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प्रथम संस्करण का प्रकादाकोय 


धुएं एक ऐसा व्यापक शब्द है जो सामने आते ही किसी जाति या समाज का इतिहास और 

उसके जीवन की भूमिका प्रस्तुत करने में समय होता है । 'घमं' शब्द में जाति विशेष की सभ्यता, 
संस्कृति, आचार-विचार, रहन-सहन, रीति-रिवाज- तथा जीवत प्रणाली की प्रक्रिया और निदर्शन प्रस्तुत होता 
है। धर्म की परिभाषा भी हमारे दार्शनिकों, चिन्तकों ओर मनीषियों ने अपने-अपने समय के विचार भर 
चिन्तन के परिणाम स्वरूप भिन्न-भिन्न रूपों में प्रस्तुत की है। 'घारणादू घर्म इत्याहुः! के अनुसार घमे 
जीवन का मूळाधार है। इसी से मनुष्य को प्रेरणा और प्रकाश उपलब्ध होता है। यही घर्म जीवन की 
गतिविधि और प्रगति में सहायक होता है । कहने का अर्थ यह है कि घमं वस्तुतः संकुचित नहीं, 
. अपितु विशद, महान्‌ और उदात्त भावना से प्रकाशमान होता है। संसार में जितने भी घमं हैं, उनका अपना 
महत्त्व और स्वत्व तो है ही किन्तु हिन्दू धर्म और हिन्दू जाति की अपनी" विशेष सहता और सत्ता रही है। | 
हिन्दू धर्म अन्य सभी धर्मों और जातियों का समादर थौर सम्मान करने में सदैव अग्रणी रहा है। 


इसी हिन्दू घर्म की विभिन्न विशेषताओं तथा इसके अन्तर्गत उपलब्ध विभिन्‍न शझाखाओों ओर क्षेत्रों 
का विशद परिचय एवं सैद्धान्तिक विवरण प्रस्तुत प्रन्य 'घमंशास्त्र का इतिहास' में अंकित करने को चेष्टा हुई 
है। इसके सम्मान्य और विद्वान्‌ रचनाकार. भारत-रत्न पांडुरंग वामन काणे अन्तर्राष्ट्रीय ख्याति के लेखक 
. तथा प्राच्य इतिहास ओर साहित्य के मनीषी रहे हैं । उन्होंने संस्कृत और संस्कृति के साहित्य का प्रगाढ 
अध्ययन तो किया ही, साथ ही उनकी सबसे महत्त्वपूर्ण साधना और सेवा यह है कि हमें इस प्रकार के अन- 
मोछ और मह्त्वपूर्ण ग्रन्थ उपलब्ध हुए। श्री काणे जैसे महाराष्ट्रीय विद्वानों के विद्याब्यमन और निष्ठा 
की प्रशंसा करनी ही पड़ती है । ऐसे विद्वानों और मनीषियों के प्रति हम कुतज्ञ हैं। उनकी इन क्ृतियों 
से जिज्ञासुओं भोर भानेवाछी पीढ़ी को प्रेरणा और प्रकाश मिलेगा, हमारा यह निश्चित मत है। हमें यह 
कहने में संकोच नहीं कि “घमंशास्त्र का इतिहास हमारे भारतीय जीवन का इतिहास है भोर इसमें हम 


(४) 


अपने अतीत की गौरवमयी गाथा भौर नियामक सूत्रों का निर्देश और सन्देश प्राप्त करते हैं। विद्वान्‌ लेखक 
ने बड़े मनोयोग भौर श्रम से इस ग्रन्य का प्रणयन किया है। इसे एक तरह से हिन्द जाति का विद्वकोश 
कहें तो अन्यथा न होगा । इसमें छेखक ने घमं, घर्मशास्त्र, जाति, वर्ण, उनके कृतंग्य, अधिकार, संस्कार, 
झाचार-विचार, यज्ञ, दान, प्रतिष्ठा, व्यवहार, तीर्थ, ब्रत, काछ, मुहूर्त, धार्मिक परम्पराओ की विभिन्न दार्शनिक ` 
पृष्ठभूमियों, वतमान वैधानिक परिस्थिति भादि का विवेचन करते हुए सामाजिक परम्परा तथा उसकी 
उपलब्धियों का विस्तृत और आवश्यक विवरण प्रस्तुत किया है । वेद, उपनिषद्‌, स्मृति, पुराण, रामायण, 
महाभारत भादि ग्रन्थों से संकेत-सूत्र भोर सन्दर्भ एकत्र करना कितना कठिन है, इसकी ' कल्पना की जा 
सकती है । - 


विद्वान्‌ लेखक ने इस महान्‌ ग्रन्थ को पाँच खण्डों में सम्पूर्ण किया है । प्रस्तुत पुस्तक इसी 'धमंशासत्र का 
इतिहास' के पाँचें खण्ड का उत्तराघं है । मूर ग्रन्थ के सात वाल्यूम हैं तथा इस हिन्दी संस्करण के पाँच भाग । इन 
सभी भागों को एक संयुक्त अनुक्रमणिका भी हम अछग पुस्तिका के रूप में प्रस्तुत करेगे । यहाँ यह उल्लेखनीय है कि 
कागज को महर्घता ओर मुद्रण, वेष्टन आदि की दरों में पर्याप्त वृद्धि हो जाने पर भी हमने इसका मूल्य पहले 
मुद्रित भागों के ळगभग समान ही रखने को चेष्टा की है। हमें विश्वास है कि प्रचार और प्रसार की 
दृष्टि से हमारे इस आायास का स्वागत और समादर किया जायगा। हमारी यह भी सतत चेष्टा होगी कि 
भविष्य में भी हम इस प्रकार के महनीय ग्रन्य उचित मुल्य पर ही अपने पाठकों को सुलभ करा सके । 


हम एक बार पुनः हिन्दी के छात्रों, पाठकों, अध्यापकों, जिज्ञासुओं भोर विद्वानों से, विशेषतः उन 
लोगों से, जिन्हें भारत ओर भारतीयता के प्रति विशेष ममत्व और अपनत्व है, यह भनुरोध करना चाहेंगे 
कि वे इस ग्रन्थ का अवश्य ही अध्ययन करें। इससे उन्हें बहुत कुछ प्राप्त होगा। इससे अधिक कुछ कहा 
नहीं जा सकता । हमारी अभिलाषा है, यह ग्रन्थ प्रत्येक परिवार में सुलभ. और समादुत हो ! 


2 5 काशीनाथ उपाध्याय 'भ्रसर' 
निर्जेला एकादशी, सं० २०३० ( १९७३ ई० ) सचिव; 
राजव पुरुषोत्तमदास टण्डन हिन्दी भवन हिन्दी समिति, उत्तर प्रदेश शासन 


_ महात्मा गांधी माग, लखनऊ 


द्वितीय संस्करण का प्रकाशकीय 
७ 
भारतरत्न पी० बी० काणे द्वारा रचित धर्मशास्त्र का इतिहास राष्ट्र की अनमोल थाती वन गया है। 
इसमें वैदिक काल से लेकर आज तक के विधि-विघानों का सम्यक्‌ निरूपण है। पाँच भागों में संकलित एवं ` 
` प्रस्थापित घर्म का अथं, धमशास्त्रों का परिचय, वर्ण, भाधम, संस्कार, भाह्लिक, दान, प्रतिष्ठा, श्रौत-यज्ञादि, 
राजधमं ( शासक और शासन व्यवस्था ), व्यवहार, सदाचार, पातक प्रायश्चित्त, कर्मविपाक, अन्त्येष्टि, अशोच, 
शुद्धि, श्राद्ध, तीर्थयात्रा, ब्रत, उत्सव, काछ एवं शान्ति तथा तंत्र-मंत्र अभिचार आदि के विवेचन के रूप में 
हिन्दूधर्म का ऐसा विश्वकोष अन्यत्र कहीं उपलब्ध नही । हिन्दी संस्थान का सौभाग्य है कि ऐसे क्रषि-कल्प 
चिन्तन का मराठी से हिन्दी में अव्याहत अनुवाद वह प्रकाशित कर सका.। ज्यों-ज्यों सुघो-विचारक गागर में 
सागर की कहावत चरिताथं करने वाली इस ग्रन्थावली से परिचित होते जा रहे हैं त्यों-त्यों इसको माँग बढ़ती 
जा रही है। सांस्कृतिक साधना के बिखरे सूत्रों का तारतम्य जोड़े बिना किसी राष्ट्र की आत्मा नहीं संवारी . 
जा सकतो। देखते-देखते प्रथम तीनों भागों के द्वितीय संस्करण समाप्त हो गए और चौथे पाँचवें भाग का भी 
पुनर्मुद्रण अनिवायं हो गया। मूल मराठी से हिन्दी में अनुवाद हो जाने का एक लाम यह: हुआ कि अन्य 
प्रादेशिक भाषाओं को यह सहज ही सुलभ हो सका । आज न इसके आह्वनीय अष्वर्यू पी० वी० काणे महोदय 
ही हमारे बीच हैं गोर न इसके अग्निचित अनुवादक अर्जुन काशयप ही । हम उनकी तपःपूत स्मृति में अद्धानत 
होते हुए अत्यन्त विनम्नरभाव से इस नये संस्करण को प्रबुद्ध पाठकों के करों में अपित करते हुए किचित्‌ विछस्ब 
के प्रति विशेष संकुचित हैं । 


वि० सं० २०४० ( सन्‌ १९८४ ) , सविनय, 
शाके १९०५। शिव मंगल सिह 'सुसन' 
रार्जाष पुरुषोत्तमदास टण्डन हिन्दी भवन, 


महात्मा यांघी मागं, 
छखनऊ। 


तृतीय संस्करण का प्रकाशकीय 
® 


भारतरत्न डॉ० पी० वी० काणे द्वारा लिखित “घमंशास्त्र का इतिहास” एक मानक ग्रन्थ के रूप में 
प्रतिष्ठित है । मूल मराठी से हिन्दी में अनूदित करने का सराहनीय कार्य श्री अर्जुन चौवे काश्यप द्वारा सम्पन्न 
किया गया है । पुस्तक का हिन्दी अनुवाद उपलब्ध होने से हिन्दी के पाठक, शोधार्थी भौर विद्वान्‌ निश्‍चय ही 
लाभान्वित हुए हैं । इस ग्रन्थ का प्रयोग समय-समय पर सन्दर्भ के रूप में भी किया जाता है क्योंकि इसमें 
भारतीय संस्कृति के विभिन्‍न पक्षों का सम्यक्‌ रूप से विश्‍्लेपणात्मक विवेचन किया गया है । 


मुझे प्रसन्नता है कि “घमंशास्त्र का इतिहास” ग्रन्थ के पञ्चम्‌ भाग का तृतीय संस्करण प्रकाशित हो 
रहा है । यह ग्रन्थ की श्रेष्ठता, उपयोगिता एवं लोकप्रियता का परिचायक है । 


आशा ही नहीं अपितु पूर्ण विश्‍वास है कि अन्य संस्करणों की भांति तृतीय संस्करण का भी हिन्दी- 
जगत में व्यापक स्वागत होगा और हिन्दी के विद्वान्‌ तथा शोधार्थी इसका अधिकाधिक छाभ उठायेगे । 


९ जुळाई, १९९६ ई० , विनोद चन्द्र पाण्डेय 
झ० आषाढ़ कुष्ण नवमी, विक्रम सम्वत २०५३ ., निदेशक 

शाके १९१८। 3० प्र हिन्दी संस्थान 
रार्जाव पुरषोत्तमदास टण्डन हिन्दी भवन, 


महात्मा गांधी मागं, लख़नऊ। 


प्रावकथन 
७ 


: 'हुद्युवददारमपूल' के संस्करण के लिए सामग्री संकलित करते समय मेरे ध्यान में आया कि जिस 

प्रकार मैंने 'साहित्यदर्पण' के संस्करण में प्राबकथन के रूप में “अलंकार साहित्य का इतिहास” 

नामक एक प्रकरण लिखा है, उसी पद्धति पर 'व्ययहारमयूख' में भी एक प्रकरण संलग्न कर दूँ, जो निश्चय 
ही 'घमंशास्त्र के भारतीय छात्रों के लिए पूणं लाभप्रद होगा । इस दृष्टि से मैं. जैसे-जैसे घर्मशास्त्र का अध्ययन 
करता गया, मुझे ऐसा दील पड़ा कि सामग्री अत्यन्त विस्तृत एवं बिशिष्ट है, उसे एक संक्षिप्त परिचय में 
आबद्ध करने से उसका उचित निरूपण न हो सकेगा । साथ ही उसकी प्रचुरता के समुचित परिज्ञान, सामा” 


`~ 'जिक मान्यताओं के अध्ययन, तुलनात्मक विघिशास्त्र तथा अन्य विविध शास्त्रों के छिए उसकी जो महत्ता 


हे, उसका भी अपेक्षित प्रतिपादन न हो सकेगा। निदान, मैंने यह निश्चय किया कि स्वतन्त्र रूप से घर्मः 
शास्त्र का एक इतिहास ही लिपिबद्ध करें । सर्वप्रथम, मैंने यह सोचा, एक जिल्द में आदि काळ से अब तक 
के घ्मंशास्त्र के कालक्रम तथा विभिन्न प्रकरणों से युक्त ऐतिहासिक विकास के निरूपण से यह विषय पूर्ण हो 
जायगा । किन्तु धर्मशास्त्र में आने वाले विविध विषयों के निरूपण . के बिना यह प्रच्य सांगोपांग नहीं माना 
जा सकता । इस विचार से इसमें वैदिक काळ से लेकर आज तक के विधि-विघानों का वर्णन आवस्यक हो 
गया । भारतीय सामाजिक संस्थानों में और सामान्यतः भारतोय इतिहास में जो क्रान्तिकारी परिवर्तन हुए हँ तथा 
भारतीय जनजीवन पर उसके जो प्रभाव पड़े हैं, वे बड़े गम्भीर हैं । 

यद्यपि, उच्च कोटि के विश्वविद्यालय के विद्वानों ने धर्मशास्त्र के विशिष्ट विषयों पर विवेचन का 
प्रशस्त कार्य किया है, फिर भी, जहाँ तक. मैं जानता हैँ, किसी लेखक ने घमंशास्त्र में आयें हुए समग्र 
विषयों के विवेचन का प्रयास नहीं किया। इस दृष्टि से अपने ढंग का यह पहला प्रयास माना जायया । 
अतः इस महत्त्वपूर्ण कार्य से यह आशा की जाती है कि इससे पुवे के प्रकाशनों को न्यूनताओं का ज्ञान भी सम्भव 
हो सकेगा । इस पुस्तक में जो त्रुटि, दुरूहता और अदक्षता प्रतीत होती है, उनके लिए छेखन-काल को परिस्थिति 
एवं अन्य कारण अधिक उत्तरदायी हैं। इन वातों को ओर ध्यान दिछाना इसलिए आवश्यक है कि इस 
स्वीकारोक्ति से मित्रों को मेरी कठिनाइयों का ज्ञान हो जाने से उनका भ्रम दूर होगा मर वे इस कायं की 
प्रतिकूल एवं कटु आलोचना नहीं करेगे । अन्यथा, भालोचकों का यह सहन भधिकार है कि प्रतिपाद्य विषय में को 
गयो अशुद्धियों भौर संकी णंताओं को कटु से कटु आछोचना करें । द 

आद्योपान्त इस पुस्तक के लिखते समय एक बड़ा प्रलोभन यह था कि घमंशास्त्र में व्याख्यात प्राचीन 
एवं मध्य कालीन भारतीय रीति, परम्परा एनं विश्वासां की भन्य जनःसमुदायों और देशों की रोति, परम्परा 
तया विश्वासो से तुलना की जाय। किन्तु मैंने यथासंभव इस प्रकार की तुलना से दूर रहने का प्रयास 
किया है। फिर भी, कभी-कभी कतिपय कारणों से मुझे ऐसी तुछनाओं में प्रवृत्त होना पड़ा है। अधिकाँश 
लेखक ( भारतीय तथा युरोपीय ) इस प्रवृत्ति के है कि वे आज का भारत जिन कुप्रधाओ से आक्रान्त है, 
उनका पुरा उत्तरदायित्व, जातिप्रथा एवं घमंशास्त्र में निदिष्ट जीवन-पद्धति पर डाल देते हैं, किन्तु इस विचार 
से सर्वया सहमत होना बड़ा कठिन है। अतः मैंने यह दिखाने का प्रयत्न किया है कि विश्व के पूरे जतः 
समुदाय का स्वभाव साधारणतः एक जैसा है और उसमें निहित सुब्रबृत्तियां एवं दुष्प्रवृत्तिया सभी देशों 
में एक सी रही हैं। किसी भी स्थान-विशेष में आरस्भकाकिक आचार पूर्ण लाभप्रद रहते हैं, फिर आगे चरू 


(८) 
कर सम्भ्रदायों में उनके दुरूपयोग एवं विक्ृतियाँ समान रूप में स्थान ग्रहण कर लेती हैं। चाहे कोई देश 
विशेष हो या समाज, वें किसी न किसी रूप में जातिप्रथा या उससे भिन्न प्रथा से आबद्ध रहते आये हैं । 


संस्कृत ग्रन्थों से लिये गये उद्धरणों के सम्बन्ध में दो शब्द कह देना आवश्यक है। जो लोग अंग्रेजी 
नहीं जानते, उनके लिए ये उद्धरण इस पुस्तक में दिये गये तकों की भावनाओं को समझने में एक सीमा 
तक सहायक होंगे। इसके झतिरिक्त भारतवर्ष में इन उद्धरणों के लिए अपेक्षित पुस्तकों को सुलभ करने वाले 
पुस्तकालयों या साधनों, का भी अभाव है। उपर्युक्त कारणों से सहस्नों उद्धरण पादटिप्पणियों में उल्छिखित 
इए हैं। झघिकाँश उद्धरण प्रकाशित पुस्तकों से छिये गये हैं एवं बहुत थोड़े से अवतरण पाण्डुलिपियों और 
ताम्रलेखों से उद्धृत है। शिलाछेखों तथा ताम्रपत्रों के अभिलेखों के अवतरणों के सम्बन्ध में भी उसी प्रकार 
का संकेत अभिप्रेत है। इन तथ्यों से एक बात भौर प्रमाणित होती है कि घमंशास्त्र में विहित विधियों 
से, जो कई हजार वर्षों से जनसमुदाय द्वारा आचरित हुईं हैं तथा शासकों द्वारा विधि के रूप में स्त्रीक्कत 
हुई हैं, यह निश्चित होता है कि ऐसे नियम पंडितम्मन्य विद्वानों या कल्पनाशास्त्रियों द्वारा संकलित काल्पनिक 
नियम मात्र नहीं रहे हैं । वे व्यवहायं रहे हैं । 

जिन पुस्तकों के उद्धरण मुझे लगातार देने पड़े हैं और जिनसे मैं पर्याप्त छाभान्वित हुआ हूँ, 
उनमें से कुछ ग्रन्थों का उल्लेख आवस्यक हैं। यथा--ब्छूमफील्ड की “वैदिक अनुक्रमिणका', प्रोफेसर मैकडानछ 
और कीथ की 'वैदिक अनुक्रमणिकाएं', मैक्समूलर द्वारा सम्पादित प्राच्य घमं पुस्तक ।' 

इसके अतिरिक्त मैं असाधारण विद्वान्‌ डा० जाळी को स्मरण करता हूँ जिनकी पुस्तक को मैंने 
अपने सामने आदर्श के रूप में रखा है। मैंते निम्नलिखित प्रमुख पंडितों की कृतियों से भी बहुमूल्य सहायता 
आस की है, जो इस क्षेत्र में मुझसे पहले कार्य कर चुके हैं, जैसे डा० बुलर, राव साहब बी० एन० मंड- 
लीक, प्रोफेसर डापकिन्स्‌, श्री एम» एम० चक्रवर्ती तथा श्री के० पी० जायसवाल । मैं 'वाई' के परमहंस 
वरानन स्वामी के सतत साहाय्य और निर्देश ( विशेषतः भत भाग ) के छिए, पना के भरी चिन्तामणि दातार 
. ३ रा दर्श पौणंमास के परामश और भौत भाग के अन्य अब्यायों के प्रति सतक करने लिए, श्री केशव लक्ष्मण 
ओगछे द्वारा अनुक्रमणिका भाग पर कार्य करने के लिए और तर्क्रतीथं रघुनाथ शास्त्री कोकजे द्वारा सम्पूर्ण 
पुस्तक को पढ़कर सुझाव और संशोधन देने के लिए असाधारण आभार मानता हूँ। मैं 'इंडिया आफिस पुस्त- 
कालय' (लंदन) के अधिकारियों का और डा० एस० के० वेल्वेल्कर, महामहोपाध्याय प्रोफेसर कुप्पुस्वामी 
शास्त्री, प्रोफेसर रंगस्वामी आयंगर, प्रोफेसर पी० पी० एन० शास्त्री, डा० भवतोष भट्टाचार्य, डा० आह्स- 
९ एच० डी० वेलणकर, विल्सन कालेज बम्बई, का बहुत ही इतत्ञ हुं, जिल्होंने मुझे अपने 
.भषिकार में सुरक्षित संस्कृत की पाण्डुछिपियों के बहुमूल्य संकरुनो के अवलोकन की हर संभव सुविधाएँ 
दाश को । विभिन्न भकार के निर्देशन में सहायता के 'छिए मैं अपने मित्र समुदाय तथा डा० बी० जी० 
पराजपे, डा० एस० के० दे, श्री पी० के० गोडे और श्री जी० एन० बैद्य का आभार मानता हूँ। हर 
भकार को सहायता के बाबजूद इस पुस्तक में होनेवाली ्यूनताओं, च्युतियों और उपेक्षाओं से मैं पूणं परिचित 
हैं। अतः इन सब कमियों के प्रति कृपालु होने के छिए मैं विद्वानों से प्राथंता करता हूँ ।' 

/ पाण्डुरंग वामन काणे 
TTT ई 
१. मूक ग्रन्थ के प्रथम तथा दवितीय खण्ड के प्राक्कथनों से संकछित। 


( पञ्चस खण्ड, अध्याय २६ से ३७ तक ) 
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तै० सं० या तैत्तिरीय संहिता 
त्रिस्थली० या त्रि० से०=भट्टोजि का त्रिस्थछीसेतु 


सारसंग्रह 
त्रिस्थली ० = नारायण भट्ट का तरिस्थछीसेतु 
नार्‌द० या ना० स्मृ० = नारदस्मृति 
नारदीय० या नारद० = नारदीयपुराण 
नीति वा० या नीतिवाकया० = नी तिवाक्यामृत 
निर्णय० या नि० सि० = निर्णयसिन्धु 
पद्मय० = पद्मपुराण 
परा० मा० = पराशरमाघबीय 
पाणिनी या पा० = पाणिनि को अष्टाध्यायी 
पार गृ० या पारस्कर ग०=पारर्करगृह्यसूत्र 
पू०-मी० सू» या पुवं मी० ==पूर्वमीमांसासू 
प्रा० त० या प्राय० तत्व० = प्रायश्चित्ततर्व 
प्रा० प्र० प्राय० प्र० या प्रायश्चितप्र० = प्रायर्चित्तप्रकरण 
प्राय० प्रका० या प्रा० प्रकाश = प्रायश्चित्तप्रकाश 


(११) 


प्राय० वि०, प्रा० चि० या प्रायविचित्तवि०८-प्रायदिचत्त- 
विवेक 

भ्रा० म० या प्राय० स० = प्रायस्तित्तमयुखं 

भा० सा० या प्राय० सा = प्राय दिचित्तसार 

बु० भू० = बुधभूषण 

बृ० या वृहृस्पति० = बृहस्पतिस्मृति 

वु? ३० या वृह्‌० उप० = वृहृदारण्यकोपनिषद्‌ 

बु० सं० या वृहत्सं० = वृहत्सं हिता 

बौ० गु० सू० या बौघायनगृ० = वोघायनगृह्यसुत्र 


बौ० घ० सू० या वौधा० घ० या बौधायनधर्म० = बौधा- 
थनघमंसुन्र 


बौ० थौ० सू० या बौघा० श्री० सू० = बौ वायनश्रौतसूत् 

ब्र०, ब्रह्म० या ब्रह्मपु० = ब्रह्मपुराण 

ब्रह्माण्ड° = ब्रह्माण्डपुराण 

भवि० पु० या भविष्य०=भविष्यपुराण 

मत्स्य० = मत्स्यपुराण 

म० पा० या मद्‌० पा०=मदनपारिजात र 

मनु या मनु० = मनुस्मृति 

सानव० या मानवगृह्य० = मानवगृह्यसूत्र 

मिता० = मिताक्षरा ( विज्ञानेशवरक्ृत याज्ञवल्क्य 
स्मृति की टीका ) 

मी० को० या मीमांसाको० = मीमांसाकोस्तुभ 
(खण्डदेव) 

मेघा० या मेधातिथि = मनुस्मृति पर मेधातिथि की टीका 
या मनुस्मृति के टीकाकार मेघातिथि 

सेत्रो-उप० = मैत्रयुपनिषद्‌ 

मै० सं० या मैत्रायणो० = मैत्रायणी संहिता 

य° घ० सं० या यतिघमं ° ==यतिष मंसंग्रह 

या०, याज्ञ या याज्ञ० = याज्ञवल्क्यस्मृति 

राज० = कल्हण की राजतरंगिणी 

रा० घ० कौ० या राज० कौ० = राजधर्मकौस्तुभ 

रा० नी० प्र० या राजनी प्रश = मित्र मिश्र का राज- 
तीति-प्रकाश 


राज० र० या राजनीतिर० = चण्डेब्वर का राजनीति- 
रताकर 


वाज० सं० या वाजसनेयी सं० --वाजसनेयी . संहिता 

वायु० =वायुपुराण 

वि० चि० या विवादचि० 
चिन्तामणि 


वि० र० या विवादर० 55 विवादरत्नाकर 

विश्व० या विश्वरूप = याज्चवंल्क्यस्मृति की विद्वरूप कृत 
टीका 

विष्णु० = विष्णुपुराण 

विष्णु या वि० घ० सू०=विष्णुध्मसूत्न 

वी० मि० = वीरमित्रोदय 

वँ ° स्मा० या वैखानस० = वँखानसस्मातंसूत्र 

व्यव० त० या व्यवहार ० = रघुनन्दन का 
व्यवहारतत्त्व 

व्य० नि० या व्यवहारनि० = ब्यवहार निर्णय 

व्य० प्र० या व्यवहार प्र० = मित्र मिश्र का व्यवहारप्रकाश 

व्य? म० या व्यवहारम० = नीलकण्ठ का ब्यवहारमयुख 

व्य० मा० या व्यवहारमा० = जीमूतवाहून को व्यवहार- 
मातृका 

व्यव० सा० = व्यवहारसार 

श० ब्रा० या शतपथ ब्रा० = शतपथब्राह्मण 

शातातप = शातातपस्मृति 

शां० गु० या शाखायनगु० = शांखायनगृह्यसूच 

शां० ब्रा० या शांखायनब्रा० =शांखायनब्राह्मण 

शां० थौ० सू० या शांखायनश्रोत० = शांखायनश्रौतसुन्र 

शान्ति० = शान्तिपवं 

शुक्र० या शुक्रनो ति० = शुक्रनीतिसार 

शु० को० या शृद्धिकौ० = शुद्धिकौमुदी 

शु० क० या शुद्धिकल्प० = शुद्धिकल्पतर ( शुद्धि पर ) 

शु० प्र० या शुद्धिप्र० = शुद्धिप्रकाश 

शूद्रक म° = शूद्रकमलाकर्‌ 

श्रा० क० छ० या शादकल्प० = घाद्कल्पलता 

शा० क्रि को था आाउक्रिया० = भादक्रिया 
कोमुदी 


= वाचस्पति मिश्र की विवाद- 


( १२ ) 


श्रा० प्र० या धाद्धप्र० = श्राद्धप्रकाश स्मृ० च० या स्मृतिच० = स्मृतिचद््रिका 

श्रा० वि० या श्राद्धवि० =धाद्धविवेक ` स्मृ० मु० या स्मृतिमु०'= स्मृतिमुक्ताफल . 

स० श्रो० सू० या सत्या० श्रौ०==सत्याषाढ्श्रौतसूत्र सं० को० या संस्कारको० = सस्कारकोस्तुभ 

स० वि० या सरस्वतीवि० = सरस्वती विछास सं० प्र० = संस्कारप्रकाश 

सा० ब्रा० या साम० ब्रा० =सामविधान ब्राह्मण सं० र० मा० या संस्कारर० = संस्काररत्नमाला 

स्कन्द या स्करदपु० = स्कन्दपुराण . हि० गु० या हिरण्य० गु० = हिरण्यकेशिगुह्यसूत् 
अंग्रेजी तामों के संकेत 


A. G. =ए० जि० ( एंश्येण्ट जियोग्रफी आव इण्डिया ) 
Ain. A. = आइने अकबरी ( अबुल फजल कुत ) 
20. 27, है, = माछ इण्डिया रिपोर्टर 


A, $. ९, -लार्क्यालाँजिकल सर्वे रिपोर्ट्स 
A. ७, छ. 7, = भावर्यालॉजिकल सर्वे आव वेस्टर्न इण्डिया 
3. 8, R. A. 3, =बाम्बे ब्रांच, रॉयल एशियाटिक सोसाइटी 
B. 0. 2. 7. = भण्डारकर मोरिएण्टल रिसचं इंस्टीट्यूट, पुना 
€. 7, 7, = कांस इंस्क्रिप्शंस इण्डिकेरम्‌ 
£. ]. = एपिग्रफिया इण्डिका ( एपि० इण्डि० ) 
`]. A. = इण्डियन एण्ठिक्येरी ( इण्डि० ऐण्टि० ) 
7. प. 0. `= इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वाटरछी 
]. 4. 0. 5. - जनेछ आव दि अमेरिकन ओरिएण्टछ सोसाइटी 
`]. 4.8. छ. :=जनंछ आब दि एशियाटिक सोसाइटी आव बेंगाल 
J.B. 0. 8, ५. =जनंछ आव दि बिहार एण्ड उड़ीसा रिसर्च सोसाइटी 
i: ८ ^. ७. -ट जनेल भाव दि रॉयल एशियाटिक सोसाइटी (जन्दन) 


५3, £. = सैक्रेड बुक आव दि ईस्ट ( मेक्समुछर द्वारा संपादित ) . 


प्रसिद्ध एवं महत्त्वपुर्ण ग्रन्यो तथा लेखकों का काल-निर्धारण 
[ इनमें से बहुतों का काळ सम्भावित, कल्पनात्मक एवं विचाराधीन है । ] 
[ ई० प० = ईवा के पून; ई० उ०=ईसा के उपरान्त ] 


४०००--१००० ( ई० पुष) 


,<००--५०० ( ई० पु०) 
2००--४०० ( ई० पु० ) 


६००-३०० ( ई० पु० ) 


६००-३०० ( ई० पु० ) 
५००-२०० ( ई० पू० ) 
५००--२०० ( ई० पु० ) 
३०० ( ई० पु० ) 


* यह वैदिक संहिताओं, ब्राह्मणों एवं उपनिषदों का काळ है । ऋग्वेद, अथर्व- 


“वेद एवं तैत्तिरीय संहिता तथा तैत्तिरीय ब्राह्मण की कुछ ऋचाएँ ४००० 
ई० पु० के बहुत पहले की भी हो सकती हैं, भौर कुछ उपनिषद्‌ ( जिनमें 
कुछ वे भी हैं जिन्हें विद्वान्‌ लोग अत्यन्त प्राचीन मानते हैँ) १००० ई० 
पु० के. पश्चाटकालीन भी हो सकती हैं। ( कुछ विद्वान्‌ प्रस्तुत लेखक 
की इस मान्यता को कि बैदिक संहिताएँ ४००० ई० पु० प्राचीन हैं, नहीं 


. स्वीकार करते। ) 
: यास्क की रचना, निएक्त। . 
: प्रमुख श्रौतसूत्र ( यथा आपस्तम्व, आश्वलायन, बोधायन, कात्यायन, 


सत्याषाढ़ आदि ) एवं कुछ गृह्यसूत्र ( यथा आपस्तम्ब एवं आइवलायन ) । 


: गौतम, आपस्तम्व, बोधायन, वसिष्ठ के घमंसूत्र एवं पारस्कर तथा कुछ 


अन्य छोगों के गृह्य सूचन । 


: पाणिनि । 

३ जैमिनि का पूर्वमीमांसासुत्र । 

: मगवद्गीता । 

: पाणिनि के सूत्रों पर वातिक छिखने वाले वररुचि कात्यायन । 


३०० (-ई० पू ) १०० ( ई० ३० ) : कोटिल्य का अर्थशास्त्र ( पेक्षाङ्कत पहली सीमा के आसपास ) । 
१५० ( ई० पू० ) १०० ( ई० ३० ) : पतञ्जछि का. महाभाष्य ( सम्भवतः अपेक्षाकृत प्रथम सीमा के आसपास )। 
२०० ( ई० पू० ) १०० ( ई० उ० ) : मनुस्मृति । 


१००३०० ( ई० उ० ) 
१००--२०० ( ई० उ० ) 
१००--४०० ( ई० उ० ) 
२०००-५० ० ( ई० उ० ) 
(२००००प्‌०० ( ई० उ० ) 


३००-५०० ( ई० उ० ) 


: याज्ञवल्क्यस्मृति । 
: विष्णुघर्मसूत्र । 


नारदस्मृति । 

वेखानसस्मातंसूत्न । 

जैमिनि के पूवंसीमांसासूत्र के भाष्यकार शबर ( अपेक्षाकृत पूव समय के 
आसपास ) । 

ब्यवहार भादि पर बृहुस्पतिस्मृति ( अभी तक इसकी प्रति नही भिर सकी 
है ।.) एस० बी० ई० ( जिल्द ३३ ) में व्यवहार के अंश अनूदित है भोर 


: भो० रंगस्वामी भायंगर ने घर्म के बहुत से विषय संगृहीत किये है, जो 


गायकवाड भोरिएण्टल सीरीज द्वारा प्रकाशित हैं। 


३००--६०० ( ई० उ० ) 
१४००--६०० ( ई० उ० ) 
५००--५५० ( ई० उ० ) 
६००-६५० (ई० उ० ) 
६५०--६६५ ( ई० उ० ) 
६५०--७०० ( ई० उ० ) 
६००--९०० ( ई० ३०) 


७८८--८२० (ई० ३०) , 
८०००-८५० ( ई० ३० ) 
८०५--९०० ( ई० उ० ) 
९६६ (ई० उ० ) 
१०००--१०५० ( ई० उ० ) 
१०८०--११०० ( ई० उ० ) 
१०८०--११०० ( ६० ३०) 
११००--११३० ( ई० ३०) 


११००--११५० (ई० उ० ) 
११०००-११५० ( ई० उ० ) 
११००--११३० (ई० उ० ) 


१११४- ११८३ (ई० उ० ) ` 


११२७--११३८ (.ई० उ० ) 
११५०--११६० ( ई० उ० ) 
११५०-- ११८० ( ई० उ० ) 
११५०--१२०० ( ई० उ० ) 
११५०-- १३०० ( ई० उ ) 
११५०--१३०० ( ई० उ० ) 
१२००--१२२५ ( ई० उ०) 
, ११७५--१२०० ( ई० उ० ) 
५१२६०- १२७० ( ई० ३०) 
१२००-१३०० ( ई० उ० ) 


१२७५-१३१० ( ई० उ० ) . - 


(१४) 


: कुछ विद्यमान पुराण, यथा--वायु०, विऽणु०, माण्डेय०, मत्स्य०, कूमं० । 
२ कात्यायनस्मृत्ति ( भभी तक प्राप्त नहीं हो सकी है) । 

* वराहमिहिर; पंचसिद्धान्तिका, बृहत्संहिता, बृहज्जातक आदि के लेखक । 
$ कादस्वरी एवं हषंचरित के ऐखफ बाण । 

३ पाणिनि को अष्टाष्यायी पर 'काशिका -व्याख्याकार वामन--जया दित्य । 

: कुमारिळ का तन्त्रवातिक । 

* अधिकांश स्मृतियाँ, यथा-पराशर, शंख, देवल तथा कुछ पुराण, यथा-- 
.सरिनि०, गरुड़ ० । 


१ महान्‌ अद्वैतवादी दाशंनिक शंकराचाये । 

३ याज्ञवल्क्यस्मृति के टीकाकार विश्वरूप । 

: मनुस्मृति के -टीकाकार मेधातिथि 

: वराहमिहिर के बृहज्जातक के टीकाकार उत्पल । 


* बहुत से ग्रन्थों के लेखक धारेश्वर भोज । 
: याज्ञवर्क्यस्मृति को टोका मिताक्षरा के छेखक विज्ञानेदवर । 


: मनुस्मृति के टीकाकार गोविन्दराज । 
: कल्पतरु या कृत्यकल्पतरु नामक विशाळ घर्मेशास्त्र विषयक निबन्ध के 
लेखक छक्ष्मोधर । 


: दायमाग, काळविवेक एवं व्यवहारमातुका के लेखक जीमूतवाहन । 
: प्रायश्चिततप्रकरण एवं अन्य ग्रन्थों के रचयिता भवदेव भट्ट । 
: भपराकं, शिलाहार राजा ने याज्ञवल्क्यस्मृति पर एक टीका लिखी । 


: भास्कराचायं, जो सिद्धान्तशिरोमणि के, जिसका छीळावती एक अंश है, 


: प्रणेता हैँ। 


: सोमेश्वरदेव का मानसोल्लास या शभिलषितार्थचिन्तामणि । 
: कल्हण की राजतरंगिणी । 
: हारळता एवं पितृदयिता के प्रणेता अनिरुद्ध भट्ट । 


: श्रीषर का स्मृत्यर्थंसार । 
२ मनुस्मृति के टीकाकार कुल्छूक । | 


: गोतम एबं आपस्तम्बधमंसूत्रों तथा कुछ गृह्यसूत्र के टीकाकार हरदत्त । 


: देवण्ण भट्ट की स्मृतिचन्द्रिका । 
* घनङ्जय के पुत्र, एवं ब्राह्मणसबस्व के प्रणेता हलागुघ । 


-; हेमाद्रि की चतुवगंचिन्तामणि । 


? वरदराज का व्यवहारनिर्णय । 


` : पितृभक्ति, समयप्रदीप एवं अन्य प्न्यों के प्रणेता भीदत्त । 


#. का फ्फ लाए ४४५ शक. 
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* गृहस्थरत्नाकर, विवादरत्नाकर, क्रियारत्नाकर आदि के रचयिता 


चण्डेश्वर्‌ । 


: बैदिक संहिताओं एवं ब्राह्मणों के भाष्यो के संग्रहकर्ता सायण । 
: पराशरस्मृति को टीका पराशरमाधवीय तया अन्य ग्रन्यों के रचयिता 


एवं सायण के भाई माधवाचार्य । 


: मदनपाछ एवं उसके पुत्र के संरक्षण में मदनपारिजात एवं महार्णवप्रकाश 


संगृहीत किये गये । 


: गंगावाक्यावली आदि ग्रन्थों के प्रणेता विद्यापति के जन्म एवं मरण की 


तिथियाँ । देखिये, इण्डियन ऐण्टीक्वेरी ( जिल्द १४, पु० १९०-१९१ ), 
जहाँ देवसिह के पुत्र शिवसिह द्वारा विद्यापति को प्रदत्त विसपी नामक ग्राम- 
दान के शिलालेख में चार तिथियों का विवरण उपस्थित किया गया है 
(यथा शक १३२१, संवत्‌ १४५५, छ० स० २८३ एवं सन्‌ ८०७ }। 


: याज्ञवल्क्य को टीका दीपकलिका, प्रायर्चित्तविवेक, दुर्गोत्सवविवेक एवं 


अन्य ग्रन्थों के लेखक शूलपाणि । 


: विशाल निबन्ध घमंतत्वकलानिघि ( श्राद्ध, व्यवहार भादि के प्रकाशों में 


विभाजित ) के लेखक एवं. नागमल्छ के पुत्र पृथ्वीचन्द्र । 


: तन्त्रवातिक के टीकाकार सोमेखर की न्यायसुधा । 
: मिसरू मिश्च का विवादचन्द्र । 
: नृसिह देव मदराजा द्वारा संगृहीत विशाल निबन्ध मनरत्न । 


शुद्धिविवेक, श्राद्धविवेक आदि के लेखक रुद्रघर । 


3 शुद्धिचिन्तामणि, तीर्थचिन्तामणि आंदि के रचयिता वाचस्पति । 
२ दण्डविवेक, गंगाकृत्यविवेक आदि के रचयिता वमान । 

: दछपति का व्यवहारसार जो नुसिहप्रसाद को एक भाग है। 

: दलपति का नृसिहप्रसाद, जिसके भाग है- घाद्सार, तीर्थसार, 


प्रायच्चित्तसार आदि। 


: प्रतापरुद्रदेव राजा के संरक्षण में संगृहीत सरस्वती विलास । 

२ शुद्धिकोमुदी, श्राढक्रियाकोमुदो आदि के प्रणता गोविन्दानन्द । 

: प्रयोगरत्न, अन्त्येष्टिपद्ृति, त्रिस्थलीसेतु के लेखक नारायण भट्ट 

: धाद्धतत्त्व, तीथतत्त्व, शुद्धितत्त्व, प्रायरिचित्ततत्व आदि तत्त्वों के लेखक 


रघुनन्दन । 


४ टोडरमछ के संरक्षण में टोडरानन्द ने कई सौख्यो में शद्धि, तीर्थ) प्रायः 


दिचत्त, कमंविपाक एवं भस्य १५ विषयों पर ग्रन्थ लिखे । 


२ दैतनिर्णय या धर्मद्वैतनिणंय के लेखक शंकर भट्ट । 
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( १६ ) 


३ वैजयन्ती ( विष्णुधमंसूत्र को टीका ), श्राउकल्पछता, शुद्धिचन्द्रिका एवं 
दत्तकमोमांसा के लेखक नन्द पण्डित । 
निर्णयसिन्धु तया विवादताण्डव, शूद्रकमछाकर आदि २० ग्रन्थों के लेखक 
कमलाकर भट्ट । 

मित्र मिश्र का वीरमित्रोदय, जिसके भाग हैं तीर्यप्रकाश, प्रायश्चित्त- 
प्रकाश, धाद्धप्रकाश आदि । 

$ प्रायश्चित्त, शुद्धि, श्राद्ध आदि विषयों पर १२ मयूखों में (यया- 
नीतिमगुख, व्यवहारमयूख भादि) रचित अगवन्तमास्कर के लेखक 
नीलकण्ठः। 

२ राजधमंकौस्तुभ के प्रणता अनन्तदेव । 

: वेद्यनाथ का स्मृतिमुक्ताफल । 
तीर्थन्दरशेलर, प्रायर्चित्तेन्दुरेखर, थाद्धेन्दुशेखर आदि लगभग ५० 
ग्रन्थों के लेखक नागेश भट्ट या नागोजिभट्ट। 

२ घर्म सिन्धु के लेखक काशीनाथ उपाध्याय । 

: मिताक्षरा पर 'बालम्भट्टी' नामक टीका के लेखक बालम्भट्ट । 


तिहास 


id 


e 


अध्याय २६ 
तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र 


जब हम इस ग्रन्थ के द्वितीय खण्ड में दुर्गा-पूजा के विषय में पढ़ रहे थे तो ऐसा कहा गया था कि यह 
पूजा, जिसे शाक्त पूजा (दुर्गा को शवित के रूप में भी पूजा जाता है) भी कहा जाता है, सारे भारतवर्ष 
में महत्त्वपूर्ण रही है, और यह भी कहा गया था कि आगे के किसी खण्ड में हम दाक्तिवाद की चर्चा करेंगे। अब हम 
शाक्तों एवं तन्त्रों की सविस्तार चर्चा करेंगे । क्योंकि इन्होंने पुराणों पर कुछ प्रमाव डाला और प्रत्यक्ष रूप से तथा 
पुराणों के द्वारा मध्यकाल की भारतीय घामिक रीतियों एवं व्यवहारों (आचारों) को प्रभावित किया है। 
तन्त्र विषय पर एक विशद साहित्य है, कुछ ग्रन्थ प्रकाशित एवं कूछ अप्रकाशित हैँ । तीनों प्रकार के तन्त्र 
हैं; बौद्ध, हिन्दू एवं जैन। कुछ तन्त्रों का दार्शनिक या आध्यात्मिक पहलू भी है, जिस पर आर्थर अवालोन, बी० 
भट्टाचार्ये एवं कुछ अन्य लोगों के अध्ययनों के अतिरिक्त कोई विशेष अध्ययन नहीं उपस्थित हो सका है । सामान्यतः 
लोग तन्तं से तात्पर्यं लगाते हैं शक्ति (काली देवी) की पूजा, मुद्राएँ, मन्त्र, मण्डल, पञ्च मकार, दक्षिण मार्ग, 
वाम मागे एवं ऐन्द्रजालिक क्रियाएं, जिनके द्वारा अलौकिक शक्तियाँ प्राप्त की जाती हैं। यहाँ हम बहुत ही संक्षेप 
में शवितवाद एवं तन्त्र के उद्गम के विषय में जानकारी प्राप्त करेंगे और देखेंगे कि किस प्रकार प्रत्यक्ष या परोक्ष . 
रूप से पुराणों के द्वारा तन्त्र हिन्दू घामिक रीतियों में प्रविष्ट होते रहे हैं। 2 
अमरकोश के अनुसार तन्त्र का अर्थ है प्रमुख विषय या भाग', 'सिद्धान्त' (अर्थात्‌ मत, तत्त्व, वाद या 
शास्त्र), करघा (कपडा बुनने का एक यन्त्र) या सामग्री या उपकरण । किन्तु इससे यह नहीं पता चलता कि तन्त्र 
कार्यो का कोई विलक्षण वर्ग है। अतः ऐसा अनुमान निकालना दोषपूर्ण नहीं कहा: जा सकता कि अमरकोश के 
काल में तो तन्त्र-सम्बन्धी ग्रन्थों का प्रणयन नहीं हुआ था, या हुआ भी रहा होगा तो वे ग्रन्थ अभी जन सामान्य 
की बुद्धि में बैठ नहीं सके थे । ऋ० (१०।७१।४) में तन्त्र शब्द आया है, किन्तु वह करघा के अर्थ में स प्रयुक्त है, 
ऐसा लगता है *--ये अबोध व्यक्ति नीचे (इस विइव में) नहीं चलते (घूमते) और न उच्च लोक में ही 
(घूमते), न तो ये विद्वान्‌ ब्राह्मण हैं और न सोम निकालने वाले पुरोहित हैं; ये (दुष्ट प्रकार की बोली) बोलते 
हैं और उस दुष्ट (या पापमय) बोली के साथ हलों एवं तन्त्रों को चलाते हैं।' अथवंवेद (१०।७।४२ : 'तन्त्रमेके 
युवती विरूपे अभ्याक्रामं वयतः षण्मयूखम्‌’) एवं तैत्तिरीय ब्राह्मण (२।५।५।३) ति इसी अर्थ में तन्त्र शन्द का 
प्रयोग किया है। पाणिनि ( ५।२।७०) ने तन्त्रक (बह वस्त्र जो अभी-अभी करषे से उतारा गया हो) शब्द "तन्त्र 


१. इमे येऽर्वाइन पाइचरन्ति न ब्राह्मणासो न सुतेकरासः । त एते दाचमधिपद्च पापया सिरीस्तन्त्रं तन्वते 
अप्रजज्ञयः । ऋ० १०।७२।४। सायण ने व्याख्या की है- सिरी सोरिणो भूत्वा तन्त्र कृषिसक्षणं तन्वते विस्तारयन्ति 


कुर्वन्तीत्यर्थः 


२ ३ १ धर्मशास्त्र का इतिहास 


से निष्पन्न माना है। आप० श्रो० सूत्र (११५१) ने तन्त्र शब्द कई भागों चाळी विधि के अर्थ में प्रयुक्त किया 
है२। शांखायन श्री»? (१।१६।६) में आया है कि वही तन्त्र है जो एक बार हो जाने पर (किये जाने पर) 
बहुत-से अन्य कर्मों का उपयोग सिद्ध करता है । महाभाष्य ने पाणिनि (४।२।६०) एवं वातिक सर्वेसादेद्धिगोइच लः 
पर 'सर्वतन्त्रः' एवं 'द्वितन्त्र” को उंदाहरणों के रूप में लिया है, जिनका तात्पर्य है वह, जिसने सभी तन्त्रों को 
पढ़ लिया है” या 'जिसने दो तन्त्रों का अध्ययन किया है”; यहाँ पर 'तन्त्र' का सम्भवतः अर्थ है सिद्धान्त। याज्ञ० 
१।२२८: 'तन्त्रं वावेश्वदेविकम में प्रयुक्त 'तन्त्र' शब्द उसी अर्थ में है जिसमें शांखायनश्रौतसूत्र ने प्रयुक्त किया 
है। कौटिल्य-अर्थशास्त्र के १५वें अधिकरण का नाम है 'तन्त्रयुक्ति' (देखिए जे० ओ० आर०, मद्रास, जिल्द ४ 
१६३०, पृ० ८२) जिसका अर्थ है किसी शास्त्र की व्याख्या के मुख्य नियम, विधियाँ या सिद्धान्त । चरक (सिद्धि- 
स्थान, अध्याय १२।४०-४५)- ने भी “३६ तन्त्रस्य युक्तयः', एवं सुश्रुत (उत्तरतन्त्र, अध्याय ६५) ने ३२ तन्त्र- 
युक्तियों का उल्लेख किया है। बृहस्पति, कात्यायन एवं भागवत में (तन्त्र का प्रयोग 'सिद्धान्त' या शास्त्र के 
अर्थ में हुआ है। शवर ने जैमिनि (११।१।१) के भाष्य में कहा है कि जव कोई कार्य या पदार्थ एक बार हो जाता 
है तो वह बहुत-सी अन्य बातों या विषयों में उपयोगी होता है और इसे तन्त्र कहा जाता है” । शंकराचार्य ने 
वेदान्त सूत्र के भाष्य में कई स्थानों पर “सांख्य सिद्धान्त को सांख्य तन्त्र तथा पूर्वमीमांसा को प्रथम तन्त्र' कहा है 
(वे० सू० २।२।१, २।१।१ एवं २।४।४; वे० सू० ३।३।५३ में पूर्वमीमांसा-सूत्र को प्रथम तन्त्र कहा है) । कालिका- 
पुराण (८७।१३०) में उशना एवं बृहस्पति के राजनीति विषयक ग्रन्थों को तन्त्र कहा गया है और विष्णुधर्मोत्तर 
पुराण को तन्त्र की संज्ञा दी गयी है (5२।२) । इन सभी उपर्युवत उदाहरणों में कहीं भी 'तन्त्र' शब्द का मध्य- 
कालीन विलक्षण अर्थ नहीं पाया जाता। 

_ तन्त्र साहित्य के अर्थ में प्रयुक्त तन्त्र शब्द का प्रयोग कब प्रचलित हुआ, यह कहना कठिन है और यह 
भी निश्चित करना सम्भव नहीं है कि किन लोगों ने सर्वप्रथम तन्त्र-सिद्धान्तों एवं प्रयोगों (व्यवहारो) को आरम्भ 
किया और न यही जानना सरल है कि यह सव सर्वप्रथम कहाँ हुआ । महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री इस वात 
को मानने को सन्नद्ध थे कि तन्त्र के सिद्धान्त एवं व्यवहार भारत में बाहर से आये और वे कुब्जि का मत तन्त्र 
के एक इलोक * पर विशेष निर्भर रहे हैं, जिसका अर्थ यह है--'सभी स्थानों पर अधिकार करने के लिए भारत- 


२: उदित आदित्ये पोणंमास्यास्तन्त्रं प्रक्रमयति प्रागुदयादमावास्यायाः। आप० श्रौ० १।१५।१, जिस पर, 
टीकाकार की टीका है 'मंगसमुदायस्तन्त्रम्‌। तत्मक्रमयति यजमानोऽध्व्ुणा ।' (तन्त्रलक्षणं तत्‌ ।' शांखायनथौतसूत्र 
(२।१६।६), जिस प्रकार कि यह टीका है--यत्सकृत्कृतं बहूनामुपकरोति तत्तन्त्रमित्युच्यते। 

३. आम्नोय स्मृतितन्त्रे च लोकाचारे च सूरिभिः। शरीरार्धं स्मृता जाया पुण्यापुण्यफले समा ॥ बृहस्पति, 


अपराकं (पू० ७४०), दायभाग ११।१।२ (१० १४), कुल्लूक (मन्‌ दे। १८७) द्वारा उद्धृत। आत्मतन्त्रे तु यन्नोक्तं ` 


तत्कर्यात्पारतन्त्रिकम्‌।' कात्यायन से स्मृतिचन्द्रिका (पृ० ५) द्वारा उद्धत । तन्त्रं सात्वतमाचष्ट नंष्कर्म्यं कर्मणो 

यतः। भागवत १।३।८। यहाँ पर 'पञ्चरात्र' को सात्व्रततन्त्र कहा गया है। 'यत्सकृत्कृतं बहूनामुपकरोति तत्तन्त्रमि- 

त्युच्यते यथा बहनां ब्राह्मणानां मध्य कृतः प्रदीपः।' शवर का भाष्य (जैमिनि ११।४।१) । 

` ४. इण्डियन हिस्टॉरिकल कवार्टरलो (जिल्द 5, पृ० ३५८) --गचुछ त्वं भारते वर्ष अधिकाराय रावत 
स्‌ [| 

पीठोपपीठक्षेत्रषु कुरु सृष्टिमनेकघा ॥' देखिए हरप्रसाद शास्त्री का कटलाग, ताडपत्र पाण्डलिपि, नेपाल दरबार 

लाइब्रेरी (कलकत्ता, १६०४), भूमिका पु० ८5; यह पाण्डुलिपि पदचात्कालीन गप्तलिपि में है, अर्थात्‌ ७वों शती 
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तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्््र ` ३ 
वर्ष में जाओ और पीठों, उपपीठों एवं क्षेत्रों में अनेक प्रकार से इसकी सृष्टि करो।' सम्मान के [साथ हम उस 
विद्वान्‌ की बात का विरोध करते और कहते हैं कि इस इलोक से यह नहीं स्पष्ट होता कि भारत में तन्त्र-सिद्धान्तो 
का प्रचलन इस इलोक के उपरान्त ही हुआ। तन्त्र सिद्धान्तों के रहने पर भी उस वचन का उच्चारण सम्भव था 
और पीठों एवं क्षेत्रों की ओर जो निर्देश है (इलोक मे) वह इस वात की पुष्टि-सी करता है कि उनमें तन्त्र- 
सिद्धान्त प्रचलित थे। पुराणों में हमें भविष्यवाणी के रूप में वही प्राप्त होता है जो बीत चुका रहता है। यह 
सम्भवं है कि कुलाचार एवं वामाचार ऐसे कुछ रहस्यवादी प्रयोग वाह्य तत्त्वों से प्रभावित रहे हों या वे मौलिक 
रूप से बाहरी रहे हों किन्तु उस श्लोक पर महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री ने जो निर्मरता प्रदर्शित की है, वह 
इसे सिद्ध करने को कदापि उपयुक्त नहीं है। रुद्रयामल (जीवानन्द द्वारा सम्पादित, १८६२) में अथर्ववेद (१७वाँ 
पटल, चौथा श्लोक) की प्रशस्ति आयी है कि उसमें सभी देवों, सभी प्राणियों (स्थळचर, जलचर एवं नमचर) , 
सभी ऋषियों, कामविद्या एवं महाविद्या का निवास है; इलोक १०-१७ में रहस्यमयी कुण्डलिनी का वर्णन है, 
३१ इलोकों में यौगिक प्रयोगों का, ६ इलोकों में शरीर के चक्रों का उल्लेख: है, ५१ से ५३ तक के इलोको 
में कामरूप, जालन्धर, पूर्णगिरि, उड्डियान एवं कालिका पीठों आदि का वर्णन है। वागची ('स्टडीज़ इन 
तन्त्र, पृू० ४५-५५) तान्त्रिक सिद्धान्तों में बाह्य तत्त्वों के समावेश के विषय में कुछ प्रमाण उपस्थित करते 
हैं। रुद्रयामल (१७वाँ पटल, इलोक ११६-१२५) में आया है कि महाविद्या वसिष्ठ ऋषि के समक्ष प्रकट 
हुई और उनसे चीन देश एवं वुद्ध के यहाँ जाने को कहा, बुद्ध ने सिद्धि प्राप्त करने के लिए वसिष्ठ 
को कौल मार्ग एवं योग के प्रयोगों में शिक्षित किया और उन्हें पूर्ण योगी होने की साधना के लिए पंच< 
मकारों के उपयोग का निदेश किया *। इससे प्रकट है कि जब रुद्रयामळ का प्रणयत हुआ था तव-सारत में 


की है। डा० बी० भट्टाचायं ने भी यही सम्मति दी है । (देखिए “बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म' में उनको भूमिका, 
पु० ४३) । आर्थर अबालोन ने महानिर्वाणतन्त्र (तृतीय संस्करण, १६५३, पू० ५६०) सें लिखा है कि तन्त्र भारत 
सें चाल्डीआ या शकढीप से आया । माडनं रिव्यू (१६३४, प० १५०-१५६) सें प्रो? एन० एन० चौधरी ने यह ` 
सिद्ध करने का प्रयास किया है कि भारतीय तन्त्रवाद का मूल तिब्बत के बॉन धमं में पाया जाता है। वे इस विषय 
सें इस तिब्बती परम्परा में विश्वास करते हुँ कि असंग ने भारत में. तन्त्रवाद चलाया। किन्तु यह परस्परा केवल 
तारानाथ के बौद्धधर्म के इतिहास पर निर्भर रहती है। लामा तारानाथ का जन्म सन्‌ १५७३ ई० (कुछ लोगो 
के मत से १५७५ ई) में हुआ था और उन्होंने अपना इतिहास सन्‌ १६०८ में पुरा किया, अर्थात्‌ उन्होंने असंग 
के लगभग १२०० वर्षो के उपरान्त लिखा। घ्रो० चौधरी ने आगे एकजटासाधन (साधनमाला, संख्या १२७, आर्य- 
नागार्जुनपाद्भाटेषु उद्धतमिति) के अन्त में लिखित बात पर निर्भर किया है। किन्तु यह वाक्य उन आठ पाण्डुलिपियों 
सें, जिनपर यह संस्करण आधारित है, तीन पाण्डुलिपियों में नहीं पाया जाता। प्रो० चौधरी ने यह भो कहा है कि 
तन्त्र सें गरु की स्थिति न तो वेदिक है और न पौराणिक। यहां वे त्रुटिपूर्ण हैँ। निरुक्त (२।४) में विद्यासूक्त एवं 
इवेताइवतरोपनिषद्‌ (६।१८) के वचनं से गुरु को स्थिति स्पष्ट है। गुरु को पौराणिक स्थिति के विषय में देखिए 
लिगपुराण एवं देवीभागवत (११।१।४६), स्वेताइव० ६।२३ एवं अग्नि पुराण (३६२।६) । 

५. यः कलार्थी सिद्धमन्त्र भवेदाचारनि्मंलः। प्राप्नोति साधनं पुण्यं वेदानाभप्यणोचरम्‌॥ बोद्धदेसेऽयवंवेदे 
महाचीने सदा ब्रज ॥ ‹ - - सत्कुलञ्ञो सहष त्व महासिद्धो भविष्यसि। - : - ततो मुनिवरः भुत्वा महाविद्यासरस्वतीम्‌ । 
जगाम चोनभूमौ च यन्न बुद्ध: प्रतिष्ठति ॥ बुद्ध उवाच । वसिष्ठ शुणु वक्ष्यामि कुलमार्ग सनुत्तमम्‌ येन विज्ञान (त ? ) 


¥ र धमंशास्त्र का इतिहास 

पीठ थे, चीन या तिब्बत में तान्त्रिक प्रयोगों का प्रचलन था और ऐसा कहा जाता है कि वुद्ध ने ही ऐसे प्रयोगों 

की शिक्षा दी है, जो कि बुद्ध की उदात्त शिक्षा के प्रति एक कृत्रिम लेख एवं दुष्ट उपहास-सा लगता है । 
ऐन््रजालिक (मायावी) मन्त्र अथवंवेद में बहुत संख्या में पाये जाते हैं और ऋग्वेद में कुछ रहस्य- 


वादी शब्द या वचन प्रयुक्त हुए हैं; यथा-'वषट्‌' (ऋ० ७।३३।७, ७१००७ आदि) एवं स्वाहा' शब्द (ऋ० ` 


१।१३।१२, ५५११, ७।२।११) ६। नींद लाने वाला मन्त्र ऋग्वेद (७।५५।५-८) में आया है*; ये मन्त्र 
अथवंवेद (४।५।६,५, १, ३) में भी आये हैं, और सम्भवतः यह मन्त्र पुरोहित द्वारा उस भद्र व्यक्ति के 
लिए कहा जाता. है जो अनिद्रा से रुग्ण रहता है। कुछ पाइचात्य विद्वानों का कथन है कि यह मन्त्र प्रेमी 
द्वारा अपनी प्रेमिका को गुप्त प्रेम के लिए अथवा चोरिकामेंट के लिए प्रयुक्त होता है, किन्तु इसमें कहीं 
भी प्रेम शब्द की गन्ध नहीं मिलती है। हम पाश्‍चात्य विद्वानों की बात स्वीकार नहीं कर सकते। ऋह० 
(१०।१४५) का उपयोग सौत के विरोध में हुआ है , जिसका प्रथम मन्त्र यों है--'मैं इस ओषधि को 
खोदता हूँ, यह अत्यन्त शक्तिशाली लता है, जिसके द्वारा एक स्त्री अपनी सौत को पीड़ित करती है, और 
जिसके द्वारा वह अपने पति को (केवल अपने लिए) प्राप्त करती है। 

ऋग्वेद में बहुघा ऐसे जादूगरों का उल्लेख मिलता है जो अधिकांश में अनार्य कहे गये हैं और उन्हें 
अदेव, अनृतदेव (झूठे देवों की पूजा करने वाले), शिइनदेव (लम्पट, ऋ० ७।२१।५, १०।६४।३) की संज्ञाएँ 
प्राप्त हैं। स्थानामाव के कारण हम विस्तार में यहाँ नहीं जा सकेंगे। तान्त्रिक ग्रन्थों में छह कूर कर्मों का 
बर्णन है, जिनका उल्लेख आगे किया जायगा। वैदिक: काल में ऐसी कल्पना थी कि कूछ दुष्ट लोग, माया, 
मन्त्र आदि से लोगों एवं पशुओं को मार सकते हैं या उन्हें बीमार कर सकते हैं। दो सूक्त (७।१०४ 
एबं १०८७, दोनों में २५ मन्त्र हैँ) इस बात को सिद्ध करने के छिए पर्याप्त हैं कि ऋग्वेदीय लोग अभिचार 
से डरते थे। दोनों प्रकार के सूक्तों में यातुधान' (जो अभिचार करता है) एवं 'रक्षस' (दुष्ट आत्मा) शब्द 
आये हैं, यातु शब्द जादू (या जादू) ही है जो भारतीय भाषाओं में प्रयुक्त होता है। पिशाचियाँ (पिशा- 
चिनियाँ) मी होती थीं (ऋ० १।१३३।५ : हे इन्द्र, रक्तिम एवं शक्तिशाली पिशाची को नष्ट कर दो और 
सभी दुष्ट आत्माओं को मार डालो ।) यहाँ ऋग्वेद से कुछ मन्त्र अनुवादित हो रहे हैं--मैं (वसिष्ठ) आज 
ही मर जाऊं यदि मैं अभिचार प्रयोग करने वाला होऔँ या यदि मैंने किसी व्यक्ति के जीवन को जला डाला 


मात्रेण रुद्ररूपी भवेत्क्षणात्‌ ॥ - .अतः कुलं समाथित्य सवंसिद्धौइवरो भव । मासेनाकर्षणं सिद्धि विमासे वावपतिभेचेत्‌ । 
०० ° झक्तिं बिना शिवोऽशक्तः किमन्ये जडबुद्धयः। इत्यक्त्वा बुद्धरूपी च कारयामास साधनम्‌ ॥ कुरु विप्र महाञ्ञक्ति- 
सेवनं मद्यसाधनस्‌।. . -मदिरासाधनं कतुं जगाम कुलमण्डले । मद्यं मास तथा मत्स्यं मुद्रा संथुनभेव च॥ पुनः पुनः 

~ साधयित्वा पूर्णयोगी बभूव सः॥ रुद्रयामल, १७ वाँ पटल, इलोक १२१-१२३, १२५, १३५, १५२-१४३, १ १७-१५५, 
१६०-१६१। 


जिल्द ७, जहाँ स्वाहा को वहिनजाया, ज्वलनवल्लभा एवं द्विठ कहा गया है। और देखिए शारदातिलक (६।६२-६३) । 

७. सस्तु भाता सस्तु पिता सस्तु इवा सस्तु विशपतिः। ससन्तु सर्व ज्ञातयः सस्त्वयमभितो जनः॥ य आस्ते 

. गश्च चरति यशच प्यति नो जनः। तेषां सं हन्मो अक्षाणि यथेदं हुस्यं तथा ।. . .प्रोष्ठेशया वह्येशया नारीर्यास्तल्प- 
शोवरीः। स्त्रियो याः पुण्यगन्धास्ताः सर्वाः स्वापेयामसि॥ ऋ० (७५५५-८) ` 


६. नों में. स्वाहा' शब्द (मन्त्रं में) असनि की पत्नी के अर्थ में भी आया है। देखिए तान्त्रिक टेक्ट्स, 


न 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्त् ५ 


हो; वह व्यित, जिसने मुझे झूठमूठ अभिचार करने वाला कहा हो, अपने दस पुत्रों से रहित हो जाये; 
जिसने मुझे यांतुधान कहा हो उसे इन्द्र भयंकर शास्त्र से मार डाले, यद्यपि मैं वैसा नहीं हूँ और वह, जो स्वयं. 
“रक्षस्‌' है, अपने को पवित्र घोषित करता है; जो अत्यन्त दुष्ट है, वह सभी प्राणियों से निम्न (हीन या 
नीच) हो जाय (ऋ० ७।१०४।१५-१६) ; हे मरुतगणो, तुम लोगों के मध्य विभिन्न स्थानों में फैल जाओ और 
दुष्टों को पकड़ छो और इन राक्षसों को, जो पक्षियों का रूप घारण करके रात्रि में विचरण करते हैं और 
यज्ञ के समय भयंकर विघ्न उपस्थित करते हैं, चूणं-चूर्णं कर दो (वही, मन्त्र १८); हे इन्द्र, उन पुरुषों 
को-जो जादू-टोना करते हैं, और उन नारियों को (जाइूगरनियों को), जो माया से नाश करती हैं, 
मार डालो; जो मूखं देवों के पुजक हैं, वे गर्दन कटा कर मर जायें, वे सूर्य का उदय न देख सके (ऋए० 
७।१०४।२४) ; हे अग्नि, यातुधान के चर्म के टुकड़ें कर दो, तुम्हारा नाशकारी वज्च उष्णता से उसे मार 
डाले; हे जातवेदा, उसकी गाँठों को छिन्न-मिन्न कर दो, इस छिन्न-भिन्न (यातुधान) को मांस की इच्छा 
करने वाले मांसाहारी पशु खा डालें; हे अग्नि, तुम यातुघानों को अपनी उष्णता से तथा रक्षसों को अपनी 
ज्वाल से चूर-चूर कर दो और मूरदेवों (मूर्ख देवों) के' पूजकों का नाश कर दो, और उनकी ओर, जो 
असुतृप (मनुष्य को खाने वाले) हैं, चमकते हुए उन्हें चूर-चूर कर दो' (ऋ० १०८७५ एवं १४) । 
आप० गुह्य सूत्र (३६।५-८) में ऐसा उल्लिखित है कि सौत द्वारा प्रयुक्त पौघा पाठा कहलाता 
है और पति पर शासन करने एवं सौत को हानि पहुँचाने के लिए ऋ० (१०१४५) को प्रयुक्त किया 
जाता है । ऋ० (११६१) बहुत से विषयों का विरोधी (निवारक) एक मोहनमन्त्र है। अथवंवेद में बहुत 
से सूक्त 'शत्रुनाशन' के शीर्षक वाले हैं, यथा--२।१२-२४, ३।६, ४३ एवं ४० ५।८, ६८, ६५-६७ एवं १३४। 
अथर्व० (२।११) को ` कृत्या-दूषण' (अभिचार के प्रभाव को दूर करने वाला) कहा गया है। कुछ मन्त्र 
यहाँ दिये जा रहे हैं<। 'उसके विरोध में, जो. हमें घूणा की दृष्टि से देखता है या जिसे हम घृणा की 
दृष्टि से देखते हैं, जादू करो; जो श्रेष्ठ है उस पर शासन करो और जो समान है उससे श्रेष्ठ हो जाओ; 
“हे सोम, तुम उसे अपने वद्र से मुख में मारो, जो हम लोगों की , जो केवल अच्छा ही बोलते हैं, बुराई 
करता है, और वह पिट कर भाग जाये।' शुक्रनीतिसार (४।२।२४) में ऐसा आया है कि तन्त्र अथवंवेद के 
उपवेद हैं (जी० ऑपटे द्वारा सम्पादित, १८८२) । अथर्ववेद (३२५ एवं ६।१३०) में ऐसे सूक्त हैं जो : 
क्रम से एक पुरुष एवं नारी द्वारा अपनी प्रेमिका एवं प्रेमी को वश में करने के लिए प्रयुक्त होते हैं। ` 
अधर्व० (२।३० एवं ३१) में ऐसे मन्त्र हैँ जिनके द्वारा रोग उत्पन्न करने वाळे कीड़े नष्ट किये जाते हैं 
तथा ५।३६ पिशाचों को नष्ट करने के लिए है। 'फटू' शब्द वाजसनेयी संहिता में पाया जाता है।* आप० 


८. प्रति तमभि चर योऽस्मान्‌ द्वेष्टि यं वयं विष्मः। आप्नुहि भेयांसमति समं क्रम ॥ अथवंवेद (२।११।३); 
यो नः सोम सुझंसिनो दुःशंस आदिदेशति । वज्योणास्य मुखे जहि स संपिष्टो अपायति॥ अथर्व० (६।६।२) ; विविधो- 
पास्य मन्त्राणां प्रयोगाः सुविभेदतः। कथिताः सोपसंहारास्तद्धमंनियमेश्च षट्‌। अथर्वणां चोपवेदस्न्त्ररूपः स एव हि॥ 
शुक्रतीतिसार (४।३।३६) । 

&. उपरि प्रुता भंगेन हतोऽसौ फट्‌ प्राणाय त्वा व्यानाय त्वा। वाज० सं० (७।३) जिस पर महीधर को रोका 
यों है--/उपरि आगतेन भंगेन आमर्देन असाविति देवदत्तादिनामनिर्देश:। असो दवेषो हृतो निहृतः सन्‌ फट्‌ विज्ञोर्णो 


भवतु । . . ‹ स्वाहाकारस्थाने फडिति अभिचारे युज्यते । 


६ धर्मशास्त्र का इतिहास 


श्रौ० सू० में 'फद्‌' का प्रयोग अभिचार (दुष्ट उद्देश्य को लेकर मन्त्रों के प्रयोग) के लिए सोम-डण्ठलों 
की आहुति के सिलसिले में किया गया है। तन्त्र ग्रन्थों में देवी-यूजा में 'फट” का बहुधा प्रयोग हुआ है। 

किन्तु अथवंवेद से तल्त्रों के मध्य में किसी प्रत्यक्ष साहचर्य को बताना कठिन है । शान्तरक्षित 
(७०५-७६२ ई०) के तत्त्वसंग्रह ने बुद्ध को भी जादू के प्रयोगों से सम्बन्धित माना है । इसमें आया है-- 
भी विचक्षण लोगों द्वारा यह घोषित है कि यह घ्म है जिससे लौकिक समृद्धि एवं परमोच्च तत्त्व अर्थात्‌ 
मुक्ति प्राप्त होती है। प्रत्यक्ष परिणाम, यथा--बुद्धि, स्वास्थ्य, विमुता ( ऐइवयं) आदि बुद्ध द्वारा उद्घोषित 
मन्त्रो, योग आदि के पालन से उत्पन्न होते हैं१० । किन्तु घटना या निर्देशित व्यक्ति के एक सहस्र वर्ष से 
“अधिक काल पूर्वं किये गये संदिग्ध कथन पर निविवाद विशवास नहीं किया जा सकता । हाँ, यह बात है 
कि हम पालि के पवित्र ग्रन्थों में बुद्ध के शिष्यों के बीच जादू की शक्तियों की उत्पत्ति के विषय में कहा- 
नियाँ सुनते हैं, यथा--उस भारद्वाज की गाथा जो. एक अति सुगन्धित चन्दन के बने पात्र के लिए हवा में 
उठ गये ।११ महावग्ग (६।३४।१, सै० बु० ई०, जिल्द १७, पूण १२१) में आया है कि एक 'उपासक 
जिसका नाम मेण्डक था, अलौकिक शक्तियाँ रखता था, उसकी पत्नी, पुत्र एवं पतोहू सबमें ऐसी शक्तियाँ 
थीं। यहाँ पर भी हमें यह स्मरण रखना होगा कि त्रिपिटक या किसी अन्य आरम्मिक बौद्ध लिखित प्रमाण 
-में ऐसा नहीं है जिसके आघार पर हम ऐसा सिद्ध क्रें कि बुद्ध या उनके प्रथम शिष्यों का सम्बन्ध मुद्राओं, 
मन्त्रों एवं मण्डलों से था और न युबाँच्वाँग (हवेनसाँग) या इत्सिग ने तन्त्रों की कोई चर्चा ही की है, 
जब कि उन्होंने बौद्ध संस्कृति के रूप में मठों का उल्लेख किया है। (देखिए डा० डे, न्यू इण्डियन ऐण्टी- 
क्वेरी, जिल्द १, पू० १) । साधनमाला (जिल्द २, ६८) की भूमिका में डा० मट्टाचायं साधनमाला के 
पृ० ३३४-३३५ पर आये ' हुए 'सुगतोपदिष्टम्‌' एवं 'सुगतैः पर निर्भर रहते हैं और कहते हैं कि स्वयं बुद्ध 
ने कुछ मन्त्रों को प्रवतित अवस्य किया होगा। इस पर दो महत्त्वपूर्ण विरोध उपस्थित किये जा सकते हैं, 
यथा- प्रथमतः, सुगतै” का अर्थ सदैव बुद्ध नहीं होता, इसका अर्थ बुद्ध के अनुयायी गण' भी हो सकता है 
और द्वितीयत:, जिस प्रकार हिन्दू तन्‍्त्रों में अधिकांश शिव एवं पार्वती के बीच कथनोपकथन हैं, उसी प्रकार 


१०. यतोऽभ्युदयनिषपत्तयंतो निःश्रेयसस्य च। स घमं उच्यते तादुक्‌ सवेरे विचक्षणः ॥ तदुक्तमन्त्रयोगा- 
दिनियमादिधिवत्कतात्‌ । परज्ञारोग्यनिभुत्वादि दृष्टधर्मोपि -जायते॥ तत्त्वसंग्रह (पृ० ६०५); कमलशील (शान्त- 
रक्षित के शिष्य) नेटीका की है--तिन भगवतोक्तदचासौ भन्त्रयोगादिनियमव्चेति विग्नहः । योगः समाधिः । आदिशब्देन 
: प्रथम इलोक वेशेषिक सूत्र (२।७।१-२) पर आधुत सा रूगता है, जो यों है--'अथातो धमं 
` ्याख्यास्यामः । यतोऽभ्युदयनिःभेयससिद्धिः स धर्मः। अभ्युदय शब्द कणाद के सूत्र के टीकाकारों द्वारा कई प्रकार 
से व्याख्यायित हुआ है, किन्तु सामान्यतः अभ्युदय का तात्पय है सांसारिक सुख या समृद्धि, मिलाइए भरत का नाट्य- 
शास्त्र विवाहम्रसवावाहंप्रमोदास्युदयादिषु । विनोदकरणं चैव नृत्तमेतत्प्रकीतितस्‌ ॥' अध्याय ४२६३ (गायकवाड़ 
ओरिएण्टल सीरीज) । कुछ लोग इसका अर्थ स्वगं लगाते हैं, क्योकि निःश्रेयस का अर्थ मोक्ष या अमुतत्व 
होता है । 
: ११. चुल्लवरग (सँ० बु० ई०, जिल्द २०, पु० ७८) सें पुण्डोल भारद्वाज को गाथा आयी है। बुद्ध के 
' ष्य भारद्वाज ने हवा में उड़कर, हाथ में पात्र लेकर राजगृह नगर में तीन बार प्रदक्षिणा को। ऐसा आया है कि 
बुद्ध ने अपने शिष्य को घुड़की दी ओर पात्र को तोड़कर चूर-चूर कर देने को आज्ञा दी। 


! १ 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घसंशास्त्र ७ 


पदचात्कालीम लेखकों ने इतना सरलतापुवंक कह दिया होगा कि वे बुद्ध को उद्धत कर रहे हैं। ये विरोध 
डा० भट्टाचार्य द्वारा उद्धृत कमलशील के वकक्‍तव्यों के विषय में भी उपस्थित किये जा सकते हैं, क्योंकि 
कमलशील एवं उनके गुरु बुद्ध के १२०० वर्ष उपरान्त हुए हैं। 

पहले हिन्दू तन्त्रों का उद्भव हुआ कि बौद्ध तन्त्रो का ? इसका उत्तर देना कठिन है। ऐसा छगता 
है कि. दोनों का उद्मव एक ही काल में हुआ। देखिए ई० ए० पेयने कृत दि शाक्तज' (पु० ७०-७४) जहाँ पर 
मतों पर विवेचन उपस्थित किया गया है। साघनमाला (यह एक वज्जयानी कृति है जिसमें छोटे-छोटे ३१२ 
ग्रंथ हैं जो डा० भट्टाचार्य के मत से तीसरी शती से लेकर १२वीं शती तक प्रणीत होते रहे हैं) में वज- 
यान के चार पीठ (प्रमुख केन्द्र) कहे गये हैं, यथा--कामाख्या, सिरिहट्ट (या श्रीहट्ट) , पूर्णगिरि एवं 
उड्डियान॥१” इनमें प्रथम दो क्रम से कामाख्या या कामरूप (गौहाटी से तीन मील दूर) एवं सिलहट हैं। 
अन्य दो स्थानों के विषय में मतँक्य नहीं है। म० म० ह० प्र० शास्त्री ने उड्डियान को (जो अधिकतर 
एक पीठ के रूप में वर्णित है) उड़ीसा कहा है। उनके पुत्र डा० बी० भट्टाचार्य के विचार से यह अत्यन्त 
सम्भव है कि वजयान तन्त्रवाद उड्डियान (बुद्धिस्ट ` इसोटेरिज्म), भूमिका पृ० ४६) से ही प्रादुर्भूत हुआ। | 
डा० वागची (स्टडीज इन दि तन्त्रज, पु० ३७-४०) ने अच्छे तकां के आवार पर ऐसा कहा है कि उड्डियान 
स्वात घाटी (भारत के परिचिमोत्तर भाग में) के पास था। यही वात ग्रोस्सेट (“इन दि. फूटस्टेप्स आव बुद्ध, 
पु० १०६-११०) ने भी कही है। वाहँस्पत्यसूत्र (एफ्‌० डब्छू० टॉमस द्वारा सम्पादित) ने आठ शाक्त क्षेत्रों 
के नाम लिये हैं (३।१२३-१२४) । साधनमाला (जिल्द २, पृ० ७८) की भूमिका में डा सअट्टाचार्य ने 
ऐसा मत व्यक्त किया .है कि हिन्दू तन्त्रों का मूल बौद्ध तन्त्रों में पाया जाता है। किन्तु विन्तरनित्ज (हिस्ट्री 
आव इण्डियन लिटरेचर, अंग्रेजी अनुवाद, जिल्द २, पूर ४०१) का कथन है कि डा० भट्टाचायं का 
यह मत तथ्यों के विरोध में पड़ता है. प्रस्तुत लेखक विन्तरनित्ज के इस मत का समर्थन करता है। 

यद्यपि डा० भदटाचार्यं ने यह स्वीकार क्रिया है कि बौद्ध घमं एवं जैन धर्म ने आरम्मिक काल 
में हिन्दू देवों का सहारा छिया, तव भी उन्होंने (बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म की भूमिका, पु० १४७) कहा है--“बिना 
विरोधाभास के भय के ऐसी घोषणा करना सम्भव है कि वोढ़ों ने ही, सर्वप्रथम अपने घम में तन्त्रवाद 
का श्रीगणेश किया और हिन्दुओं ने उनसे आगे चलकर उसे उघार लिया ।” प्राचीन भारतीयों को मारण-मोहन 


१२. ऐसा प्रतीत होता है कि कुछ तन्त्र ग्रन्थों में पांच पीठ उल्लिखित हैं (ह्रप्रसाद शास्त्री के मतानुसार, 
नेपाल ताड़पत्र एवं कागद की चुनी हुई कागद को पाण्डुलिपियों का कंटलॉग, नेपाल दरवार लाइब्रेरी, कलकत्ता, 
१४०५, १४०५, पु० ८०), यथा--ओडियान (उड़ीसा में, हरप्रसाद शास्त्री के मत से), जाल (जलन्दर या जाल- 
न्धर में), पूर्ण, मतंग (शैल में) एवं कामाख्या (आसाम में) । ये पाँच पीठ शिव द्वारा प्रेषित ग्रन्य में उल्लिखित 
हैं; अतः यह निविचाद कहा जा सकता है कि उस ग्रन्थ के पूर्य तन्त्रवाद सम्पूर्ण देश में फेल चुका था। साधनसाला | 
(जिल्द १, पृ० ४५३ एवं ४५५) में उड्डियान, पुर्णगिरि, कामाख्या एवं सिरिहद्ट का उल्लेख है। कुलुचूड़ासणितन्त्र 
(तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द ४) ने छठे पटल इलोक ३-७ में पाँच पीठों का उल्लेख किया है, यथा-उड्डियान, कास- 
रूप, कामाख्या, जालन्धर एवं पूर्णगिरि (देखिए तीसरा पटल भी, ५४-६१) । इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वाटंरली 
(जिल्द ११, १० १४२-१४४) में तकं दिया गया है कि उड्डियान एवं शाहोरे बंगाल सें हैं देवीभागवत (७।३०।- 
५५-८०) ने एक सौ से अधिक देवियों के क्षेत्रों का उल्लेख किया है। 


द घर्मशास्त्र का इतिहास 


आदि के उद्मावकों के रूप में मानना कोई सम्मान की बात नहीं है। किन्तु विद्वानों को सम्मान या असम्मान की 
आवना से दूर रह कर सत्य की खोज करनी होती है । श्री वैल्ली पोशिन (इंसाइक्लोपीडिया आव रेलिजिन 
एण्ड एथिक्स, जिल्द १२, पु० १४३) , विन्तरनितञ्च एवं पेयने (शाक्तज , पु० ७३) ने डा० भट्टाचायं 
के मत के विरुद्ध पुष्ट प्रमाण दिये हैं, जिन्हें प्रस्तुत लेखक स्वीकार करता है । स्पष्ट है कि संस्कृत से सैकड़ों ग्रन्थ 
तिब्बती एवं चीनी भाषाओं में अनूदित हुए । भारत से ही. तिब्बतियों एवं चीनियों ने ऋण लियां है । देखिए 
प्रो लियाँग ची चाओ का निबन्ध 'चाइनाज़ डेट टु इण्डिया” (विश्वभारती क्वार्टेरली) जिल्द २, १४२४-२५, 
पु० २५१-२६१) जहाँ ऐसा कहा गया है कि सन्‌ ६७ से ७८४ ई० तक २४ हिन्दू विद्वान्‌ चीन आये। 
इसके अतिरिक्त कश्मीर से १३ विद्वान्‌ आये और सन्‌ २६५ से. ७६० ई० तक जितने चीनी पढ़ने के लिए 
भारत गये उनकी संख्या १८७ थी, जिनमें १०५ के नामों का पता चल गया है । इस विषय में हमें कोई 
प्रमाण नहीं मिलता कि तिब्बती या चीनी ग्रन्थों का अनुवाद संस्कृत में हुआ हो। इसके अतिरिक्त तीन महान्‌ 
चीनी यात्रियों ने भारत में बौद्ध तन्त्रों के अध्ययन की कोई चर्चा नहीं की है। वाटस (युवाँच्वाँग्स ट्रैवेल्स 
इन इण्डिया, जिल्द १, पू० ३६०) ने यात्री के जीवन की एक कथा कही है कि जब वह अयोध्या से आगे 
नौका से पूर्व की ओर गंगा में जा रहा था, ठगों ने उसे लूट लिया और उसकी वलि देवी दुर्गा को 
देनी चाही, किन्तु चीनी यात्री एक अन्धड़ से बच गया और ठगों ने डर कर उसे छोड़ दिया. और उसका 
मान-सम्मान किया। और देखिए रेने ग्रौउस्सेट कृत इन दि फूटस्टेप्स आव बुद्ध (पु० १३३-१३५) ६ 
जहाँ इस घटना का उल्लेख है। इससे प्रकट है कि ७वीं शती के पूर्व भारत में तन्त्र एवं शाक्त [पूजा प्रचलित 
थी। ६५० ई० के पूर्व के किसी बौद्ध तान्त्रिक ग्रन्थ का उल्लेख नहीं मिलता; गुहयसमाजतन्त्र [एवं मञ्जुश्वी- 
मूलकल्म ऐसे ग्रन्थ हैं, कितु उनमें पशचात्कालीन तत्त्व पाये जते हैं। 
इस प्रकार हम देखते हैं किं कल्पना एवं कारू दोनों यह [बताते हैं कि हिन्दू धर्म पर बौद्ध, तिब्बती 
या चीनी तान्त्रिक ग्रन्थों का कोई ऋण नहीं है। देखिए सर चार्ल्सबेल (१४२४) कृत "तिब्बत पास्ट एण्ड 
अज्रेण्ट' (पृ० २३, २५, २६), सरदार के० एम० पणिक्कर कृत इण्डिया एण्ड चाइना’ (१६५७) पृ० ७०, 
म० म० डा० सतीराचन्द्र कृत 'इष््रोडक््न आव दि अल्फाबेट इन तिव्बत'। अन्तिम ग्रन्थ में ऐसा विचार 
प्रकट किया गया है कि तिब्बत में मगध से सातवीं शती में अक्षर आये, जिससे सिद्ध होता है कि कश्मीर 
में प्रचलित भारतीय अक्षरों पर आधारित लिपि तिब्बत में सर्वप्रथम ६४० ई० में प्रविष्ट हुई, और यह 
भी सिद्ध होता है कि तान्त्रिक बोद्ध पद्मसम्मव को तिष्बती राजा ति-सोन-देत्सोन (७४६-७८६) ने शान्तरक्षित 
वोधिसत्त्व के कहने .पर उड्डियान से बुलाया और तिब्बत में रहने को प्रेरित किया। बुंजियू नञ्जियो के 'कैटालॉग 
आव निपिटक' (आक्स- फोर्ड, १८८३), ऐपेण्डिक्स २, पु० ४४५ सं० १५५ से पता चलता है कि अमोघवज्ध ने ७४६ 
एवं ७७१ ई० के बीच में .बहुत-से ग्रन्थ अनुवादित किये और वे ७७४ ई० में मर गये और उन्हीं के प्रभाव से चीब 
देश में तन्त्र सिद्धान्त का प्रचलन हुआ । बाण के ग्रन्थों से ज्ञात होता है कि मारत में ६०० ई० के पूर्व 
मद्य एवं मांस के साथ चण्डिका की पूजा प्रचलित थी, श्रीपर्वत तान्त्रिक सिद्धियो के लिए प्रसिद्ध था, शिवः 
'संहिताएं विद्यमान थीं, रमशान में एक करोड़ बार मन्त्र-जप से सिद्धियाँ प्राप्त हो सकती थीं तथा कृष्ण पक्ष 
की अमावस्या जप एवं. जादू-टोने के लिए उचित तिथि थी।. अतः यह अत्यन्त सम्मव है कि शाक्त या 
तान्त्रिक सिद्धान्त तिब्बत एवं चीन में भारत से ही गये, न कि भारत में उन दोनों देशों से आये। प्रो० 
पी० बी० बापट (बौद्ध मत के २५०० वर्ष, पृ० ३६०-३७६) ने डा० वी० मट्टाचाय का अनुसरण किया 
है ओर यह सिद्ध करने का प्रयत्न किया है कि तिब्बती तन्त्रवाद हिन्दू तन्त्रवाद से प्राचीन है, किन्तु 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र ड 
उनके तकं डा० भट्टाचार्य के तको के समान ही कोई पुष्ट आघार नहीं रखते । डा० ए० एस० अल्तेकर 
ने अपने निवन्ध “संस्कृत लिटरेचर इन तिब्बतः (ए० बी० ओ० आर० आई, जिल्द ३५, पु० ५४-६६) में 
व्यक्त किया है कि किस प्रकार बौद्ध धमे स्ट्रांग-त्सान-गैम्पो (६३७-६४३ ई० ) के शासन काल में तिब्बत 
में प्रविष्ट हुआ । किस प्रकार लगमग ७५० ई० में उड़ीसा से पद्मसम्मव एवं कश्मीर से वैरोचन तिब्बत 
गये तथा किस प्रकार लगमग ४५०० पुस्तकें तिब्बती भाषा में अनुवादित हुई 

डा० बी० मट्टाचार्य ने इतना स्वीकार किया है कि बौद्ध तन्त्र बाह्य रूप में हिन्दू तन्त्र से बहुत 
कुछ मिळता-जुलता है (बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म, भूमिका, पृ० ४७), किन्तु उन्होंने यह व्यक्त किया है कि विषय- 
वस्तु, दाशेनिक सिद्धान्तो एवं धार्मिक दृष्टिकोणों में दोनों में कोई समानता नहीं है। बौद्ध घमे हिन्दू देवों 
में विश्वास नहीं करता था अतः वह शक्ति या शक्तिवाद की चर्चा नहीं करता । जिस प्रकार हिन्द तन्त्रो में 
पुरुषतत्त्व एवं स्त्रीतत्त्व क्रम से शिव एवं देवो हैं, उसी प्रकार बौदों ने प्रज्ञा (जो स्त्री है) एवं उपाय 
(पुरुष) दो तत्त्व रखे हैं , किन्तु यहाँ स्वरूप उलटा है । उन्हें शून्यता की धारणा पर शिव एवं देवी या 
शक्ति की धारणाओं से सम्बन्धित विचार जमाने थे ही । लक्ष्य एवं साधन (योग आदि) से सम्बन्धित विषय-. 
वस्तु एक-सी है, मन्त्र, गुरु, मण्डल आदि की पद्धति भी एक ही है। बौद्ध तन्त्र-सम्प्रदाय के अत्यन्त महत्त्व 
पूर्ण एवं आरम्मिक ग्रन्थ हैं प्रज्ञोपायविनिषचयसिद्धि एवं ज्ञानसिद्धि, जो ८वों शती से जव कि शक्तिवाद 
एवं तन्त्रवाद भारत में भली भाँति सुदृढ हो चुके थे, पहले के नहीं हैं । 

'शाक्त' शब्द का अर्थ है शक्ति (जगत्‌-सक्ति) का भक्त या पूजके। ऐसा लगता है कि आठवीं शती 
के बहुत पहले से भारत के सभी भागों में, विशेषतः बंगाल एवं आसाम में शाक्त सम्प्रदाय फैल चुका 
था। विभिन्न नामों (यथा--त्रिपुरा, लोहिता, ष्डाशिका, कामेश्वरी) वाली शक्ति इस विइव की सम्पूर्ण 
क्रिया के आदि तत्त्व (बीज तत्त्व) के रूप में घारित हुई और सामान्यतः देवी के रूप में पूजित होती है। 
'देवीमाहात्म्य' शाक्तों के प्रमुख ग्रन्थों में एक है । शाक्त सम्प्रदाय की प्रमुख विशेषताएँ ये हँ देव या - 
इष्ट एक है और वह माँ के रूप में एवं संहार करने वाली शक्ति के रूप में होती है! ओर पूजा-सम्बन्धी 
क्रियाएँ कुछ ऐसी हैं जो कभी-कमी बड़ा घृणित रूप घारण कर लेती हैं। देवी की प्रशस्तियाँ अन्य पुराणों 
में भी हैं, यथा वामन (१८-१६), देवीमागवत (३।२७) , ब्रह्माण्ड (जिसमें ४४ अध्यायों में छल्तिामाहात्म्य है), 
मत्स्य (१३२०-५४), जहाँ देवी के १०८ नाम एवं उसकी पूजा के १०८ स्थान उल्लिखित है) , कर्म 
(११२) । कूम, (११२) में देवी को महामहिषमदिनी (६८), अनाहता, कुष्डलिनी (१२८) दुर्गा, कात्या- 
यनी, चण्डी, भद्रकाली (१४३ एवं १४८) कहा. गया है ओर ऐसा व्यक्त किया गया है क्ति वेद एवं स्मृति- 
विरोधी शास्त्र, जो लोगो में प्रसिद्ध हुए हैं, यथा--कापाल, मैरव, यामल, वाम, आहत, देवी द्वारा लोक को 
स्म में डालने के लिए प्रवतित हैं ओर वे केवल मोह एवं अज्ञान पर आधारित हैं। ओर देखिए ब्रह्मपुराण 
(१८१।४८-५२) जहाँ देवी के नाम आये हैं और ऐसा कहा गया है कि जब देवी की पूजा मद्य, मांस एवं 
अन्य भोज्य पदार्थो सें की जाती है तो वे प्रसन्न होती हैं और मनुष्य की मनोकामनाएं पूर्ण करती हैं। मद्र- 
काली अपेक्षाकृत प्राचीन ताम है (देखिए शांखायन गृह्यसूत्र (सँ० बु ई०, जिल्द २६, पृ० ८६) । 


१३. काली के रुप सें देवी के घ्यानों में एक यों है-'शवारूढां महाभीमां घोरवष्टरीं हसन्मुखीम्‌ । चतुसुजा 
खड्गमुण्डवराभयकरां शिवाम्‌। सुण्डमालाघरां देवों ललज्जिहवां दिगम्बराम्‌ । एवं सचिन्तयेत्कालो इमञ्ञानालय॒ः 
बासिनीम्‌ ॥ शाक्तप्रमोद में कालीतन्त्र (बंकटेशवर प्रेस संस्करण) । 
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१० - धर्मशास्त्र का इतिहास 


तन्त्रों एवं शाक्त ग्रन्थों में बहुत-सी बातें समान हैं, प्रमुख अन्तर यह है कि शाक्त सम्प्रदाय में देवी 
(या शक्ति) को परमोच्च शक्ति मान कर पूजा जाता है, किन्तु तन्त्रों (इनमें बौद्ध एवं जैन दोनों प्रकार 
के ग्रन्थ सम्मिलित हैं) में केवल देवी या शक्ति की पूजा तक ही सीमा नहीं रखी गयी है, प्रत्युत वह पूजा 
विना ईश्वर-सम्बन्धी घारणा के या वेदान्तवादी या सांख्यवादी भी. हो सकती है। डॉ० बी० भट्टाचायं 
(गुहप्समाजतत्त्र , पृ० ३४,- साघनमाला, जिल्द २, पृ० १४) का कथन है कि वास्तविक तन्त्र ग्रन्थ के 
लिए शक्ति के तत्त्व का होना परमावश्यक है । किन्तु यह कथनं केवल अतिकथन है । वायुपुराण (१०४।१६) 

ने शाक्त को छह दशंनों के अन्तगेत रखा है'४ । 
ऋग्वेद में मी महान्‌ देवों की शक्तियों का उल्लेख है। किन्तु शक्ति या शबितयाँ परमात्मा की ही हैं, 
वह एक पृथक्‌ सृष्टि करने वाले तत्त्व के रूप में नहीं है; कभी-कभी तो शक्ति को कवि, पुरोहित यो यज- 
५७ = = = «० आव के अंश रूप में व्यक्त क्रिय्रा..ग्रया है (यथा ऋ० १।१३।१८, १।८३।३, ४।२२।८, १०२५५) । शक्ति 
शब्द ऋग्वेद में एक दर्जन वार एकवचन एवं बहुवचन में ५ बार इन्द्र के साथ (३।२१।१४, ५।३१।६, 
७।२०।१०, १०।८८।१०), एक बार अर्विनों के साथ (ऋ० २।२४।७), दो बार पितरों के साथ (११०४! 
३, ६।७५।४) एवं एक बार सामान्यतः देवों के साथ (१०।८८।१०, जिन्होंने अपनी शक्ति से अग्नि उत्पन्न 
की है) आया है । कहीं-कहीं 'शक्ति' के स्थान पर 'माया' शब्द प्रयुक्त हुआ है (ऋ०. ६।४७।१८) । 'शची' 
शब्द कई बार आया है ('शचीमिः' ३६ वार एवं शच्या' १२ वार) । 'शचीपति' ऋग्वेद में १६ वार आया है 
जिनमें एक बार अझ्विनीकुमारों के लिए आया है (ऋ० ७।६७।५) । ऐसा नहीं कहा जा सकता कि ऋग्वेद 
में शची' इन्द्र को पत्नी का द्योतक है (जैसा आगे चलकर ऐसा व्यक्त हो गया है), क्योंकि शची अधिक 
बार बहुवचन में है और अरिविनों को भी एक वार “शचीपति' कहा गया है । इसी प्रकार 'शचीवः' ११ वार 
आया है, जिनमें & बार यह इन्द्र के लिए सम्बोधित है, किन्तु यह एक वार अग्नि के लिए (ऋ० ३।२१। 
` ४) प्रयुक्त है और एक बार सोम के लिए (ऋ० 5।८७।४) । 'शक्ति' एवं 'शची' के साथ जो विचार लगे 
हैं वे हैं--सृष्टि, रक्षा, वीरता एवं औदायं (उदारता) से सम्बन्धित । ऋ० (१।५६।४) में इन्द्र की शक्ति 

` को देवी तविषी’ कहा गया है, किन्तु 'शची' शब्द उस पद्य में नहीं आया है। 

चाक्‌ (वाणी) की शक्ति के विषय में एक उदात्त एवं उत्कृष्ट स्तोत्र (ऋ० १०।१२ नामक सूक्त) है, 
जहाँ पर वाक्‌ को रुदरों, आदित्यो, वसुओं एवं विश्वेदेवों से सम्वन्धित होने को कहा गया है. और मित्र एवं 
वरुण, इन्द्र एवं अग्नि, अश्विनो, सोम, त्वष्टा, पूषा एवं भग को आश्रय देने के लिए उद्घोषित है। वाक्‌ को रुद्र 
के लिए घनुष तानने को कहा गया है, जिससे कि ब्रह्म (स्तुति :या ब्रह्मा, नामक देव) का नाशकारी शत्रु मारा जा 
सके। वाक्‌ सभी लोकों में विराजमान है, उसका शरीर स्वगं को छूता है, वह पृथिवी एवं स्वर्ग से अतीत है 
और वह अपनी महत्ता से अति विशद या विशाल है। वाक्‌ (वाणी) सारी शक्ति का मूल तत्त्व हो जाती है। 


निघण्टु (१।११) के अनुसार भेना", सता एवं शी” नामक तीन शब्द उन ५७ शब्दों में परिगणित हैं जिनका : 


* अर्थ वाक्‌ होता है। तै० सं० (५।१।७।२) में मात्राएँ पना कहीं जाती हैं। ऋ० (१।१६४।४१ ) में वाक्‌ का 
प्रहेलिका-मय विवरण है जो निरुक्त (११।४०) में विएलेषित है।. यह द्रष्टव्य है कि,जिस प्रकार 'देवी' या शक्ति! 
पदचात्कालीन साहित्य में शिव से सम्बन्धित है, उसी प्रकार इन्द्राणी, वरुणानी, अग्नायी, रोदसी क्रम से इन्द्र 


~ 
) 


१४, ब्राह्मं शैव वैष्णव॑ च सौर शाक्त तथाहंतम्‌। षड्‌ दर्शनानि चोक्तानि स्वभावनियतानि च। (१०४१६)॥ 


~ 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्त् ११ 


वरुण, अग्नि एवं मरुतों से उनकी पत्नियों के रूप में सम्बन्धित हैं। “मैं इन्द्राणी, वरुणानी एवं अग्नायी को अपने 
कल्याण एवं सोम पीने के लिए बुलाता हैँ” (ऋ० १।२२।१२); देवों की पत्तियां आहुति को ग्रहण करें, यथा- 
इन्द्राणी, अग्नायी, अदिविनों की ज्योति (पत्नी), रोदसी; वरुणानी (हमारी स्तुति) सुनें; देवियाँ स्त्रियों 
के उचित काल पर आहुति ग्रहण करें ” १*। किन्तु इतना अवश्य कहा जा सकता है कि ये देवियाँ ऋग्वेद 
में बहुत गौण महत्त्व रखती हैं, अर्थात्‌ उनका कार्य अप्रधान ही है। पश्चात्कालीन देवी या. शक्ति से इन वैदिक 
देवियों का कोई प्रत्यक्ष सम्बन्ध नहीं है। इन्द्राणी का आहवान रक्षा के लिए किया गया है (ऋ० १।२२।१२; 
२।३२।८, ५।४६।८, १०।८६।११-१२) । ऋ० (५।४६।८)` में इन्द्राणी एवं अन्य तीन को 'देवपत्नीः 
ˆ एवं 'ग्ता' कहा गया है। ऋ० (१।६१।८) में ऐसा आया है कि जब इन्द्र ने राक्षस अहिं को मारा तो देव- 
पत्नियों, ग्नाओं ने पूजा का गान बुना (बनाया) । “ना” शब्द ऋ० में २० बार आया है, वह संज्ञा, कमें, 
. करण एवं अधिकरण कारकों में आया है, और पत्ती के लिए मारोपीय शब्द है । देखिए निरुक्त 
(३।२१) जहाँ 'मेना' एवं “ग्ना' शब्द आये हैँ । 
केनोपत्तिषद्‌ में उमा हैमवती (हिमवान्‌ की पुत्री) अग्नि, वायु एवं इन्द्र से ब्रह्म के विषय में कहती 
है (३१२) । व्वेताश्वतरोपनिषद्‌ में ऐसा आया है कि उन्होंने (ब्राह्मणों ने) च्यांन एवं योग से सपृक्त 
होकर शक्ति को देखा, जो परमात्मा से पृथक्‌ नहीं थी तथा अपने गुणों (सत्त्व, रज एवं तम) से निगूढ़ 
(अव्यक्त, छिपी) थी । इसी उपनिषद्‌ (६।८) में में ब्रह्म को परमोच्च शवित वाळा कहा गया हैं १९ और 
. शंकराचार्य ने वेदान्तसूत्र (२।१।२४) में इस वचन को उद्धत किया है । वे० सू० (२।१।३०) के माप्य 
एवं सूत्र में ब्रह्म. सर्वेशक्तिसम्पन्न कहा गया है । और देखिए व्वेताइव० (४।१) । नारायणोपनिषद्‌ 
(२१) में दुर्गादेवी का आहवान है--मैं जलती हुई, अग्नि के समान वर्णवाली, तप से चमकती हुई एवं 
धर्म-कर्म फल देने वाली देवी दुर्गा की शरण में हूँ;. हे अत्यन्त झक्तिवाली देवी, मैं तुम्हारी शक्ति को प्रणाम 
करता हूँ। राघवमद्ट ने दृढतापूवंक कहा है कि तन्त्र सम्प्रदाय श्रुति पर आधृत है, जैसा कि रामपूर्वोत्तरतापनी 


१५, इन्द्राणीमुप हवये वरुणानीं स्वस्तये। अग्नायों सोमपीतये। ऋ० १।२२।१२; उत .रना व्यन्तु देव- 
पत्लीरिनद्राप्यग्ताय्यदिविनी राद्‌। आ रोदसी वरुणानी भ्वुणोतु व्यन्तु देवीयं ऋतुर्जनीनाम्‌ ॥ ऋ० (५।४६।८) । सूर्या, 
अदिवनों की पत्नी कही गयी है (नऋ० १०।८५।८-&) ; यास्क ने ऋ० (५।४६।८) को व्याख्या निरुक्त (१२४६) 
में की है और रोदसी को-रद्र को पत्नी कहा है; ऋ० (५।५६।८) में आया है कि मरुतों के रथ पर _ रोदसो हैं; 
घऋ० (५।६२।४) में ऐसा उल्लेख है कि मरुतों की एक सुन्दर स्त्री है; , ऋ० (६।५०।५) में रोदसी को देवो कहा 
गया है और बह मरुतों से मिथित मानी गयो है । ऋ० (११६७४ एवं ६।६६।६) रोदसी अरुतों से 
सम्बन्धित है। ८ 

१६. ते ध्यानयोगानुगता अपब्यन्देवात्मशक्ति स्वगुणनिगृढाम्‌। इवेताइव० १॥३ ; परास्य शक्तिविविधव 
अयते स्वाभाविकी ज्ञानबलक्रिया च॥ इवेताइव० ६।८; सर्वोपेता च तददर्शनात्‌ । वेदान्तसूत्र २३१३०, जिस पर शंकर 
की टीका है-- एकस्यापि ब्रह्मणों विचित्रशक्तियोगादुपपद्यते विचित्रो विकारप्रपञ्च इति॥' किन्तु पदचात्कालोन 

` जावत सिद्धान्त से यह सर्वथा भिन्न है । यहाँ पर ब्रहम विभिन्न शक्तियों दाला कहा गया है, किन्तु शाक्तो में शक्ति 
स्त्री तत्व है और वह परमतत्त्व है। यह सम्भव है कि शक्ति के इस वेदान्तसिद्धान्त ने पश्चात्कालीन एक तत्त्व वाली 
तथा सर्वत्र छायी रहने वाली शक्ति की उद्भादना को हो । 


१३ १ धर्मशास्त्र का इतिहासं 


एवं नृसिहपूर्वोत्तरतापनी नामक उपनिषदों से व्यक्त होता है (वामकेश्वर तन्त्र पर सेतुबन्ध ; पृ० ४) । 
इसी प्रकार भास्कराचार्य ने वामकेशवरतन्त्र पर अपनी सेतुबन्ध नामक टीका में कई उपनिषदों का उल्लेख 
किया है जो महात्रिपुर्सुन्दरी की मक्ति पर विस्तार के साथ उल्लेख करती है। उन्होंने ऋण (५४७ 
४) में आये हुए “चत्वारि ईम्‌” अंश में 'कादिविद्या' का संकेत देखा है । किन्तु ये उपनिषदे, ऐसा लगता है, 
तन्त्रों को आलम्बन देने के लिए (क्योंकि वे अनावृत हो चले थे) प्रणीत हुईं और उनका उल्लेख राघव- 
भट्ट एवं मास्कराचायं जैसे मध्यकालीन लेखकों ने ही किया है। महाभारत में दुर्गा को सम्बोधित 
दो स्तोत्र हैं, यथा--विराटपर्ब (अध्याय ६) में युधिष्ठिर द्वारा तथा दूसरा भीष्म पर्व (अध्याय २३) में 
अर्जुन द्वारा, किन्तु इन दोनों स्तोत्रों को लोग क्षेपक मानते हैं ।१० विश्ववर्मा के गंगाधर शिलालेख 
(मालव सं० ४८०-४२४ ई० ) में माताओं एवं तन्त्र का उल्लेख है ।१८ बृहत्संहिता . (५७५६) ने 
माताओं के दलों का उल्लेख किया है । वृढ्हारीतस्मृति (११।१४३). में आया है कि गुहस्य को शैव, बौद्ध 
स्कान्द एवं शाक्त सम्प्रदायों के स्थलों में प्रवेश नहीं करना चाहिए। विष्णुपुराण (जो प्राचीन विद्यमान पुराणों में 
एक है) ने सम्पूर्ण विश्व को विष्णु का विएव कहा है और विष्णु को परम ब्रह्म एवं शक्ति से समन्वित माना है । 
इस पुराण ने दुर्गा के कुछ नाम गिनाये हैं, यथा- आर्या, वेदगर्भा, अम्बिका, भद्रा, भद्रकाली, क्षेमदा, भाग्यदा और 
अन्त में कहा है कि जब दुर्गा की पुजा मद्य, मांस, विभिन्न: प्रकार कै भोजन आदि से की जाती है तो बह 


१७. जे० आर० ए० एस्‌० (१४०६, पु० ३५५-३६२) में बी० सी० मजूमदार ने यह प्रदर्शित 
करने का प्रयास किया है कि दुर्गा के ये दो स्तोत्र महाभारत में क्षेपक मात्र हैं और सम्भवतः सम्भलपुर के पास रहने 
.चाले ओड़िया भाषा बोलने वाले अनायं शूद्रों के आचारो पर आधारित हुँ। किन्तु वे भूल जाते हैं कि अन्य आंधारों 
के अतिरिक्त कालिदास (४०० ई० के.पशचात्‌ के नहीं) ने पार्वती को अपने कतिपय ग्रन्थों में उमा, अपर्णा, दुर्गा, 
गौरी, भवानी एवं चण्डी कहा है ओर शिव के अर्घनारीइवर रूप का उल्लेख किया है । शाकुन्तल के अन्तिम इलोक 
में कालिदास ने शिव को परिगतज्ञक्ति कहा है, जिससे यह प्रकट होता है कि उनके काल में पद्चात्फालीन 
शक्ति-यूजा के बीज उपस्थित थे। अतः दुर्गा-पूजा अपने कतिपय रूपों में ३०० ई० से कम-से-कम सौ वर्ष 
“पुरानी है। : 
१८. मातृणां च प्रमुदितघनात्यर्थनि हादिनीनां तन्त्रोद्भूतप्रवलपवनोद्वतिताम्भोनिधीनाम । गप्तशिलालेख 
संख्या १७, पु० ७२। बृहत्सहिता (५७।५६) में माताओं की प्रतिमाओ के विषय में नियमों की व्यवस्था ह 
` मातृगणः कर्तव्यः स्वनामदेवानुरूपङ्छतचिह्नः ।' विष्णुधर्मोत्तरपुराण (१२२६) में बहुत-सी माताओं का उल्लेख 
«है जिनमें कालो एवं महाकाली भी हैं (कुल मिलाकर १८० माताएं हैं)। देखिए हाल का ग्रन्थ, ई० ओ० जेम्स (लन्दन, 
१४५६) लिखित “कस्ट आव दि मदर गांडसेज' जिसके 55-१२४ तक के पृष्ठ भारत से सम्बन्धित हैं । देखिए डाई 
करमबेल्कर का निवन्ध 'मत््येन्द्रनाय एण्ड हिल योगिनी कल्ट' (इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरली, जिल्द ३१ 
१० ३६२-२७४, सन्‌ १४३५), जिसमें यह व्यक्त है कि आदिनाथ (स्वयं शिव) मत्स्थेन्रनाथ के गर थे और जस 
मत्त्येन्द्रनाथ गोरक्षनाय के गुरु थे । मत्सयन्द्रनाथ को तिब्बत में लुइपा कहा जाता है और वे ८४ सिद्धों में एक हैं 
कक हो ne स्वे रिपोर्ट, ४, जिसमें भेडाघाट के ६४ योगिनियों के मन्दिर का अ है । 
र देखिए बी० पौ० का निबन्ध तान्त्रिक कल्ट इन ज्ने० ओ० 
२८५-२८८) । एरय (जे० ओ० आर० , मद्रास, जिल्द १४, पर 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशञास्त्र १३ 


प्रसन्न होकर मनुष्यों की सभी कांमनाएँ पूर्ण करती हैं ।\१ बाणभट्ट की कादम्बरी में उज्जयिनी से 
कुछ दिनों के मार्ग पर अवस्थित चण्डिका के मन्दिर का एक लम्बा वर्णन है, जहाँ पर एक बूढा, द्रविड़ भक्त 
रहता था। इस वर्णन की कृछ बातें यों हैं “पशुओं के मुण्डों की आहुतिर्या, वाहन के रूप में सिंह, महिषासुर 
की बलि, पाशुपतों के सिद्धान्त जो ताड़पत्र पर लिखे छोटे-छोटे ग्रन्थों के रूप में थे, जिनमें तन्त्र, मन्त्र, जादू 
लिखित थे, दुर्गा-स्तोत्र ( एक वस्त्र-खण्ड पर लिखित), माताओं के जीर्णःशीर्ण मन्दिर, द्रविड़ भक्त का 
वर्णन जो श्रीपर्वत के विषय में सहस्नों कथाएं जानता था। बाण नें पुत्र की इच्छा रखने वाली रानी 
विलासवती की घामिक क्रियाओं का उल्लेख किया है, यथा-चण्डिका के मन्दिर में शयन करना, जहाँ लगातार 
गुग्गुल जल रहा था, राह पर अमावस्या की रात्रि में स्नान करना, जहाँ जादूगरों द्वारा ऐन्द्रजालिक वृत्त 
खिचे हुए थे, माताओं के मन्दिरों में जाना, रक्षाकरंड धारण करना जिसके भीतर भूज पत्रों पर पीले रंग से 
मन्त्र लिखे हुए थे; और जब प्रसव का समय सन्निकट आ गया तो बिस्तर को माँति-माँति की जड़ी-चूटियों एवं 
यन्त्र (चित्र या अंक) से शुद्ध किया गया। हर्षचरित (३) में जादू के वृत्तान्तों एवं मानव-वल्यों की | 
चर्चा हुई है। शैव साधु भैरवाचार्यं को शिव-संहिताएँ स्मरण थीं, उसने महाकालहूदय नामक महाममन्त्र 
का जप एक इमशान में एक करोड़ बार किया था। वह उस मन्त्र में पूर्णता प्राप्त करने के लिए पुण्यभूति 
“(सम्राट्‌ हषं के एक पूर्व पुरुष) की सहायता चाहता था और वेताल को हराना चाहता था। अन्त में वह विद्यार 
की स्थिति को प्राप्त हो गया और नक्षत्रमण्डल में ज्योतिर्मान्‌ हो गया । हर्षचरित की भूमिका के अन्तिम इलोक 
में हषं को इलेषात्मक ढंग से क्षीपर्वंत कहा गया है, जो शरणागतां की इच्छाओं के अनुसार सभी सिद्धियो 
को देने वाला है। वाण के ग्रन्थों के ये विवरण प्रकट करते हैं कि किस प्रकार ७बीं ती के बहुत पहले से 
मांस के साथ चण्डी की पूजा , मन्त्रों के शावत या तान्त्रिक उपकरण, सिद्धियाँ, मण्डल एवं यन्त्रों ने घनी एवं 
दरिद्र तथा बड़े एवं छोटे सभी प्रकार के भारतीय लोगो के मनों को अभिभूत कर'रखा रखा था । मालती- 
- माधव (अंक ५) में हम चामुण्डा के लिए मानव-बलि का दारुण चित्र पाते हैं। उसी नाटक में सौदामिनी 
का उल्लेख हुआ है जिसने - श्रीपर्वत पर एक कापालिक के ब्रतों (नियमों) का पालन किया है और मन्त्रों के बल 
से अलौकिक झक्तियाँ प्राप्त की हैं। वनपर्व (८५१६-२० ) में श्रीपर्वत को शिव एवं देवी का पवित्र 
स्थल कहा गया है। सुबन्धु की वासवदत्ता में श्री पर्वत को 'सन्निहित-मल्लिकार्जुनः' कहा गया है। आगे चलकर 
संस्कृत एवं पालि साहित्य से उद्धरण देकर यह प्रदर्शित किया जायेगा कि किस प्रकार तान्त्रिक प्रयोगों से धर्म 


* का नाम कलंकित किया गया और घोर अनैतिकता को बढावा मिला । 


ˆ तन्त्रों का साहित्य बहुत विशद्‌ है (देखिए “प्रिसिपुल्स आव तन्त्र' ए० एवालोन द्वारा सम्पादित, भाग १, 
पृ० ३६०-३६८ जहाँ तृनत्रों की एक लम्बी सूची दी हुई है) । हिन्दू एवं बौद्ध लेखकों ने तन्त्र पर बहुत 
से ग्रन्य लिखे और उन ग्रन्थों में बहुत से विषय: सम्मिलित हो गये । कुछ रूपों में हिन्दू एवं बौद्ध तन्त्र समान 

किन्तु विषयों के विवरण, दार्शनिक सिद्धान्तों एवं घामिक तत्वों तथा प्रयोगों में दोनों एक-दूसरे से 


१३. एतत्सर्वमिदं विशं जगदेतच्चराचरम्‌ । पर ब्रह्मस्वरूपस्य विष्णोः शक्तिसमम्वितम्‌ ॥ विष्णुषु० (५ 
७।६०); सुरायां सोपहारेशच भध्यभोज्येदच पूजिता.। नुणामशेष कामास्त्वं प्रसक्ता सम्प्रदास्यसि ॥ विष्णु पु० (५ 
१७८६) । यह श्लोक ब्रह्मपुराण (१५१।५२) में भो आया है और पीछ के तीनों लोकों जिनमें दुर्गा के नास आणे हैं 
दोनों में पाये जाते हैं । 


१४ घर्मशास्त्र का इतिहास 


भिन्न हैं। तन्त्र ग्रन्थ तिब्बत, मंगोलिया, चीन, जापान, एवं दक्षिण-पूर्व एशिया में प्रचारित हुए। .बहुत से संस्कृत 
तान्त्रिक ग्रन्थों के मूल रूप आज उपलब्ध नहीं हैं, किन्तु उनके कुछ तिब्बती अनुवाद उपलब्ध हो सके हँ” । 
ऐसा कहा जाता है कि यदि उचित खोज की जाय तो तन्त्र पर ३०० ग्रन्थ प्राप्त हो सकते हैं (देखिए 
डा० बी० भद्टाचायं, श्री रामवर्मा इंस्टीच्यूट आव रिसर्च, कोचीन, जिल्द १०, पृ० ८१) । 

तन्त्रों की सामात्य परिभाषा देना कठिन है। "तन्त्र, सब्द व हुघा “तन्‌ (फँलाना , तानना) एवं त्री 
(बचाना) धातुओं से निष्पन्न माना जाता है। यह बहुत-से विषयों को, जिनमें तत्त्व एवं मन्त्र भी सम्मिलित हैं, 
विस्तारित करता है और रक्षण देता है; अतः इसे (तन्त्र कहा जाता है २१ । सभी तन्त्रों में एक विषय 
समान रूप से पाया जाता है, यथा पाँच सकार। बहुघा उनमें धर्म; दशन, अन्धविइवासमय सिद्धान्त, - क्रियाओं, 
रीतियों, ज्योतिष, फित ज्योतिष, औषधि एवं झकुनों (निमित्तो) का समावेश पाया जाता है । बहुत सी बातों 
में वे पुराणों से मिल्ते-जुलते हैँ। बौद्धों ने बौद्धधर्म के बहुत-से व्यक्तियों का देवकरण किया और कालान्तर में 
गणेश एवं सरस्वती जैसे कुछ हिन्दू देव-देवियों को भी के छिया। अपेक्षाकृत पश्चात्कालीन ग्रन्थों में तन्त्रो 
को तीन दलों में बाँटा गया है-चिष्णुक्रान्त, रथक्रान्त एवं अइचक्रान्त और. प्रत्येक में ६४ तन्त्र सम्मिलित हैं 
(देखिए तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १, आर्थर एवालोन द्वारा सम्पादित, भूमिका , पु० २-४) । किन्तु ये संख्याएँ 
कल्पनात्मक सी लगती हैं। कुछ ग्रन्थों में एक ही तन्त्र दो वर्गों में रखा हुआ है । कुलाणंव-तन्त्र (३।६-७) ने 
५ आम्नायो (पूर्व, पश्चिम, दक्षिण, उत्तर एवं ऊध्वं) की चर्चा की है जो मोक्ष के मागे हैं । यही बात परशु- 
रामकल्मसूत्र (१-२) में भी पायी जाती है २२ | इसके अतिरिक्त तान्त्रिक पूजक भी तीन वर्गों में 
विभाजित हैं, यथा शौव, शावत एवं वैष्णव । बागची (स्टडीज इन तत्त्रज, पू० ३) का कथन है कि तान्त्रिक 
साहित्य स्तोत्रो (जो तीन हैं), पीठ एवं आम्नाय में विभक्त हैं। सौन्दर्यलहरी ने, जो कुछ लोगों के मत से 
शंकराचार्यक्ृत है, ६४ तन्त्रों की चर्चा की है ( ३१ वें इलोक में आया है-'चतुष्पष्टया तन्त्रैः '`), जो 


२०. शाक्त सिद्धान्तों एवं प्रयोगों के विषय में कुछ जानकारी देने के लिए निम्नोक्त ग्रन्य अवकोकनीय हैँ : 
आर० जी० भण्डारकर कृत 'वंष्णबिज्म, शैविज्म आदि' (संग्रहीत ग्रन्थ, जिल्द ४, पु० २०३-२१०); सर जॉन 
बुड़ौफ कृत 'शक्ति एवं गावतः (१७२०); आर्थर एवालोन (सर जॉन बुड़ोफ) कृत 'सपंण्ट पावर'; ई०, ए० पेयने 
कृत “दि ज्ञाक्तज्र' (आक्सफोडं यूनि० प्रेस, १६३३); डा० सुधेन्दु कुमार दास कृत शक्ति ओर डिवाइन पावर' (कल- 
कत्ता यूनि० १४४५); डा० पी० सी० चक्रवती कृत ‘डाक्ट्रिन आव शक्ति इन इण्डियन लिटरेचर' (१६४०) । देखिये 
प्रो० वागची का “स्टडी इन तन्त्रज' पु० १-३ (कम्बुज या कम्बोडिया सें लगभग ८०० ई० के चार तान्त्रिक बातों 
का प्रवेश, यया--शिरदछेद, विनाशिख, सम्मोह एवं नयोत्तर) तथा डा० आर० सी० मजूमदार कृत 'इंस्किप्शंस फ्राम 

. कम्बुन' (कलकत्ता, १5५३), पृ० ३६२-२७३-३७४ एवं जे० आर० ए० एस०, (१४५०), पु० १६३-६५, जहाँ 
मुस्लिम मलाया में शक्तिवाद के अवशेषों का उल्लेख है। 
२१. तनोति विपुलानर्थान्‌ तत्वमन्त्रसमस्वितान्‌ । त्राण च कुरुते यस्मात्‌ तन्त्रभित्यभिधीयते ॥ 
२२, भगवान्‌ परमविवभद्टारक . . : - भगवत्या भैरव्या स्वात्माभिन्नया पृष्टः पचभिमुंखेः पञ्चाम्नायान 
प्रमार्थसारभूतान्‌ प्रणिनाय । परशुरामकत्पसूत्र (१।२) । कुछ एसे सो ग्रन्थ हैं जो पांचों आम्नायों के मन्त्रों एवं 
_ ध्यार्नो की चर्चा करते हैं, यथा--डकन कालेज पाण्डुलिपि, सं० २5४ (१८८२-८३) । ` 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मज्ञा ११ 


संसार को विमोहित करने के लिए शंकर हारा घोषित किये गये हैं ७ । बहुत-से हिन्दू एवं बौद्ध तनो 
का प्रकाशन हो चुका है अतः अब हमें यह ज्ञात हो गया है कि तन्त्रं का क्या स्वरूप है। कुछ हिन्दू तन्त्र ये हैँ , 


कुलाणंव, तन्त्रसार, नित्योत्सव, परशुराम कल्पसूत्र, पारानन्दसूत्र, प्रपञ्चसार, मन्त्रमहोदघि (महीवर 
कुत), महानिर्वाण .तन्त्र, रुद्रयामल, वामकेरवरतन्त्र, शारदातिलक (लगमग ११ वीं शती) । इसके अतिरिक्त 
कर्मीरी तन्त्रवाद के अभिनवगुप्त के तन्त्रालोक एवं मालिनी विजयवातिक एसे तन्त्र ग्रन्थ भी हैं, जो उप- 
युक्त ग्रन्थों से कुछ भिन्न हैं। कुछ प्रकाशित वौद्ध ग्रन्थ ये हूँ-अद्यवजसंग्रह, आर्यमञ्जुश्रीमूलकल्प, . गुह्यसमाज- 
तन्त्र (सम्म्वतः ६ ठीं शती), इन्द्रमूति (७१७,६०) की ज्ञानसिद्धि, 'अभयाकर गुप्त की निष्पन्नयोगावलि (११वीं 
शती के अन्तिम चरण एवं १२वीं शती के प्रथम चरण भें प्रणीत) अनंगवज, (७०५ ई०) की प्रज्ञोपाय विनिइचय- 
सिद्धि, षट्चक्रनिरूपण (१५७७ ई०), साघनमाला (जिसमें तीसरी शती से १२वाँ शती तक के छोटे-छोटे ३१२ 
ग्रन्थों का संग्रह है) । डा० वी० भट्टाचार्य (गृह्यममाजतन्त्र की भूमिका पृ० ३८ ) के मत 
से बौद्ध तन्त्रं में आयंमजुश्रीमूलकल्प एवं गुह्यसमाजतन्त्र सवसे प्राचीन है (२४) । ऊपर के बहुत - से 
ग्रन्थ आर्थर एवालोन (सर जॉन बुड्रोफ) द्वारा एवं याथकवाड़ ओरियण्टल सीरीज द्वारा प्रकाशित हैं । कुछ 


२३. सौन्दर्यलहरी को शंकराचार्यक्ृत कहने के लिए जो साक्ष्य उपस्थित किया जाता है, वह ठीक नहों जंचता 
और न उसमें कोई बल ही है। हरप्रसाद शास्त्री के ताड़पत्न-पाण्डुलिपि (नेपाल दरबार लाइब्रेरी, पु० ६२) के कंटलाँग 
में तारारहस्यवृत्तिका नामक एक तन्त्र-संग्रह है जो गोड़देश के शंकराचार्य द्वारा तैयार किया गया है। इससे यह बात 
जाननी चाहिए कि उस अद्व॑तगुरु शंकराचार्य के नाम पर किसी पुस्तक को थोपने के पूर्व हमें सावधानी बरतनी 
चाहिए। देखिए डी० एन० बोस कत 'तन्त्रज, देयर फिलाँसाँफी एण्ड ऐकल्ट सीक्रेट्स' (प० २६-३०), जहाँ वाराही- 
तन्त्र में उल्लिखित ६४ तन्त्रो के नाम दिये गये हैं । देखिये सौन्दर्यलहरी जिसमें ६४ तन्त्रों के नाम आये हैं। और देखिये 
बागची (स्टडीज इन दि तन्त्रक, पृष्ठ ५) जिन्होंने मों अती में तथा उसके पूर्व के प्रामाणिक ततत्रं के नाम दिये हूँ । 
अभिनवगुप्त के तन्त्रालोक में आया है कि १०,१८ एवं ६४ के दलों में सैबतन्त्र है 'दश्ञाष्टादशवस्वष्टभिन्ने यच्छासनं 
विभोः। तत्सारं त्रिकास्त्रं हि तत्सारं मालिनीमतम्‌ ॥ १।१८ (काश्मीर संस्कृत सारीज्च, जिल्द २२, पु० ३५) । 
नित्याषोडशिकार्णव (वामकेशवरतन्त्र का एक भाग) ने प्रथम विशाम के १३'से २२ तक इलोकों में ६४ तन्त्रों के नास 
दिये हैं, किन्तु इसने तन्त्रों में याभलों को भी परिगणित कर लिया है, किन्तु डा० भट्टाचार्य (बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म, 
भूमिका पृ० ५२) ने आगमों एवं यामलों में अन्तर बताने का प्रयत्न किया है ओर यही काय उन्होंने साधनमाला 
(जिल्द २, पु० २१-२२) की भूमिका में भी किया है। ज्ञानानन्दगिरि (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १४) के कौला- 
बलीनिर्णय ने बहुत से तन्त्रो के नाम दिये हैं जिनमें यामलों का भी उल्लेख है। (१ ।२-१४) और अछ गुरुओं के 
नाम भी दिये हैं (१।२-5३) । 

२४. डा० बो० भट्टाचार्य, (गुह्यसमाजतन्त्र, भूमिका, ३४) ने यह मत प्रकाशित किया है कि सम्भवतः. 
गुहयसमाजतन्त्र का लेखक असंग है, अतः वह तीसरी या चौथी शती में लिखा गया होगा। किन्तु यह बात ठीक नहीं 
जेंचती। सिलवैन लेवी द्वारा सम्पादित असंगकृत महायानसूत्रालकार को परिमाजित संस्कृत से गुट्यसमाज को अशुद्ध 
संस्कृत से तुलवा करने पर पता चलता है कि गहपसमाज असंग कौ कृति नहीं है । गुहयसमाज तीसरी या चौथी सती 
का ग्न्य है, ऐसा कोई प्रमाण नहीँ है, हाँ, वह दो या अधिक शतियों के उपरान्त का हो सकता है । बागची (स्टडीज़ 
इन तन्त्रड, पृ० ४१) ने साधना सं० १५८ के लेखक असंग को योगाचार के महान्‌ गुरु के रूप सें नहीं माना है। 


१६ घर्मशास्त्र का इतिहास 


हिन्दू तन्त्रा में उपनिषदों एवं गीता या सांख्य एवं योग के दार्शनिक सिद्धान्तों की चर्चा भी की गयी है 
और उनके अनुसार सबके लिए अन्तिम लक्ष्य मुक्ति (जन्मों एवं मरणों के चक्रों से छुटकारा) ही है, किन्तु 
उसकी प्राप्ति तन्त्रां द्वारा व्यवस्थित मार्ग से ही सम्भव है। प्रकाशित हिन्दू तन्त्रों की संख्या अधिक है, 
अतः कुछ ही तन्त्रं, यथा--छुलाणेव, पारानन्दसूत्र, प्रपंचसार, महानिर्वाणतन्त्र, वामकेश्वरतन्त्र, (आनन्दाश्रम 
संस्करण), शक्तिसंगमतन्त्र, शारदातिलक, की ओर निर्देश किया जायगा । बौद्ध तत्वों में आर्यमंजुश्रीमूलकल्प, 
गृह्यसमाजतन्त्र, प्रज्ञोपायविनिदचयसिद्ि, ज्ञानसिद्धि, साधनमाला, सेकोहेशटीका की ओर संकेत किया जायगा । 
बौद्ध तन्त्रों में अधिकांश का उद्देश्य है बुद्धत्व-प्राप्ति के लिए योग-क्रियाओ द्वारा सरळ मार्ग का अनुसरण 
करना तथा सिद्धियों (अलौकिक शवितयों) की प्राप्ति करना। धमंशास्त्र के इतिहास में बौद्ध तन्त्रों के विषय 
में विशेष चर्चा की आवश्यकता नहीं है। हाँ, तुलना के लिए कुछ महत्वपूर्ण बातों की जानकारी आवश्यक है। 
हम यहाँ हिन्दू तन्त्रों पर ही विशेष ध्यान देंगे । तान्त्रिक संस्कृति के दार्शनिक पहलुओं का अध्ययन परशु- 
रामकल्पसूत्र, वामकेद्वरतन्त्र, तन्त्रराज, काश्मीरी शैवागम के अर्थों, मास्कराचार्य के ग्रन्थों एवं भावनोपनिषद्‌ 
में किया जा सकता है। यह अन्तिम ग्रन्थ परचात्क्रालीन है और इसे उपनिषद्‌ होने का सम्मान दिया गया है, 
क्योंकि इसने भावना पर प्रकाश डाला है और तन्त्रराजतन्त्र के वासनापटल का. निष्कर्ष उपस्थित किया है। 
यौतमीयतन्त्र (डकन कालेज पाण्डुलिपि, सं० ११२०, १८८६-१८६२) एवं केशव (जो निम्बार्क के परवर्ती 
थे) की क्रमदीपिका, जिसके साथ गोविन्द विद्याविनोद, (चौखम्बा सं० सीरीज़) की टीका मी है, आदि वँष्णव 
तन्त्र हैं, जिनके विषय में यहाँ स्थानामाव से संकेत नहीं किया जायगा। देखिए अग्निपुराण (३६। १-७) 
जहाँ २५ वैष्णव तन्त्रों का उल्लेख है, विष्णु-प्रतिमा के प्रतिष्ठापन की चर्चा है तथा माहेश्वरतन्त्र आदि का उल्लेख 
है (२६।१६-२०)। = 
हि हिन्दू तन्त्र, जिनमें शिव एवं पार्वती या स्कन्द या भैरव के कथनोपकथन हैं (यथा दत्तात्रेयतन्त्र, डकन 
कालेज पाण्डुलिपि, सं० ६६२, १८८७-६१) यह प्रदर्शित करने का प्रयास करते हैं, कि वे वेदों, आगमों, स्मृतियों 
एवं पुराणों पर आधारित हैं। वे यह भी कहते हैं कि मोक्ष की प्राप्ति के लिए सरळतर एवं क्षिप्रसाध्य 
मागे मी है ओर वे बहुधा वैदिक वाक्य भी उद्धत करते हैं। उदाहरणार्थ, कुलार्णव में शिव देवी से कहते हैं 
“मैंने (सत्य) ज्ञान की मधानी से वेदों एवं आगमों के महासागर को मथा है। मैं इनके सारतत्त्व को जानता 
था और मैंने कुलघर्म को बाहर निकाला है, कोलशास्त्र, वेदवचनों के समान प्रामाणिक है और तकं द्वारा इसे 
समाप्त नहीं करना चाहिए ** 7 इस तन्त्र में आगे ऐसा आया है -जिसने चारों वेद पढ़ लिये हैं, किन्तु 


२५. मयित्वा ज्ञानदण्डेन वेदागममहार्णवम्‌ । सारज्ञेन मया देवि कुलधर्मः समुद्धुतः॥ कलार्णब (२।१ °); 
परानन्दसूत्र (३।६४) में भी सवंथा यही आया है : “मथित्वा ज्ञानमन्येन वेदागममहाणंबम्‌ । पारानन्दमतं शुद्धं रसज्ञेन 
मयोद्घृतम ॥ इति' (व्‌ ० ७); 'कृलश्ञास्त्राणि सर्वाणि मयेवोक्तानि पार्वति । प्रमाणानि न सन्देहो न इन्तव्यानि हेतुभिः 
देवताभ्यः पितृम्श्च मघुवाता ऋतायते । स्वादिष्ठया मदिष्ठया क्षीरं सपिर्मधूदकम्‌। हिरण्यपावाः खादिइच अबघ्नं 
पुरुषं पशुम्‌ । दीक्षामुपेयादित्याद्याः प्रमाणं भ्रयः. प्रिये ॥ कुलाणंव (२।१३६-१४१)। देवताभ्यः पितृम्यदच' वायु 
पु० (७४१५) है; 'मघुवाता ऋतायते’ ऋ० (१।६०।६) है; “स्वादि. . ष्ठया' ऋ० (5।१।१) हैः क्षीरः . दकम्‌’ 
ऋ"० (5।६७।३२) हैँ; 'हिरण्यपावाः' ऋ० (ॐ।८६।४३) हैं । बहुत-से वेदिक संकेत इतनी चालाकी से चुने हुए 
हैं कि उनसे मद्य एवं मांस की मधुरता प्राप्त हो। ु 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मेशास्त्र १७ 


कूल धर्मों से अनभिज्ञ है, वह चाण्डाल से मी अघम है, किन्तु वह चाण्डाल, जो कुलघर्मों को जानता है, 
ब्राह्मण से उच्च है। यदि सभी धर्मों, यथा-यज्ञों, तीर्थयात्राओं, एवं ब्रतों को एक ओर रखा जाय तथा 
कुलघ्मे को दूसरी ओर, तो कौल (धर्म) अर्थात्‌ कुलघर्म मारी (उत्तम) पड़ेगा! (कुलाणंवतन्त्र २११ 
एवं ६७, और देखिए महानिर्वाणतन्त्र ४५२, जहाँ सर्वथा ऐसे ही शब्द आये हैं) । अतः यह आवश्यक है कि 
हम कुछ अथवा कौलघमं के अर्थ को जान लें। गुह्य समाज तन्त्र (१८ वाँ पटल, पृ० १५२) में उल्लिखित 
हैं कि “गुह्य ' का अर्थ है तीन -काया, वाक्‌ (वाणी) एवं चित्त (मन) तथा 'समाज' का अर्थ है “मीलन' अर्थात्‌ 
“मिलन” (एक साथ आना) ; कुळ के त्रिकुल, पंचकूछ या १०१ मेद हैं और गुह्य का अर्थ है त्रिकुल। देवशंकर 
ने पाँच तत्व घोषित किये हैं-मद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा (हाथ एवं अंगुलियों की मुद्रा या योगी की नारी सहा- 
यिका) एवं मैथुन, ये ऐसे कमं हैं जो वीर के आसन की प्राप्ति के साधन हैं और शक्ति का मन्त्र तब तक पूर्णता 
नहीं प्रदान करता, जब तक कूल के प्रयोगों का अनुसरण नहीं किया जाता। अतः व्यक्ति को चाहिए कि वह 
कूलाचारों में रत हो, जिसके द्वारा वह शक्तिसाघना प्राप्त करता है । मद्य, .मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मैयुन-ये 
झनित-पूजा विधि के पाँच तत्व कहे गये हैंः६। एक अन्य स्थान पर महानिर्वाणतन्त्र में आया है कि जीव, 
प्रकृति, दिक्‌, काठ, आकार, क्षिति (पृथिवी), जल, तेज (अग्नि) एवं वायु--ये कूल कहे जाते हैं, और जब 
व्यक्ति इन सभी के प्रति ब्रह्मबुद्धि से आचरण करता है तो वह कुलाचार कहलाता है, इससे चार पुरुषार्थो, 
घर्म, अर्थ, काम एवं मोक्ष की प्राप्ति होत्री है *°। ` शक्तिसंगमतन्त्र में आया है कि कूल का तात्यं काली. 
के उपासकों (पुजा करने वालों) से है। कुलार्णव में उल्लिखित है-'कुल का अथं है गोत्र और वह शक्ति एवं 
शिव से उदित होता है; वह व्यक्ति. कोलिक है, .जो यह जानता है कि मोक्ष की प्राप्ति उससे (अर्थात्‌ शक्ति 
एवं शिव से) होगी । शिव अकुल कहलाता है, और शक्ति को कुरू कहते हैं; जो लोग कुल एवं अकुल का घ्यान | 


२६. वीरसाधनकर्माणि पञ्चतत्त्वोदितानि च। मद्यं मांसं तथा मत्स्यं मुद्रा मेयुनमेव च। एतानि पञ्च तत्त्वानि 
स्वया प्रोक्तानि शंकर । महानिर्वाण (१५७) । साधक के तीन प्रकार हैं। पशु, वोर एवं दिव्य । देखिये शक्ति- 
संगमतन्त्र, कालीखण्ड (६२१), सहानिर्वाण (१५१ एवं ५५ , ४।१८-१६), कौलावलीनिर्णेय (७।१८६) । 
कुलाचारं बिना देवि झक्तिमन्त्रो न सिद्धिदः । तस्मात्कूलाचारतः साध्नयेच्छक्तिसाधनम्‌ ॥ मद्यं मांसं तया मत्स्यं मुद्रा 
मैथुनमेव। शक्तिपुंजाबिधावादे पञ्चंतत्वं प्रकौतितम॥ महानिर्वाण (५।२१-२२) । माथे आद्या का सम्बोधन है 
जो शिव की पत्नी शक्ति के लिए प्रयुक्त है। कोलावलीनिर्णय में आया है चण्डिकां पुजयच्चस्त बिना पञ्चमकारकंः। 
चत्वारि तस्य नश्यन्ति आयु्िद्यायश्षो घनम्‌ ॥ सदयं मांसं . -मैथुनसेव च । .  -मकारपंचकं देवि देवताप्रीतिदायकम्‌ ॥ 

४ _ , दिनापंचोपचारं हि देवीपूजां करोति यः । योगिनीनां सवेद्भस्यः पापं -चेव पदे पदे ॥ (४।२४-२५); इसके अतिरिक्त ` 
कौलावलीनिर्णय के २।१०१-१०४ पद अत्यन्त प्रभावशालो हैं : संस्याप्य वामभागे तु शक्ति स्वामिपरायणास्‌ । 
, « “बिना शक्त्या ठु या पूजा विफला नात्र संशयः। तस्माच्छक्तियु्तो वीरो सवेच्च यत्नपूर्वकम्‌ । या शक्तिः सा महादेवी 
हररूपस्तु साधकः । अन्योन्यचिन्तनाच्चैव देवत्वमुपजायते । - - शक्ति विनापि पूजायां नाधिकारो भवेत्तदा । 

२७. जीवः प्रकृतितत्त्वं च दिक्कालाकाशमेव च क्षित्यूप्रेजोवायवश्च कुरमित्यभिधीयते । ब्रह्मबु्या निबि- 
कल्पनेसैष्वाचरणं च यत्‌ । कुलाचारः स एवाद्य धमंकामार्थमोक्षदः॥। सहानिर्वाण (७६७-३८) ७१०६-११० सें 
इस तन्त्र ने मद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मैथुन नामक पाँच तत्वों को तेज (अग्नि), पवन, जल, पुथियो एवं 

वियत्‌ (आकाश) के समान कहा है । 
३ 
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करते हैं वे विज्ञ कौलिक कहे जाते. हैं २८ । गुह्यसमाज (प्रथम पटल, पृ० ६), शक्ति संगम (भूमिका; पृ० 
८), ताराखंड में बहुत-सी परिमाषाएँ दी हुई हैं। किन्तु उसी तन्त्र में द्वचर्षवाक्य आये हैं ओर उदूघोषणा हुई 
शक्ति कल के नाम से विख्यात है, उसकी पूजा आदि वर्णित है; उसे कुलाचार कहना चाहिए जो देवों 
के लिए भी दुर्लम है। केवल मद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मैथुन से की गयी पूजा को ही कुलाचार कहा जाता 
है” । पारानन्दसूत्र में आया है कि परमात्मा एक है, ईदवर सात हैं, यथा--न्रह्मा, विष्णु, शिव, सूर्य, गणेश, शक्ति 
एवं भैरवं; जीव असंख्य हैं; मार्ग तीन हैं, यथा-दक्षिण, वाम एवं उत्तर, जिनमें प्रत्येक अपने पूवं वाले से 
- उत्तम है, दक्षिण मागे वह है जो वेद, स्मृतियों एवं पुराणों में घोषित है; वाम मार्ग वेदों एवं आगमों द्वारा 
घोषित है, और तीसरा मार्ग (उत्तर) वह होता है जिसे वेद के वचन एवं गुरु घोषित करते हैं; गुरुवाक्य 
अपने उस गरु का होता है, जो स्वयं जीवनमुक्त होता है और मन्त्रों की शिक्षा देता है। सूत्र में आगे आया - 
है कि वामाचार दो प्रकार का होता है, यथा मध्यम एवं उत्तम; उत्तम वह है जिसका सम्बन्ध मच, मैथुन एवं 
मुद्राओं से है, और मध्यम वह .जिसमें पाँचौं, अर्थात्‌ मद्य, मांस, मत्स्य, मुद्रा एवं मैथुन पाये जाते हैं ** । 
यह द्रष्टव्य है कि स्वयं तन्त्रं ने पूजा में पंचमकारों के प्रयोग को वामाचार कहा है, न कि उनके कट्टर योग पक्ष- 
पातियों ने, जैसा कि हीनरिच जिम्मर महोदय ने कहा है (दि आर्ट आव इण्डियन एशिया, जिल्द १, पृष्ठ १३०). । 
पारानन्दसूत्र (पृ० ५, सूत्र १२-१६) का कथन है कि शिष्य को किसी “गुणवान्‌ गुरु से दीक्षा लेनी 
पड़ती है, जो उसे मन्त्र सिखाता है, जो अपने मुख में पानी भरकर शिष्य के मुख में डालता है और जिसे शिष्य 
पीता हुआ मन्त्र को स्वीकार करता है। यह विधि तब प्रयोग में लायी जाती है जब कि गुरु ब्राह्मण होता है। किन्तु 
जब गुरु क्षत्रिय होता है तो वह कान में मन्त्र सुनाता है। तन्त्रराजतन्त्र में आया है कि गुरु को १,२,३,४ या ५ 
वर्षों तक क्रम से चारों वणो एवं मिश्रित जाति वालों के गूणों एवं भक्ति की परीक्षा लेनी चाहिए और तब 
' मन्त्र देना चाहिए, नहीं तो गुरु एवं शिष्य दोनों कष्ट में पड्गे (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द ८, २।३७-३८) । 
अधिकांश तन्त्रों का कथन है कि गुरु एवं पंचमकारों द्वारा की गयी पुर्जा द्वारा प्राप्त ज्ञान गुप्त रखना 


२०. शरीकाल्पुपासका ये च तत्कुलं परिकोतितम्‌ । तेषां समूहो देवेशि कूलं संकीतितं मया । शक्तिसंगम, 
कालीखण्ड (३।३२); मद्यं मासं तथा मत्स्यं मुद्रा मंथुनमेव च । ऐभिरेव कृता पूजा कुलाचारः प्रकीतितः ॥ शक्ति 
संगम, ताराखण्ड, ३६ वाँ पटल, १८-२० इलोक; कूल गोत्रं समाख्यात तच्च शक्तिशिवोद्भवम्‌ । येन मोक्ष इति 
ज्ञानं कौलिकः सोभिधीयते ॥ अकुलं शिव इत्युक्तं कूलं शक्तिः प्रकौतिता । कुलाकुलानिसन्धानान्निपुणाः कौलिकाः प्रिये । 
कुलार्णव (१७।२६-२७) । पञ्चमकार शोधनविधि (डकन कालेज पाण्डुलिपि सं० 5४४, १८४१-४५) में आया 
है “मद्य, - -मेयुनमेव च । भाग्यहीना .(न; ?) न लभ्यन्ते मकाराः पञ्च दुर्लभा ।” 

२४. एकः परमात्मा । ईइवरा सप्त । असंख्या जीवाः। ब्रह्माविष्णुञ्चिवसूर्यगणेशञशञक्तिभंरवाइचेइवराः । पारानन्दे 
मते त्रयो मार्गाः। दक्षिणः । वामः। उत्तर :। तथव गाथामुदाहरन्ति। दक्षिणादुत्तम वामं वामादुत्तरमुत्तमम्‌। उत्तरा- 
दुत्तमं किचिन्नैव ब्रह्माण्डमण्डले । वामाचारो मुद्ामंयुनर्युक्तो मध्यमः । पारानन्द सूत्र (गायकवाड ओरिएण्टल सीरीज 
पु० १-३, १३) । मिलाइये कुलाणंवंतन्त्र (२।७-८) वेष्णवादुत्तमं शेवं शेवा द दक्षिणमत्तमम्‌ । दक्षिणादुत्तमं वामं - 
वामात्‌ सिद्धन्तमुत्तमम्‌ । सिद्धान्तादुत्तमं कोलं कौलात्परतरं नहि॥ 'वामाचार' शब्द सम्भवतः इसी लिमे प्रमुक्त 
है कि इसमें वामा अर्थात्‌ नारी महत्वपूर्ण योगदान देती है अथवा क्योंकि यह गुप्त रूप से (जो कि वाम गति. 
कहा जायेगा) प्रयोगित होता था । अतः इसे वामावार कहा गया । 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र १३ 


चाहिए, यदि उसका रहस्य अन्य लोगो को ज्ञात “हो जाय तो नरक प्राप्त होता. है । देखिए परशुरामकल्पसूत्र 
(१।१२) एवं शक्तिसंगमतन्त्र (तारा० ३६।२४-२५) । दीक्षा एवं मन्त्र की प्राप्ति के उपरान्त सिष्य को 
गुरु के आदेशों का पालन तव तक करते जाना चाहिए जवं तक उसे इष्ट का दर्शन न हो जाय । गुरु सभी अन्य लोगो 
से श्रेष्ठ है, मन्त्र गुरु से श्रेष्ठ है, देवता मन्त्र से श्रेष्ठ है तथा परमात्मा देवता से श्रेष्ठ है। सिद्धियो की प्राप्ति 
के लिए शिष्य द्वारा सभी प्रकार से गुरु की सेवा की जानी चाहिए । भोग, स्वगं एवं अपवगं (मोक्ष) की प्राप्ति 
के लिए केवल भक्ति ही एक मागं है, ऐसा श्रुति का कथन है (देखिए पारानन्द०, पृ० ६-७, सूत्र ३५, ३८ एवं 
५&) । जीवन्मुक्ति’ का अर्थ है अपने उपास्य के दर्शन की प्राप्ति (स्वोपास्य दर्शनं जीवन्मुक्तिः) एवं “वह्‌, जो 
जीवित रहते हुए मुक्त है, अपने कर्मों से लिप्त नहीं होता, चाहे वे कर्म पुण्य वाले हों, अथवा पाप वाले 5” | 
ये सिद्धान्त कुछ उपनिषदों में कहे गये उन शब्दों से मिलते हैं जो ब्रह्मज्ञानी के लिए प्रयुक्त हैं। जो ब्रह्म का ज्ञान 
प्राप्त कर लेता है, वह पुण्य एवं पाप से रहित हो जाता है और शरीर को छोड़कर ब्रह्मलोक में पहुँच जाता है। 
बह लौट कर नहीं आता है, अर्थात्‌ वह आवागमन से मुक्त हो जाता है। इस स्थिति के लिए प्रयास करना चाहिए | 
अतः जिसे सत्य ज्ञान प्राप्त हो गया है. उसे भक्त हो जाना चाहिए। जो आतं है, जिज्ञासु है, अर्थार्थी (किसी कामना 
वाला) है तथा ज्ञानी है, वह भद्र है, किन्तु जो परमात्मा को जानता है और भक्त हो जाता है वह परमात्मा के 
लोक को पाता है, जैसा कि वैदिक शब्दों में आया है-- ब्रह्मज्ञानी परम को प्राप्त होता है 
इस उच्च दर्शन की पृष्ठभूमि में _पारानन्दसूत्र ने स्वच्छन्द रूप से व्यवस्था. दी है कि गुरु को पुष्पाञ्जलि 
से पूजन करके तथा अग्नि में कुछ भोज्यान्न डालकर मकारों को एकत्र करना चाहिए, पुनः देवता के पूजा- 
स्थल में आना चाहिए और अग्नि में हवि डालनी चाहिए तथा नवशिष्य को मद्य पीने के लिए पान्न, मुद्रा, व्यञ्जनो 
के साथ भोजन एवं एक वेश्या समर्पित करनी चाहिए। इसके उपरान्त नवशिष्य जब तीन मकारों (मद्य, मुद्रा एवं 
मैथुन) को ग्रहण कर चुके तो उसे कौलघमं में प्रशिक्षित करना चाहिए । देखिए पारानन्द० (पू० १५-१६, सूत्र 
५६-६३) । इसके उपरान्त पारानन्दसूत्र नवशिष्य को सिखाये जाने वाले कौळघर्मो को दो पृष्ठों (१६-१७) में 
उल्लिखित करता है, जहाँ की कुछ महत्त्वपूर्ण बातें इस प्रकार हैं--“नवयुवती वेश्या (स्वेच्छा ऋतुमती) स्वयं 
शक्ति का अवतार है, ब्रह्म है; स्त्रियाँ देवता हैं, प्राण हैं, और (विश्व के) अलंकार हैं; स्त्रियों की निन्दा नहीं 
करनी चाहिए और न उन पर क्रोध करना चाहिए”। 'इस प्रकार वेदों एवं तन्त्रों में दिये हुए नियमों के अनुसार 
देवों एवं गुरु की पूजा करने के उपरान्त जब व्यक्ति देवों को स्मरण करता हुआ मद्य पीता है या वेश्या के साथ 
मैथुन करता है तो वह पाप कमं नहीं करता। जो केवल अपने को आनन्द देने के लिए मद्य पीता है तथा अन्य मकार 


३०. स्वोपास्यद्शन जीवन्मुक्तिः जीवन्मुक्तो न कर्म भिलिप्यते पुष्य: पापर्वा। न स पुनरावतंते । न स भूयः 
संसारंसम्पद्चते । तस्मात्तदर्ञने तितब्यम्‌ । ज्ञानी भक्तो भवेत्‌ । आतं जिज्ञास्वर्थाथज्ञानिन उदारास्तत्रेशस्य ज्ञानी 
भक्त एवं परमात्मलोक प्राप्नोति ब्रह्मविदाप्नोति परमिति शब्दात्‌ । पारानन्द (प्‌० ३, सूत्र ३-८) “न च पुन- 
रावर्तते' छा० उप० (०१५) के अन्त में आया है तथा ब्रह्मविदाप्नोति परम्‌' तं० उप० (ब्रह्मानन्दवल्ली) के 
प्रारम्भ में ही आया है । 'आतं. . .ज्ञानी भक्त एवं गोता (७।१६-१७) से उद्धत है। 'चतुविधा भजन्ते. . उदारा; 
सवं एवैते ज्ञानी त्वात्मेव मे मतम्‌ ।” मिलाइये मुण्डकोपनिषद्‌ (३।१।३) : तदा विद्वान्‌ पुण्यपापे विधय निरंजनः ' 
परमंसास्ममुपेति)' छा० उप० (०१३) , भहानिर्वाणतन्त्र (3२२) : ब्रह्मज्ञाने समुत्पन्न मेध्यामेध्य न विदयते 

एवं ७६४ : ' बहा. . «मे कृत्याकृत्यं न विद्यते॥ 


२० धर्मशास्त्र का इतिहास 


का सेवन करता है वह भयंकर नरक में गिरता है। जो शस्त्रानुमोदित नियमों के विरोध में जाकर मनोनुकूल कर्म 
करता है वह सिद्धि नहीं प्राप्त करता और न स्वर्ग पाता और न परम लक्ष्य (मोक्ष) का अधिकारी होता है । 
साधक को मद्य का सेवन उतना ही करना चाहिए कि उसकी आँखें नाचने न लगें और उसका मन अस्थिर न हो 
जाये; इससे अधिक पीना पशुवत्‌ व्यवहार है?" । पारानन्दसूत्र (पु० ७०-७१) ने तान्त्रिको के उत्सव की विधि 
का मी वर्णन किया है। मन्त्र यह है “ईदवरात्मन्‌, तव दासोहम्‌”, जो किसी चाण्डाल को भी .दिया जा सकता है 
या चाण्डाल से प्राप्त भी किया जा सकता है। आगे भी ऐसी व्यवस्था है कि वाम मार्ग के अनुयायीगण सर्वोच्च तीन 
भकारों के विषय में निम्नोक्त मन्त्रों का प्रयोग कर सकते हैं--मैं यह पवित्र अमृत ले रहा हूँ, जो संसार के लिए 
औषध है, जो एक ऐसा साधन है जिससे वह पाश कटता है जिससे पशु (मनुष्य में पाया: जाने वाला भाव) बँघा 
हुआ है और जो भैरव द्वारा घोषित है' (ऐसा मद्य लेते समय कहा जाता है); “मैं इस मुद्रा को ग्रहण कर रहा हूं, 
जो परमात्मा की उच्छिष्ट है (अर्थात्‌ जो सर्वप्रथम परमात्मा को अपित हुई थी), जो हृदय की पीड़ाओं को नष्ट 
करती है, जो आनन्द उत्पन्न करती है, और जो अन्य भोज्य पदार्थों से विवृद्ध होती है! (ऐसा मुद्रा के समय कहा 
जाता है); मैं इस दिव्य नवयुवती को, जिसने मद्य पी लिया है, ग्रहण 'करता हुँ, जो हृदय को सदा आनन्दित 
करती है और जो मेरी साधना को पूर्ण करती है (यह तब कहा जाता है जबकि लायी गयी कई नारियों में एक 
को ग्रहण किया जाता है) । यहाँ पर 'मुद्रा' का अर्थ 'हाथ एवं अँगुलियों की मुद्राएँ नहीं है यहाँ वह अर्थ है जिसका 
उल्लेख आगे किया जायेगा । े र 
हिन्दू तन्त्र ग्रत्य दो स्वरूप प्रकट करते हुँ-एक है दार्शनिक एवं आध्यात्मिक, ओर दूसरा है प्रचलित, व्याव- 
हारिक तथा अधिक या कम ऐन्द्रजालिक, जो मन्त्रं, मुद्राओं, मण्डलों, न्यासो, चक्रों एवं यनत्रों पर निर्भर रहता है, 
जो मात्र भौतिक साधन हैं जिनके द्वारा ध्यान लगा कर परम शक्ति से तादात्म्य स्थापित किया जाता है और 
जो भक्त को अलौकिक शक्तियाँ प्रदान करते हैं । इसका निदशंन दो आदशंभूत तन्त्रों, यथा शारदातिलक एवं 
महानिर्वाणतन्त्र से किया जा सकता है। यद्यपि महानिर्वाणतन्त्र ने पंच मकारों को उपासना के साधन के रूप में 
ग्रहण किया है, और उसने यह मी कहा है कि यदि महान्‌ तन्त्र को लोग समझ लें तो बेदों, पुराणों एवं शास्त्रों 


३१. स्वेच्छाऋतुमती शाक्तिः साक्षाद्‌ ब्रह्म न संशयः ॥ तस्मात्तां पूजयेद्भक्त्या वस्त्रालंकारभोजने रिति ॥ 
स्त्रियो देवाः स्त्रियः प्राणा स्त्रिय एवं हिभषणम्‌ । स्त्रीणां निन्दा न कर्तव्या न च ताः ऋोधयेदपि ॥ इति । देवान्‌ 
गुरुन्समभ्यच्यं वेदतत्त्रोक्तवरत्मना। देवं स्मरन्‌(पिबन्‌ मद्य वेश्यां गच्छन्न दोषभाक्‌ ॥ इति। सेवेदात्मसुखार्थं यो मद्यादिकम- 
शास्त्रतः। स याति नरकं घोरं नात्र कार्या विचारणा॥ यः शास्त्रविधि, . .परां गेतिस्‌ ॥ इति । यावन्न चलते दृष्टि्यावन्न 
चलते मनः। ताबन्पानं प्रकुर्वीत पशुपानमितः परम्‌ ॥ इति। जीवन्मुक्तः पिवेदेवमन्यथा पतितो भवेत ॥ इति । परानन्द 
(पु? १६-१७, सूत्र ६४, ६५, ७४-७६, ८०-८१) बहुत-से तन्त्रो में स्त्रियों की प्रशंसा में अत्युक्ति की गयी है, यथा-- 
शिक्तिसंगमतन्त्र, कालीखण्ड (३।१४२-१४४) एवं ताराखण्ड (१३४३-५०) ; कौलावलीनिर्णय (१०८८) । 
“स्त्रियों - भूषणम्‌' को अर्धाली शक्तिसंगमतन्त्र, ताराखण्ड (२३।१०) में आया है। 'यः शास्त्र. . .' वाला इलोक 
_अगवद्गीता (१६।२३) है । यावन्न.  'परसुः को मिलाइये, कुलार्णवतन्त्र. (७६४७-६८) । कुलाणंव में आया है कि 
प्रयेत्क नारी महान्‌ माता के कूल सें जन्म लेती है, अतः नारी को एक पुष्प से भी कभी नहीं पीटना चाहिए। भले ही 
उसने संकड़ों दुष्कर्म कर डाले हों, नारियों के अपराधों एवं दोषों की परवाह नहों करनी चाहिए, उनके सद्गुणों 
को हो प्रसिद्धि देनी चाहिए (११६४-६५) और देखिये कौलावलीतिणंय (१०६६-६६) । 


+ 
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की उपयोगिता कुछ भी नहीं रह जाती, तब मी उसने ४।३४-३७ में महत्वपूर्ण धारणा उपस्थित की है कि परमेश्‍वर 
एक है ओर उसे सत्‌ चित्‌ एवं आनन्द कहना चाहिए, वह अद्वितीय है, गुणातीत है और उसका परिज्ञान वेदान्त वचनों 
से ही प्राप्त हो सकता है। इसमें पुनः आया है कि सर्वोत्तम मन्त्र है--ओम्‌ सच्चिदेकं ब्रह्मः (३१४) । जो परम 
ब्रह्म की उपासना करता है उसे अन्य साधना की आवश्यकता नहीं है, इस मन्त्र पर आरूढ़ होकर व्यक्ति ब्रह्म हो 
जाता है। किन्तु चौथे अध्याय में महानिर्वाण तन्त्र यह कहकर आरम्म करता है कि दुर्गा परमात्मा की परम 
प्रकृति है, उसके अनेक नाम हैं। यथा--काली, मुवनेशवरी, बगला, भैरवी, छिन्नमस्तका; वह सरस्वती, रूक्ष्मी 
एवं शक्ति है, घह अपने भक्तो की कामना पुति तथा राक्षसों के नाश के लिए विभिन्न रूप घारण करती है। कलियुग 
में बिना कुलाचारों के अनुसरण किये पूर्णता नहीं प्राप्त की जा सकती, क्योंकि कुल के आचारों (व्यवहारों) से 
ब्रह्मज्ञान प्राप्त होता है ओर ब्रह्मज्ञानी जीवन्मुक्त होता है। इसके “उपरान्त देवी की महान्‌ स्तुति की गयी है 
(४११०); उसे आदि परम शक्ति (आद्यांपरमा शक्ति) कहा गया है ओर उससे सभी देव (यहाँ तक कि शिव 
भी) अपनी शक्तियाँ ग्रहण करते हैं (क्योंकि वह परम शक्ति है) । इस तन्त्र में एक विलक्षण उक्ति भी दी हुई है-- 
,सत्य, त्रेता एवं द्वापर युगों में मद्यसेवन चलता था, कल्यूग में भी वँसा ही करना चाहिए, किन्तु कुछ के आचार 
के साथ । जो व्यक्ति सत्यवादी योगी को कूल के मार्ग (ढंग) से शोधित पंच तत्त्वों (मद्य, मांस, आदि) अपित 
करता है वह कलि से बाँधा नहीं जाता, अर्थात्‌ कलियुग से उसे कष्ट नहीं मिलता *। इसके उपरान्त दस अक्षरों 
-वाला मन्त्र उद्घोषित हुआ है--- हीं श्री कीं परमेश्वरी स्वाहा' 7, जिसके केवल श्रवण मात्र से व्यक्ति जीव- 
न्मृक्त हो जाता है। इसके उपरान्त रहस्यपूर्ण बीजाक्षरों के विभिन्न मिलापों -से तथा परमेइवरी एवं कालिका के - 
साथ संयोजन से १२ मन्त्र उपस्थित किये गये हैं (५१८) । किन्तु इन मन्त्रों से तब तक सिद्धि नहीं प्राप्तः हो 
पाती जब तक कुलाचार का ढंग न अपनाया जाय (अर्थात्‌ मद्य, मांस आदि पंच तत्त्वों का प्रयोग परमावश्यक है)। 
- इसके उपरान्त एक गायत्री मन्त्र कहा गया है (५।६२-६३) आद्याय विद्महे परमेर्वर्ये धीमहि तन्न्ञः काली प्रचोद- 
यात्‌ । जिसे प्रतिदिन तीन वार कहना होता था । प्रकृति, महत्‌, अहंकार आदि सांख्य तत्त्वों को शक्ति-यूजा में समन्वित 
कर दिया गया है और 'हंसः शुचिषद्‌' (ऋ० ४।४०।५) नामक वैदिक मन्त्र को तान्त्रिक बीज “हों (५१६७) 
के साथ रखा गया है । 
मांस के पवित्रीकरण के लिए यह तन्त्र निर्देश करता है (५।२०६-२०८) और वहाँ ऋ० (१।२२।२०) के 
"तद्विष्णोः परमं पदम्‌०' का प्रयोग होता है। मत्स्य के पवित्रीकरण में ऋ० (८।५६।१२) के “्यम्बक्म्‌०' का प्रयोग. 


३२. सत्यत्रेताहापरेषु, यथा मद्यादिसेवनम्‌ । कलावपि तथा कुर्यात्‌ कुलवर्त्मानुसारतः ॥  - , कुल्मागेण 
तत्त्वानि शोधितानि च योगिने । ये दधुः सत्यवचसे न हि तान्‌ बाधते कलिः । महानिर्वाण तन्त्र ४५६ एवं ६०।. 

३३. तन्त्र ग्रन्थों में मन्त्रों के बीजों के अक्षर घुमा-फिरा कर रहस्यवादी ढंग से रखे हुए हैं। 'हाॉ के प्राथमिक 
बीज के विषय में एक उदाहरण यहाँ उपस्थित किया जा रहा है। प्राणेशस्ते जसारूढ़ो भेरुण्डा व्योमबिन्बुभान्‌ । (सहा- 
निर्वाण ५।१०); यहाँ पर ह' प्राणेश है, 'र' तेजस है, ई' भेरुण्डा है, अनुस्वार व्योमबिन्दु है ओर इस प्रकार बीज 
"हवो प्राप्त होता है। इसी प्रकार नित्याषोडशिका० (११६२-६४) में हों एवं की को व्याख्या हुई है। हो एवं 
शीं क्रस से माया (या भुवनेश्वरी) एवं लक्ष्मो के बीज हैं. । देखिये सातृकानिधण्दु (तान्त्रिक टेक्‍्ट्स, जिल्द १, ` 
५-२२, जहाँ २६-३४ पृष्ठों सें बीजनिघप्ट्‌ है, २५-४४ पृष्ठों सें भातूकानिघप्टु है, अर्यात्‌ 'ओम्‌' एवं 'अ' से लेकर 
क्ष' के अक्षरों के लिए )। प्रत्येक बीज मन्त्र सें अनुस्वार दिर्डु अवस्य रहेगा, यथा हों, भों, को आदि । 
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होता है (५२०४-२१०) । मुद्रा के लिए तद्विष्णो परमं०' एवं 'तद्विप्रासो०' (ऋ० १।२२।२०-२१) का प्रयोग 
होता है और वह देवी को अपित होती है। महानिर्वाणतन्त्र (१८ बीं शती) का प्रणयन तब हुआ था जब शक्तिवाद 
का उपहास होता था और उसकी घोर निन्दा की जाती थी और तभी वह मर्यादा के भीतर है। इसमें आया है कि 
कुलीन स्त्रियों को मद्य की केवल मद्य लेनी चाहिए न कि पीना चाहिए, गृहस्थ साधक को केवल पाँच पात्र मद्य 
ग्रहण करना चाहिए, क्योंकि अधिक पीने से कुलीन लोगों की सिद्धि की हानि होती है और उतना ही पीना चाहिए 
कि आँखें घूमने न लगें और मन अस्थिर न हो जाय 5 | मैथुन के विषय में लिखा हुआ. है कि साधक को केवल 
उसी नारी तक अपने को सीमित रखना चाहिए जिसका उसने शक्ति के रूप में वरण कर लिया है (६१४), यदि 
उसकी पत्नी जीवित है तो उसे किसी अन्य का स्पर्श गन्दी भावना से नहीं करना चाहिए, नहीं तो वह नरक में 
पड़ेगा * | तान्त्रिक आचारों के साथ-साथ पृथक्‌ सम्मान की भावना से उत्प्रेरित हो कर महानिर्वाणतन्त्र ने आठवें 
अध्याय में वर्णाश्रमधर्मों, राजा के कतंव्यों, सामान्य मृत्यो के कतंव्यों के विषय में भी लिखा है और व्यवस्था दी 
है०६ कि सभी वर्णों को अपने वर्ण के भीतर विवाह एवं भोजन करना चाहिए, किन्तु भेरवीचक्र एवं तत्त्वचक्र के 
सम्पादन में ऐसा नहीं है (८१५०), क्योंकि उस समय .सभी वर्णों के लोग उत्तम ब्राह्मणों के समान हैं और 
जाति-पंक्ति का मेदमाव एवं उच्छिष्ट (अर्थात्‌ जूठा भोजन) आदि का अलगाव नहीं रहता। इसमें ऐसी व्यवस्था 
है कि जब तक साधक ब्रह्म का ज्ञान प्राप्त न कर ले उसे तत्त्वचक्र के सम्पादन में संलग्न नहीं होना चाहिए। उस 
चक्र में तत्त्वों (मद्य, मांस आदि) का संग्रह करके देवी के समक्ष रखना चाहिए, ऋ० (४।४०।५) का हंस: मन्त्र 
» तत्त्वों पर पढ़ा जाना चाहिए; और तत्त्वों का परमात्मा के समक्ष समर्पण 'ब्रह्मापंणं ब्रह्म हविः०” (भगवद्गीता 
४।२४=महानिर्वाण० ८।२१४) के साथ होना चाहिए और सभी साधकों को खाने-पीने में संलग्न होना चाहिए5० | 


३४. अलिपानं कुस्त्रीणां गन्धस्वीकारलक्षम्‌ । साधकानां गृहस्थानां पञ्चपात्रं प्रकीतितम्‌ । अतिपानाक्‌- टु 
लीनानां सिद्धिहानि प्रजायते । यावन्ने चालयेद दृष्टि यावन्न चालयेन्मनः । तावत्पानं प्रकुर्वोत्त पशुपानमतः परम्‌ ॥ 
. महानिर्वाण० (६१६४ )। पात्र सोना या चाँदी या शोका या नारियल का हो सकता है किन्तु उसमें पाँच तोलकों 
(तोलों ) से न अधिक और न तीन तोलको से कम अटना चाहिये : 'पानपात्रे अकुर्वोत न पञ्चतोलकाधिकम्‌। तोलकत्रि- 
तयान्नयून् स्वार्ण राजतमेव च । अथवा काचजनित नारिकेलोद्भवं च वा। महानिर्वाण ० (६-१८७-१८८) । मिलाइये 
कौलावलीनिर्णय (८५५-५६) । 

३५: स्थितेषु स्वीयदारषु ्त्रियमन्यां न संसमृशेत्‌। दुष्टेन्‌ चेतसा विद्वानन्यथा नारकी भवेत। महानिर्वाण 
तन्त्र (०४०) । 

३६, संप्राप्ते भैरवीचक्र स्व वर्णा द्रिजोत्तमाः । निवृत्ते भैरवीचक्रे सर्व वर्णाः पृथक्‌ पृथक्‌ ॥ नामजाति- 
विचारोस्ति नोच्छिष्टादिविवेचनम्‌ । चक्रमध्ये गता वीरा मम रूपा नाराख्यया॥ चकाद्विनिसृता सर्वे रचस्ववर्णाश्रमो- 
दितान्‌ । छोकयात्राप्रसिद्धचर्थ कुर्युः कमं पृथक्‌ पृथक्‌ ॥ महानिर्वाण (८१७४-१५०, १६७) श्रवृत्ते भैरवीचक्र. . . 
पृथक्‌' कोलावलीनिर्णय (८४८-४६) में आया है । भैरवीचक एवं तस्वचक्र क्रम से महानिर्वाण० के (५।१५४- 
१७६) में एवं (५२०८-२१४) में आये हैं । 

३७. ततो ब्राह्मेण मनुना समप्यं परमात्मने । ब्रह्म: साधन्तः साथ विदध्यात्पानभोजनम ॥ महानिर्वाण० 
(i ड (00 भन्त्र के अर्थ! में प्रयुवत हुआ है, देखिये कुलार्णव (१२१८), वृद्धहारीतस्मति 
- (६।१६१, १६३) भन्त्र' एवं 'मन्‌' दोनों एक ही धातु मन्‌’ (सोचना-विचारना क 
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द वें अध्याय में गर्भाधान से लेकर विवाह तक के दस संस्कारों का तीन वर्णो के लिए उल्लेख है और & संस्कार 
(उपनयन को छोड़कर) शूद्रों के लिए व्यवस्थित हैं; इन सभी में घमंसूत्रों एवं स्मृतियों की भाँति वैदिक मन्त्रों का 
विधान किया गया है। एक मनोरंजक वात यह है कि यहाँ शव विवाह का उल्लेख है। शैव विवाह के दो प्रकार 
हैं, एक में चक्र के नियमों के अनुसार विवाह होता है और दूसरे में जीवन भर का विवाह होता है। शैव विवाह 
में वर्ण एवं अवस्था की वात नहीं उठती; और यदि किसी के पास ब्राह्म विवाह वाली पत्नी से उत्पन्न पुत्र हों और 
शैव विवाह से भी पुत्र हों तो पहले वाले ही उत्तराधिकार प्राप्त करते हैं और दूसरे वाले केवल भोजन-वस्त्र के 
अधिकारी होते हैं (5।२६१-२६४) । महानिर्वाणतन्त्र के अध्याय १०, ११ एवं १२ में शद्धो, प्रायर्चित्तों एवं 
व्यवहार (कानून) की चर्चा है। न ् 
अब हम ११ वीं शती के तन्त्र-प्रन्य शारदातिळक का उल्लेख करेंगे। इसमें २५ पटल एवं ४५०० इलोक 

हैं। इसके आरम्भ में कुछ दुर्वोध एवं आच्छन्न दर्शन है। इसमें आया है कि शिव निर्गुण एवं सगुण दोनों हैं, जिनमें 
प्रथम प्रकृति से भिन्न और दूसरा प्रकृति से सम्वन्धित है। इसके उपरान्त इसमें सृष्टि के विकास एवं अभिव्यक्ति 
का निदर्शन है। सगुण परमेश्वर से, जो “सच्चिदानन्दविभवः कहां जाता है, शक्ति का उद्भव होता है\<; शक्ति 
से नाद (पर) की उत्पत्ति होती है, नाद से बिन्दु (पर) का उद्भव होता है, विन्दु तीन मागों में विभक्त है 
यथा--विन्दु (अपर), नाद (अपर) एवं वीज; प्रथम का शिव से तादात्म्य है, वीज शक्ति है और नाद दोनों 
अर्थात्‌ शिव एवं शक्ति का सम्मिलन है। शक्ति लोकों की सृष्टि करती है, वह शब्द-ब्रह्म है (१।५६) और परा- 
शक्ति (१५२) एवं परदेवता (१।५७) कही जाती है । वह आधारचक्रः* में बिजली के समान चमकती है। 


३८. शारदातिलक के विद्वान्‌ टीकाकार राघवभट्ट ने, जिन्होंने अपनी टीका बनारस (आधुनिक 
वाराणसी) में विक्रम संवत्‌ १५५० (१४४४ ई०) में लिखी, व्याख्या की है कि सांख्य पद्धति से शक्ति को प्रकृति 
वेदान्त में माया एवं शिवतन्त्रो सें शक्ति कहा गया है। | 

३४. देखिये षद्चक्रनिरूपण (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द २, आर्थर एवालोन द्वारा सम्पादित) इलोक ४- 
४४, दक्षिणामूतिसंहिता (७।११-१६) जहाँ चक्रों का उल्लेख है। और देखिये 'सपंण्ट पावर' (ए० एवालोन हारा 
सम्पादित, १६५३) जिसमें षट्चक्र निरूपण का अंग्रेजी अनुवाद है, जिसमें प्लेट १ में ६ चक्रों की स्थितियाँ प्रदर्शित 
हैं, वे पद्य भो कहे जाते हैं। प्लेट सं० २ से ७ तक (पू० ३५६, ३६५, ३७०, ३८२, ३३२, ४१४) मूलाघार से 
आज्ञा के चन्रों को उनके रंगों, दलों, अक्षरों एवं देवताओं की संख्या, आदि के साथ प्रदर्शित करते हैं। ये ऐसे चित्र 
हैं जो योगियों द्वारा प्रयोग. में. लाये जाते हैं। पृष्ठ ४३० पर आठवा प्लेट “सहत्रार' प्रदर्शित करता है । देखिये 
सी० डब्ल्यू० लेडबीटर का ग्रन्थ दि चक्रज' (आधार, १३२७) जिसमें लेखक का ऐसा कहना है कि ये चक्र वसे हो 
हैं जैसा कि वे देखने वाले को दीख पड़ते हैं और पृष्ठ ५६ में लेखक ने कमल के दलों के रंगों को सूची प्रदर्शित को है 
जिसे लेडबीटर एवं उनके मित्रों ने निरीक्षित कर रखा है ओर जो षटचक्रनिरूपण, शिवसंहिता एवं गरुडपुराण सें 
उल्लिखित है । रुद्रयामल (१७ वाँ पटल, इलोक १०) ने कुण्डली का उल्लेख 'अथवंवेदचक्रस्था कुण्डलो परः 
देवता के समान किया है। इलोक २१-२४ में आया है कि कुष्डलिनों मूलाधार चक्र को पार करती हुई मस्तक में 
पहुँचतो है जहाँ सहलदल होते हैं ओर जब शिव से एकाकार हो जाता है तो साधक वहाँ अमुत पान करता है । _ 
रुद्रयामल (२७।५८-७०) ने छह चत्र दलों के साथ सहत्तार और प्रत्येक के अक्षरों का वर्णन विस्तार के साथ 
किया है । यहाँ पर एक सरत सावधानी अवश्य दी जानी चाहिए जिससे कि कोई केवल पुस्तकों को पढ्कर 


२४ धर्मशास्त्र का हृतिहास 


शक्ति मानव शरीर में कुण्डछिनी का रूप धारण करती है। शम्मु से बिन्दु के रूप में क्रम से सदाशिव, ईश, रुद्र, 
विष्णु, ब्रह्मा उदित होते हैं; अव्यक्त बिन्दु से क्रम से सांख्य पद्धति में उल्लिखित महत्‌-तत्त्व, अहंकार तथा अन्य तत्त्व 
उद्धत होते हैं। शक्ति विम्‌ (सभी स्थानों में रहने वाली ) है, तब भी अत्यन्त सूक्ष्म से भी सूक्ष्म है, वह सर्प की 
कुण्डली या कुण्डलिनी के समान है और संस्कृत वर्णमाला के ५० (अ से क्ष तक) अक्षरों के रूप में अभिक्व्यक्त 
होती है। 
आगे कुछ कहने के पूर्वं अब हम ६ चक्रों के विषय में विवरण उपस्थित करेंगे, क्योंकि कतिपय तन्त्रों में 
यह्‌ एक महत्वपूर्ण भाग है। मानव शरीर में, ऐसा कहा गया है, ६ चक्र होते हैं, यथा--आधार या सूलाघार (सुषुम्ना 
के आधार पर), स्वाधिष्ठान (जननेन्द्रिय के पास), सणिपुर (नामि के पास), अनाहत (हृदय के पास), विशुद्ध 
(गले के पास) एवं आज्ञा (मोहं के बीच में) । इनके अतिरिक्त, मस्तक के (लालट के) भीतर सहुस्तदल के बीज- 
कोश के रूप में ब्रह्मरन्ध्र है। चक्रों को बहुघा लोग आधुनिक शरीर-विज्ञान द्वारा प्रदशित स्नायुओं के गुच्छों के 
समान मानते हैं, किन्तु वात वास्तव में ऐसी है नहीं। संस्कृत ग्रन्थों में जिस कुण्डलिनी एवं चक्रों का वर्णन है वे 
स्थूल देह से सम्बन्धित नहीं हैं, प्रत्युत वे सूक्ष्म देह में अवस्थित होते हैं । धारणा यह है कि कुण्डलिनी शक्ति ('कुण्ड- 
लिनी' का अथं संस्कृत में सर्प होता है) मूलाघार-चक् में सर्प के समान कुण्डली मारकर सोयी रहती है, उसे योग 
के साधनों एवं गम्भीर ध्यान से जगाना होता है*°। शारदातिलक ने साधक से कुण्डलिनी पर ध्यान करने को 


चक्रों पर प्रयोग करना आरम्भ न कर दे ओर न कुण्डलिनी ही जगाना आरम्भ कर दे। यह सब योग के ज्ञाता के 
निर्देशों के अनुसार हो किया जा सकता है , नहीं तो भयंकर परिणाम भुगतने पड़ सकते हैं। प्राणायाम, धारणा की 
न्रुटिमय विधियों के विषय में वाय्‌पुराण (११।३७-६०) में आया हे कि अज्ञानी द्वारा योगसाधना करने पर 
भयंकर परिणाम उत्पन्न हो सकते हैं, यया--बु्धि-्षीगता, बहरापन, गूंगापन, अन्धापन, स्मृतिक्षीणता, पहले ४ 
बुढ़ोती का आगमन एवं रोग। इन दोषों को दूर करने के लिए इस पुराण ने ओषधियाँ भी बतायी हैं। 

४०. देवीभागवत (११।१।४३) में आया है : आधार फिंगनाभिप्रकटितहृदये तालुमूले ललाटे दे पत्रे षोड- 
झारे दिदशदशदलह्ादशार्थे चतुष्के। नासान्ते बालमष्ये उफकठसहिते कण्ठदेशे स्वराणां हं क्षं तत््वार्थयुक्तं सकलदलगतं 
वर्णरूपं नमामि ॥' जब कुण्डक्तिनो सहस्रार में पहुंचती है तो उसमें अमुत बहने लगता है, यह ४७ वें इलोक में 
आया है : प्रकाशमानां प्रयमे प्रयाणे प्रतिप्रयाणेप्यमृतायमानाम्‌।अन्तः पदव्यामनुसञ्चरन्तीमानन्दरूपामबलां प्रपद्ये? 

- मूलोभनिदरमुजंगराजमहिषाँ यान्तीं सुषम्नान्तरं। भित््वाधारसमू हमाशु विसत्सोरामिनीसन्िभाम्‌॥ व्योमाम्भोजगतेनदु 
मण्डलगलद्‌ दिव्यामुतोघसुतां सम्भाव्य स्वगृहं गतां पुनरिमां सञ्िन्तयेत्कृण्डलीम्‌ ॥ शारदा० २५१६५; देखिये वही, 
२५७८ जहाँ पर ६ चक्रों के रंगों का उल्लेख है। इलोक ६५. में मूल एवं स्वगृह का अथं है मूलाधारचक्र और भजंग- ' 
राजमहिषी का अथं है कुण्डलिनी । देखिये षट्चक्रनिरूपण, इलोक ५३ जहाँ सहज्नारपद्म में कुण्डलिनी पर अमृतन्धार 
बहने का उल्लेख है । और देखिये मन्त्रमहोदधि (४१४-२५) , ज्ञानार्णवतन्त्र (२४४५-५४), महानिर्वाणतन्त्र 
(५।११३-११५) जहाँ चक्रों में दलों की संख्या, उनके रंगों, प्रत्येक के अक्षरों का उल्लेख है, और जहाँ चक्रों का पांचों 
तत्त्वों एवं मन से तादात्म्यं प्रदर्शित है ॥ सौन्दर्यलहरी - (इलोक ४) में भी आया है: “महीं मूलाघारे, . . सहस्रारे 
पुग्ने सह रहसि पत्या विरहसे । इसमें भी ६ चक्रों को ५ तत्त्वों एवं मन के समाताकहा गया है। पंडित गोपीनाथ कविराज 
ने सिरस्वतीअवत स्टडीज' (जिल्द२,पृ०८३-४२) में गोरक्षताथ के मतानुसार चक्र पद्धति का उल्लेख किया है ।रद्र= 

_ आसल (३६६-१६८) ने कुण्डिनो के १००८ नामों का उल्लेख किया है जिनमें प्रत्येक 'क' अक्षर से आरम्भित है। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मवास्त्र र 


कहा है, जो जग जाने पर सुषुम्ना नाडी (जो रीढ़ की हड्डी के केन्द्र में होती है) द्वारा मूलावार-चक्र को पार 
करती हुई, ६ चक्रों से होकर सहस्रार चक्र में शिव से मिल जाती है और पुनः मूलावार में आ जाती है। ६ चकों 
में प्रत्येक के दलों की कुछ निश्चित संख्या होती है, यथा ४, ६, १०, १२, १६ एवं २ (कुल ५० दल) जो क्रम 
से मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपूर, अनाहत, विशुद्ध एवं आज्ञा के लिए व्यवस्थित हैं (देखिए रुद्रयामल, १७ वाँ पटल, 
इलोक ५५-५६) | वर्णमाला के अक्षर भी ५० हैं (अ से क्ष सक) और वे ६ चक्रों के दलों में निर्धारित हैं, 
यथा--'ह' एवं 'क्ष' आज्ञा के लिए, १६ स्वर गरे में बिशुद्ध के लिए, 'क' से 5” तक (कुल १२) अनाहत के लिए, 
“इ? से 'फ' तक (कुल १०) मणिपुर के लिए, व! सेल! तक्‌ (कुल ६) स्वाचिष्ठान के लिए तथा व' से 'स' तक 
(कुल ४) मूलाधार के लिए निर्धारित हैं। कुछ तन्त्रों में ६ चक्रों के रंगों का भी उल्लेख है और वे ५ तत्वों 
एवं मन के सदुश कहे गये हैं। योग एवं तन्त्र की ये परिकल्पनाएँ प्राचीन उपनिषद्सम्बन्धी सिद्धान्तों के विकास 
मात्र हैं ४ ड 
अक्षरों से शब्द बनते हैं, शब्द मन्त्रों का निर्माण करते हैं और मन्त्र शक्ति के अवतार होते हैं। इसके 
'उपरान्त शारदातिलक ने आसन, मण्डप, कुण्ड, मण्डल, पीठों (जिन पर देवों की प्रतिमाएं रखी जाती हैं), दीक्षा, 
प्राणप्रतिष्ठा (मूर्तियों में प्राण डालना), यज्ञिय अग्नि की उत्पत्ति का उल्लेख किया है। शारदातिलक (१।१०६ 
एवं ५।८१-३१), वरिवस्यारहस्य (२।८०), परशुरामकल्पसूत्र (१।४, “षद्‌-तिशत्‌ तत्त्वानि विञ्वम्‌') तथा अन्य 
तान्त्रिक एवं आगमिक ग्रन्थों ने ३६ तत्त्वों (जिनमें सांख्य के तत्व भी सम्मिलित हैं) का उल्लेख किया है। ७ वें 
अध्याय से २३ वें अध्याय तक विभिन्न देवों के मन्त्रों, उनके निर्माण, प्रयोग एवं परिणामों, असिषेकों एवं मुद्राओं 
की चर्चा है। २४ वें अध्याय में मन्त्रों एवं २४ वें में योग का वर्णन है । शारदातिलक की विशेषता यह है कि इसमें 
केवल मन्त्रों एवं मुद्राओं का ही उल्लेख है, कदाचित्‌ ही कहीं अन्य मकारों की चर्चा है। गोविन्दचन्द्र, रघुनन्दन, 
कमलाकर, नीलकण्ठ, मित्रमिश्र आदि मध्यकाल के धर्मशास्त्रकारों ने शारदातिलक को प्रामाणिक तन्त्र के रूप 
में उद्घुत किया है। महामहोपाध्याय गोपीनाथ कविराज ने एक विद्वत्तापू्ण निबन्ध (जनल आव्‌ दि गंगानाथ झा 


४१. उपनिषदों के काल से ही हृदय की उपमा कमल से दी जाती रही है और ऐसा आया है: “हृदय को 
१०१ नाङियाँ हैं, इनमें एक ललाट में प्रविष्ट होती है; इसके द्वारा व्यक्ति (जो मुक्त हो चुका है) ऊपर 
उठता हुआ अमरत्व को प्राप्त करता है” । देखिये, अथ यदिदमस्मित्‌ ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीकं वेश्म दहरोऽस्मिन्त- 
न्तराकाशस्तमिन्यदन्तस्तदस्वेष्टव्यं तद्भावं विजिन्ञासितव्यमिति । छा० उप० (८।१।१); तदेष इलोकः। शत 
चका हृदयस्य नाड्यस्तासां ूर्घानमभिनिःसुतैका । तयोध्वंमायन्नमुतत्वमेति Mer मय भवन्ति । 
छा० उप० (८।६।६) । कठोप० (६।१६) में भी se वाला इलोक आया है। सिलाइये प्रश्‍नोप० (३।६) 
जहाँ ऐसा ही वक्तव्य किया गया है। और मिलाइये वे० सू० 'तदभावो नाडीषु तच्छ तेरात्मनि चः 
(एवं ४२।१७; शंकराचार्य ने वे० सू० (४।२।७) के भाष्य में “शतं चेका' को उद्घृत किया है। मिताक्षरा (र 
३।१०८-१०४) ने इडा, पिगला, सुषुम्ना एवं ब्हारन्त्न का उल्लेख किया je और स्ट्रयामल (६४४) ने दस 
नाडियो का उल्लेख कर इडा आदि को सोम, सूर्य एवं अग्नि कहा है। भेत्र्यु (६२१) में आया हैः 
'अथात्यत्रापयुकतम्‌ । ऊध्दंगा नाडी सुषुम्नाख्या प्राणसंचारिणो ताल्वन्तविच्छिन्ना । कभी-कभी 'सुषुस्णा' भी 
लिखा जाता है। बृह० उप० (२।२१४) ने ७२००० नाडियों का उल्लेख किया है जो हृदय से उभरकर ३ 
पुरोतत्‌ की ओर जाती हैं। और देखिये याज्ञ० (३।१०८), जहाँ यहीँ बात कही गयो है। 
2 ३ - 


२६ घमंशास्त्र फा इतिहास 


रिसर्च इंस्टीच्यूट, इलाहाबाद, जिल्द ३, प्‌ ० &७-१०८) नांद, बिन्दु एवं कला पर लिखा है और बडी तत्परता 
के साथ इनका तात्पर्य समझाया है और आशा की है कि उनका विइलेषण इन शब्दों के अर्थ को स्पष्ट कर देगा 
(पृ० १०३) । फिर मी सम्मवतः उनका विश्लेषण इतना स्पष्ट नहीं हो पाया है कि शब्दों की व्याख्या स्पष्ट 
हो सके। हे 

बहुत-से तन्त्र पंच मकारों को देवी की पुजा का साधन मानते हैं, जिनके द्वारा मनुष्य अलौकिक शक्तियाँ 
पाता है और अन्त में मुक्ति का अधिकारी होता है। कुलाणंव में आया है---महात्मा भैरव ने व्यवस्था दी है कि 
कौलदशन में सिद्धि (पुर्णता) इन्हीं द्रव्यों से प्राप्त होती है, जिनके करने से सामान्यजन पाप के भागी होते हैं। 
इसका तात्पयं यह हुआ कि कौल दर्शन विष को विष से मारता है, जैसा आधुनिक होमियोपैथी में पाया जाता 
है४२। 

तन्त्रों को यह बात ज्ञात थी कि मुक्ति के लिए पंच मकारों की व्यवस्था करते हुए वे अग्नि से खिलवाड़ 
कर रहे हैं। स्वयं कुलार्णव में आया है (२।११७-११४ एवं १२२)--यदि मद्य पीने मात्र से सिद्धि प्राप्त हो 
जाती है तो सभी दुष्ट मद्यपों को सिद्धि प्राप्त हो जानी चाहिए । यदि मांस खा लेने से ही पवित्र लक्ष्य की प्राप्ति 
हो जाय तो समी मांसाहारी व्यक्ति इस विशव में पवित्र हो जायें। यदि केवल नारी (शक्ति) के साथ संभोग 
करने से ही मोक्ष प्राप्त होता हो तो संसार में समी लोग मुक्ति पा जायें। कूलमार्ग का अनुसरण करना बड़ा 
कठिन है, यह तलवार की घार पर चलने से, व्याध की गर्देन पर बैठने से तथा हाथ से साँप को पकड़ छेने 
से अधिक भयंकर है'। उपर्युक्त बातों के प्राक्कथन के रूप में कुलाणंव में आया है--बहुत-से लोग, जो परम्परागत 
ज्ञान से शून्य हैं और त्रुटिपूर्ण विचारों से शास्त्र का अतिक्रमण करते हैं (उसे अपवित्र करते हैं), वे अपने खोखले 
ज्ञान का सहारा लेकर ऐसी कल्पना करते हैं कि कौलिक सिद्धान्त ऐसा है, वैसा है” (२।११६) । 

देवीभागवत (११।१।२५) में आया है कि तन्त्र का वह भाग जो वेद के विरोध में नहीं पड़ता, प्रामाणिक 
है, (वेदाविरोधिचेत्‌ तन्त्र तत्‌ प्रमाणं न संशयः) इसमें कोई संशय नहीं है। किन्तु जो अंश वेदविरोघी है, वह अप्रा- 
माणिक है। 

हिन्दू तन्त्रों एवं बौद्ध तन्त्रो ,में साघकों को लेकर महान्‌ विरोध रहा है। शक्तिसंगमतन्त्र में, जो अत्यन्त 
प्रचलित एवं विशाल तन्त्रों में एक है, ऐसा आया है कि बौद्धों वः अन्य पाषण्डियों के नाश, विभिन्न सम्प्रदायो के 
विरोधी मिश्रण को दूर करने, सच्चे सिद्धान्त की स्थापना, ब्राह्मणों की रक्षा तथा मन्त्रशास्त्र की सिद्धि के लिए देवी 
आविमूत होती हैं। इसी प्रकार बौद्ध तन्त्रों ने भी प्रत्युत्तर दिया है । 


४२, येरेव पततं द्रव्यैः सिद्धिस्तेरेव चोदिता। श्रीकौलदशने चापि भैरवेण महात्मना ॥ कुलार्णव० (२७४५) ; 
देखिये ज्ञानसिद्धि (बौद्ध तन्त्र, ११४): 'कर्मणा येन वै सत्त्वाः कल्पकोटि-शतान्यपि। पच्यन्ते नरके घोरे तेन 
योगो विमुच्यते॥' और मिलांइये प्रज्ञोपाय० (बौद्ध, ५, पु० २३, इलोक २४-२५); ‘जनयित्री स्वसारं च 
स्वपुत्रों भागिनेयिकाम्‌। कामयन्‌ तत्त्वयोगेन लघु सिध्येत साधकः॥' (दोनों ग्रन्थ, द्‌ बजायान टेक्ट्स, गायक- 
20 ओरिएण्टल सीरीज्ञ) । बागची (स्टडीज इन तन्त्रज्, प० ३६-३७) ने प्रदर्शित किया है कि कुछ तान्त्रिक 
ग्रन्यो के मतानुसार जनयित्री, स्वस्‌' एवं भागिनेयी' शब्द गूढार्थात्मक हैं, उनका कोई सामान्य अर्थ नहीं है। 

किन्तु दो वञयान प्रन्थों में ये जिस संदर्भ में प्रयुक्त हुए हैं, उससे यह सानना कठिन है कि वे किसी गढ़ या 
अलोकिक या प्रतीक रूप में प्रयुक्त हैं। ` कर 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मेशास्त्र २७ 

संक्षेप में बौद्ध तन्त्रं, विशेषतः वज्रयान के विषय में कुछ शब्द लिख देना अनावश्यक न होगा। यह हमने 

बहुत पहले (गत अध्याय-२४ में) देख लिया है कि हीनयान या महायान दोनों प्रकार के बौद्धो के लिए कुछ 
कठोर नियमों एवं रीतियों का पालन आवश्यक था, यथा पंचशीलों का पालन, बुद्ध, घर्म एवं संघ की शरण जाना 
तथा (भिक्षुओं के लिए) दशशीलों का पालन। निर्वाण की प्राप्ति (विशेषतः महायान, सिद्धान्त के अन्तर्गत) 
लम्बी अवधि या कतिपय जन्मों के उपरान्त होती है। मचय, मांस, मत्स्य एवं स्त्रियाँ. वजित थीं, सामान्य लोग, 
सम्भवतः भिक्षु भी कठोर नियमों एवं लक्ष्य की लम्बी अवधि को जोहते-जोहते थक गये थे। बौद्ध तन्त्रो ने, विशेषतः 
गुह्यसमाज० (वञ्जयान सम्प्रद्वाय का तन्त ग्रन्थ) ने एक सरल विधि निकाली, जिसके द्वारा थोड़े समय में निर्वाण, 
यहाँ तक कि वृद्धत्व मी,४३ केवल एक ही जीवन में प्राप्त हो सकता था, और यह मी दृढतापूर्वक घोषित किया 
कि बोधिसत्त्वों एवं बौद्धों ने घम का आसन सर्वकामो के उपसेव्रन से ही प्राप्त किया । “वज्' शब्द के दो अर्थ 
होते हैं--हीरक' (हीरा) एवं 'मेघगर्जन' (मेघध्वनि) । गुह्यसमाज में प्रथम अथं मुख्य रूप: से लिया गया है, किंन्तु 
दूसरा अर्थं भी थोड़ा-वहुत लिया गया है। बज उस वस्तु का द्योतक है जो हीरा के समान कठोर हो। गुह्यसमाज- 
. तन्त्र में वज' शब्द अकेले या सामासिक रूप में सैकड़ों बार आया है। 'काय' (शरीर), वाक” (वाणी) एवं 
चित्त (मन) 'त्रिवज' कहे गये हैं (गुहय० पृ० ३१, ३५, ३६, ४३) । कतिपय अन्य पदार्थेऽ^ मी वज्च कहे 
गये हैं, यथा--शून्य (माध्यमिक सम्प्रदाय का परम तत्त्व), विज्ञान (चेतना), जो योगाचार सम्प्रदाय के अनुसार 
परम तत्त्व है तथा महासुख जिसे शाक्तो ने जोड़ दिया है। शाक्तो की रहस्यवादी भाषा में यह पुरुषन्द्रिय मी 
कहा गया है। यद्यपि आरम्मिक बोद्ध नियम अहिसा पर बल देते थे, किन्तु गुह्यसमाज० ने कई प्रकार के मांसों के 


४३. तदिहेव जन्मनि गुहयसमाजाभिरतो बोधिसत्त्वः सर्वतयागता बुद्ध इति संख्यां गच्छति। गुहासं० 
(पु? १४४); देखिये .ज्ञानसिद्धि (१४) : «ये तु सत्त्वाः समारूढः सर्वसंकल्पवजिताः । ते स्पुशन्ति परां 
बोधिं जल्मनोहँव साधकाः॥ और देखिये प्रज्ञोपायण (५।१६) । 

४४. सर्वकामोपेभोगैरच सेव्यमानंयंथेच्छतः। अनेन खलू योगेन घु बुद्धत्वमाप्नुयात्‌ ॥ दुष्करं नियभंस्तौः 
रैः सेव्यमानो न सिध्यति ॥ `. . . बुद्धाइव बोधिसत्त्वाइच सन्त्रचर्याग्रचारिणः । प्राप्ता घर्मासनं श्रेष्ठ सर्वकामोपः 
सेवनंः॥ गुटयस० (७ वाँ पटल, पू० २७) । 

__ ४५ देखिये विन्तरनित्छ का ग्रन्य हिस्ट्री आद इण्डियन लिटरेचर' (जिल्द १, पु० ३८८) जहाँ 'वज' 
शब्द के कई अर्थ प्रकट किये गये हैं। यह द्रष्टव्य है कि ज्ञानसिद्धि (२११, बौद्ध प्रन्य) में आया है--स्त्रीन्द्रिय 
च यथा पद्मं वज पुसेन्द्रियं तथा॥' शून्यता वज्र कहलाती है क्योंकि यह “दृढसारमसौ (सं?) शोरयमच्छेद्याः 
भेद्यलक्षणम्‌। अदाहि अविनाशि च शून्यता वञचमुच्यते ॥' अद्दयवजसंग्रह (गायकवाइ ओरिएण्टल सीरोज „ प्‌० 
२३, ३७) । यह कुछ-कुछ ब्रह्म एवं आत्मा के सिद्धान्त के समान है, जो भगवद्गीता (२२३-२५) में पाया 
जाता है (नेनं छिन्दन्ति शस्त्राणि, आदि)। ज्ञानसिद्धि (पु० ७६) ने व्याख्या को है—'सर्वसत्त्वेषु महाकरुणा 
प्रमाणानुगतं बोधिचित्तं वञ्च इत्यर्थ: अर्थात्‌ 'वञ्र' एवं “बोधिचित्त (सस्बुद्धता या सम्बोधि) समानार्थक हेँ। 
न द्वयं नाद्वयं शान्त शिवं सर्वत्र संस्थितम्‌ । प्रत्यात्मवेद्यमचछ्‌ प्रशोपायमनाकुछूम्‌ ॥ प्रशोपाय० (१२०); ज्ञा एारः 
मिता सेव्या सर्वया मुक्तिकांकिभिः ।. . - ललनारूपसास्थाय सर्वत्रेव व्यवस्थिता। अतोर्य वञ्चनाथेन ओता बाह्यां 
सम्भवा ॥ प्रज्ञोपाय० (५।२२-२३) । 


द ` ध्मंशास्त्र का इतिहास 


प्रयोग की अनुमति दे रखी है, यथा-हाथी, घोड़ा, कृत्ते का मांस, यहाँ तक कि मानव मांस भी“ । आरम्मिक 
बौद्ध घमे ने सत्यता एवं ब्रह्मचर्यं पर बल दिया; वञ्रयान ने, जो एक नये ढंग का विरोध-भ्रकार था, पशुओं की 
हत्या, असत्य भाषण, स्त्रियों के साथ संभोग (यहाँ तक कि माता, बहन एवं पुत्री के साथ भी) तथा परद्रव्यग्रहण 
की अनुमति दे दी४०। यह था वञ्चमागे, जो समी बोद्धों के लिए सिद्धान्त-सा घोषित था। 

वञ्चयान-पद्धति द्वारा प्राप्त स्थिति का उल्लेख भ्रज्ञोपाय०' (१।२०) में हुआ है--यह न तो द्वयता है और 
न अद्वयता, यह शान्त (शान्ति से भरपूर) है, शिव (कल्याणमय) है, सवत्र पाया जाने वाला है, अपनी आत्मा 
से ही जाना जाने वाला है, अचल है, आकुलतारहित है, प्रज्ञा (ज्ञान) एवं उपाय (करुणा के साथ कर्म) से 
परिपूर्ण है'। इसमें पुनः आया है (५।२२-२३)--उनके द्वारा, जो मुक्ति की कांक्षा रखते हैं तथा ज्ञान की पुर्णता 
चाहते हैं, यह सेवित होने योग्य है। यह ज्ञान की सिद्धि ललना (स्त्री) के रूप में समी स्थानों में अवस्थित है। 
प्रज्ञा का सम्बन्ध महासूख से है (प्रज्ञोपाय०, १।२७)--अनन्त सुख देने के कारण यह महासुख कही जाती है, 
यह समी प्रकार से हितकर है और अत्यन्त श्रेष्ठ है, इससे पूर्ण सम्बोधि प्राप्त होती है'। यह बुद्ध ज्ञान, जो अपनी 
अन्तरात्मा द्वारा ही जाना जा सकता है, महासुख कहलाता है, क्योंकि यह सभी आनन्दों से उत्कृष्ट है (ज्ञानसिद्धि 
७।३) । भ्रज्ञा' शब्द स्त्रीरिंग है अतः कुछ वज्चयान-लेखको ने इसे स्त्री से संयोजित “माना है; कामुक प्रतीकवाद 
एवं असुगम समानताओं द्वारा स्त्री-सम्प्रदाय का प्रादुर्भाव किया गया। 

" डा० एच० वी० गुथेन्थर ने 'युगनद्ध' नामक एक ग्रन्थ प्रकाशित किया है, जिसमें तान्त्रिक दृष्टिकोण पर 
आधारित जीवन की उद्घोषणा की गयी है। डा० गुयेन्थर ने उस ग्रन्थ (१६० पृष्ठों) में यह सिद्ध करने का 
प्रयास किया है कि बौद्ध तान्त्रिक लोगं जीवन को सम्पूर्णता में लाना चाहते हैं, जो कि न तो विषयों के प्रति 
आसक्ति है और न अनासक्ति और न पलायन; प्रत्युत है जीवन के ,कठोर सत्यों के प्रति पूणं समझौता । तन्त्रो 
का काम-सम्बन्धी स्वरूप केवल दर्शन (शास्त्र) के ज्ञानवाद एवं बुद्धिवाद (तकं-विवेकवाद) के एकपक्षीय स्वरूप 
का संशोधन मात्र है, क्योंकि दर्शन, प्रतिदिन के जीवन की समस्याओं का समाधान करने में समर्थ नहीं है और 
युगनद्ध का प्रतीक पुंसत्व एवं स्त्रीत्व स्थूल सत्य एवं प्रतीकात्मक सत्य तथा ज्ञान एवं [मानवता की पूर्ण व्याख्या 


४६. सांसाहारादिहत्यार्थं महामांसं प्रकल्पयेत्‌। . ‹ . हस्तिमांसं हयमांस इवानमांसं तथोत्तमम्‌ । भक्षेदा- 
हारड्ृत्याथं न चान्यत्तु विभक्षयेत्‌। प्रियो भवति बुद्धानां बोधिसत्त्वश्च धीमताम्‌ । अनेन खल योगेन लघ बद्धत्व- 
माप्नुयात्‌ । गुहयसमाज० (छठा पटल, पृ० २६); देखिये इन्द्रभूति द्वारा लिखित ज्ञानसिद्धि ( १।१ २-१४), जहाँ 
ऐसे ही पद आये है-आणिनश्न त्वयाघात्या वक्तव्यं च मृषा वचः। अदत्तं च त्वया ग्राह्यं सेवनं योषितामपि॥ 

४७. अनेन वजमागंण बजा - सत्त्वान्‌ प्रचोदयत्‌ । एषोहि सबंबुद्धानां समयः परम शझाइवतः ॥ 
गुहयस० (१६ बाँ पटल, पृ० १२०); ये पर द्रव्याभिरता नित्यं ' कामरताइच ये । . .. मातुभगिनी पुत्रीइच 
कामयेचस्तु साधकः। स सिद्धि विपुलां गच्छेत्‌ महायानाग्रधर्मताम्‌। गुद्यस० (५ वाँ पटल, प० २० Ds चा 
कृत्सितायां वा न कुर्यादवमाननाम्‌ । स्त्रियं सबंकुलोत्पन्नां पूजयेद्‌ वञ्च धःरिणीम्‌ ॥ चाण्डा हे सम्भूता 
डोभ्बिकां वा विशेषतः । जुगुप्सितक्लोत्पन्नां सेवयन्‌ 'सिद्धिमाष्ुयात्‌ । ज्ञानसिद्धि (१८० एवं ८२) । और - 

क दला को ह ह (ह नको त दसक ससल प्शोराप (भर) के 
बचन [| डा० एस० ० ॥. । १ 
पुश ११४। पल» बो? दासु का प्रत्य 'इप्ट्रोडलयान दु तान्जिक बुद्धिज्म', 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र २ॐ 


कर लेता है और उनकी विलक्षण समरसता का द्योतन करता है। यहाँ पर इस ग्रन्थ का निष्कर्ष उपस्थित करना 
एवं उसकी आलोचना करना सम्भव नहीं है। वजयान तन्त्र के सिद्धान्त का मूल यहाँ पाद-टिप्पणियों (संख्या 
४३, ४४, ४६ एवं ४७) में उद्धृत है। तकं यह है-इन तन्त्रों के अनुसार पूर्णता का प्रत्यक्षीकरण समी मानवीय 
अनुमूतियों में अत्यन्त आनन्ददायक अनुभूति है, और मनुष्य की अनुभूति तब तक पूर्ण नहीँ हो सकती और केवल 
एकपक्षीय रहेगी जब तक कि उसे स्त्रीत्व की अनुभूति न हो जाय अर्थात्‌ स्त्री के सभी कुछ की अनुभूति न हो 
जाय। वह अपने कूल के समी स्त्री-सदस्यों से स्त्रीत्व की अनुभूति प्राप्त कर सकता है। अतः, :ज॑सा कि डा० गयेन्थर 
का कथन है, इस पर आइचयं नहीं प्रकट कंरना चाहिए कि इस अनुभूति में अगम्यगामी रूप पाया जाता है'। इसके 
उपरान्त डा० गुयेन्थर ने (पृ० १०६-११२) बड़े विस्तार के साथ अपने मन्तव्य की व्याख्या की है, जो प्रस्तुत 
लेखक की बुद्धिं एवं सामर्थ्यं के परे की वात है। डा० गृयेन्यर आज “के मनोवँज्ञानिकों, विशेषतः डा० ` सिंगमण्ड 
फ्राएड की अत्याधुनिक विचारघाराओं से प्रमावित हैं और यह सिद्ध करने का प्रयास करते हैं कि आठवीं शती 
के बौद्ध लेखक, यथा अनंगवञ एवं इन्द्रमूति; आज के चित्त-विइलेषकों की भाँति मानसिक जीवन की गहराइयों में 
डूब चुके थे और मानव-मन के रहस्यों को जान सके थे। थोड़ी देर के लिए यदि हम डा० गुयेन्यर की कुछ बातें 
मान भी लें, यथा--द्विलिगता का सिद्धान्तं (पुरुष एवं स्त्री जाति का एक व्यक्ति में होना),दोनों (पुरुष एवं स्त्री) 
के अत्यन्त प्रगाढ सम्बन्ध के लिए मंथुन-सदस्यता सर्वोत्कृष्ट अभिव्यक्ति है, पुरुष के लिए स्त्री एक मोतिक द्रव्य 
एवं देवी है, तब भी एक प्रश्न अनुत्तरित एवं अव्याख्यायित-सा रह जाता है, जो यह है--बौद्ध तान्त्रिकों ने साचक ' 
को इस बात के लिए क्यों नहीं प्रेरित किया कि वे अपनी माता, बहन, पत्नी, पुत्री या सामान्य नारी के रूप में 
एक स्त्री के संवेगों, दृष्टिकोणों एवं मूल्य को समझें ? या उन तान्त्रिको ने लक्ष्य की प्राप्ति में शीघ्रता के लिए 
बहुघा और कोलाहलपू्णं ढंग से मैथुन को ही, और वह भी अगम्यगामी ढंग वाले मैथुन (यथा माता, बहन, पुत्री. 
आदि के साथ) को, क्यों उचित माना है? 
गुह्यसमाजतन्त्र ने योग की क्रियाओं द्वारा बुद्धत्व एवं सिद्धि की प्राप्ति के लिए लघु एवं किप्रकारी विधि 
बतायी है। सिद्धियाँ दो प्रकार की होती हैं--सामान्य (यथा अदृश्य हो जाना) ४८, एवं उत्तम (यथा बुद्धत्व की 
प्राप्ति) । सामान्य सिद्धियो की प्राप्ति के लिए चार साधन उल्लिखित हैं जो बज्च-चतुष्क कहे गये हैं। यह व्यबस्थित 
है कि उत्तम सिद्धि की प्राप्ति योग के छह अंगों (प्रत्याहार, ध्यान, प्राणायाम, घारणा, अनुस्मृति एवं समाधि) से 
प्राप्त ज्ञान के अमृत-पान से ही हो सकती है*। यह अवलोकनीय है कि योगसूत्र में उल्लिखित प्रथम तीन अंगों; 


४८. अन्तर्घानादयः सिद्धाः (सिद्वयः) ` सामान्या इति कोतिताः । सिद्धिरत्तममित्याहुबुंद्ध्वा बुद्धत्व- 
साधनम्‌ ॥ चतुविधमुपायं तु बोधि वञ्योण वर्णितम्‌ ।. - . सेवाविधानं प्रथमं द्वितीयमुपसाधनस्‌। साधनं तु तृतीयं 
बै महासाधनं चतुर्थकम्‌ ॥ साभान्योत्तमभेदेन सेवा तु हिविधा भवेत्‌ । वञ्च चतुष्केण सामान्यमृत्तमं ज्ञानामृतेन 
च। गुहयसमाज० १६वाँ पटल ) (प° १६२) । 

४६. उत्तमे ज्ञानामृते चैव कार्य योग षडङ्गतः । सेवा षडङगयोगेन कृत्वा साधनमुत्तमस्‌। साधये 
. इन्यथा नेव जायते सिद्धिरत्तमा। प्रत्याहारस्तथा घ्यानं प्राणायामोऽथ घारणा। अनुस्मृतिः समाधिश्च षडङगोयोग 
उच्यते। गुहयसमाज० (पु० १६३) । ये छह अंग पु० १६३-१६४ में व्याख्यायित हुए हैं। अनुस्मृति को 
व्याख्या यों है--सिथिरं तु वजमारण स्फारयीत स्वघातुषु । विभाव्य यदनुस्मृत्या तदाकारं तु संस्मरेत्‌ । अनुः 
स्मृतिरिति ज्ञेया प्रतिभासोऽन् जायते॥' गुहयसमाज० (पु० १६४)। 


३० चमंदास्त्र का इतिहास 


यथा यम, नियम” एवं आसन को छोड़ दिया गया है और एक नवीन अंग “अनुस्मृति' जोड़ दिया गया है। यम 
किसी प्रकार ग्राहय नहीं था क्योंकि गुह्यसमाज० की दृष्टि में साधक द्वारा मांसमक्षण, मैथुन, असत्य भाषण आदि 
का प्रयोग अनुचित नहीं था और योगसूत्र में यम हैं-अहिसा ', सत्य, अस्तेय, ब्रह्मचर्ये एवं अपरिग्रह (भेट स्वीकार 
न करना) । नियम भी अग्राह्य थे, क्योंकि पाँच नियमों (शौच, सन्तोष, तप, स्वाध्याय, ईश्वरप्रणिधान) में स्वाध्याय 
(वेदाघ्ययन) एवं ईश्वरप्रणिधान (ईश्वर के प्रति भक्ति या ईस्वर का चिन्तन) भी सम्मिलित हैं .जो वौद्धधर्म 
में अग्राह्य है। बहुत-से बौद्ध वेद की भत्सेना करते थे और परमात्मा को नहीं: मानते थे। गुह्यसमाज० ने बुद्धत्व 
शीष्धर प्राप्त करने के लिए योग की क्रियाओं का समावेश किया है। मांस एवं मंथुन। की अनुमति के पीछे धारणा 
यह थी कि योगी को, जब तक वह बुद्धत्व के लक्ष्य की प्राप्ति नहीं कर लेता तथा अपने, मानसिक जीवन का विकास 
नहीं कर लेता, तब तक, अपने कार्य-कळापों के प्रति उदासीन रहना चाहिए और उसे सारे सामाजिक नियमों 
एवं परम्पराओं की उपेक्षा कर देनी चाहिए”१ | व्यान की दूसरी नवीन प्रक्रिया थी मुवित के लिए योग द्वारा 
शक्ति की उपासना का उपयोग । गुहयसमाज० में आया है कि यदि छह मासों तक प्रयत्न करने के उपरान्त 
मी ज्ञान न प्राप्त हो तो साधक को यह प्रयत्न तीन बार और करना चाहिए, यदि ऐसा करने पर भी सम्बोधि 
न प्राप्त हो तो उसे हठयोग करना चाहिए और तब वह योग द्वारा सत्य ज्ञान की प्राप्ति करेगा। एक अन्य नवीन 
प्रयोग था पाँच घ्यानी-बुद्धों का सिद्धान्त”२। ये ध्यानी-बुद्ध, बुद्ध भगवान्‌ से प्रकट हुए। ये उन पाँच स्कन्धो 
या मौलिक तत्त्वों के परिचायक हैं, जिनसे यह सूष्टि बनी हुई है और इनमें से प्रत्येक एक शक्ति से सम्बन्धित है। 
गुट्यसमाज० की शिक्षा यह है कि यदि मानसिक शक्ति एवं अलौकिक सिद्धियाँ विकसित करनी हैं तो जो लोग 
अपने लक्ष्यों की पुति के लिए यौगिक क्रियाएँ करते हैं उनसे स्त्रियों का सम्बन्ध अवश्य होना चाहिए। इस प्रकार 
बुद्ध की वह भविष्यवाणी पूर्ण हो गयी, जो उन्होंने अपने प्रिय शिष्य आनन्द से कही थी कि यदि संघ में स्त्रियों का 
आगमन हो गया तो उनकी पद्धति केवल -५०० वर्षो तक ही चलेगी, नहीं तो वह एक सहस्न वर्षों तक चलेगी 
(चुल्लवग्गा, १०।१।६, विनय टेक्टूस जिल्द ३, सै० बु० ई०, २०, पृ० ३२५) । 2 


५०. अहिसा-सत्य-अस्तेय-ब्रह्मचर्यापरिग्रहा यमाः । शौच-सन्तोष-तपः-स्वाध्याय-ईदवर' प्राणिधानानि 
नियमाः। योगसूत्र (२।३०-३१) ॥ योग के आठ अंग ये हैं--यम-नियम-आसन-प्राणायास-प्रत्याहार-घारणा- 
ध्यान- समाघयोष्ष्टावद्डगानि । योगसूत्र (२२६) । + & 

५१० भक्ष्याभद्यविनिमुक्तः पेयापेयविर्वाजतः । गम्यागम्य विनिमु'क्तो भवेद्योगी समाहितः ॥ ज्ञान- 
सिद्धि (२।१८); गस्यागस्यादिसकत्प नात्र कुर्यात्‌ कदाचन। मायोपमादियोगेन भोक्तव्यं सर्वमेव हि॥ वज्योपाय० 
(प० २३, श्लोक रद) । क 

५२. देखिये डा० भद्टाचायं को गुह्यसमाजतन्त्र पर भूमिका (प्‌० १४ ) एवं बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म' की 
भूमिका (प° ३२-२३३, ७०, ८०-८१, १२१, १२८-१३०) जहाँ ध्यानि - बुद्धों, उनकी शक्तियों, कलों, कल 
के अथं आदि का उल्लेख है। बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म के पृ० ३२ पर डा० भट्टाचाय ने लिखा है-'हमने ह पहु 
उल्लिखित कर रखा है कि बोद्धधर्म पहले के ब्राह्मणधमं के विरोध में एक अभिग्रह अथवा चुनौती था। अब यह 
तान्त्रिक बौद्धधर्म को चुनौती थी, बुद्ध और आरम्भिक बौद्धधर्म के विरोध में। बुद्ध द्वारा सभी प्रकार के सांसा. - 
[न A मंथून एवं तामसिक भोजन वर्जित थे। पञ्चात्कालीन तान्त्रिकों ने इन 

का अपने घमं में किया और उन्होंने और आगे बढ़ एसी 
ली उन्होंने ठ 5 एसो डरा दी. कि बिना दके 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मद्रास्त्र - ३१ 


यदि हम ई० पू० ४८३ को बुद्ध के परिनिर्वाण की तिथि मान छे (जैसा बहुत-से विद्वान्‌ मानते हैं) या ई० 
पू० ४७७ (जैसा ए० फाउचर मानते हैं) को मानें, तो उससे ५०० वर्ष उपरान्त होगी ईसा के उपरान्त की प्रथम 
शती, और यह प्रकट है कि उससे एक या दो शती उपरात्त बुद्ध की शिक्षा का बहुत कुछ अंश महायान एवं वज- 
यान तन्त्रों के सिद्धान्तों से नष्ट हो चुका था। ऐसा दुर्भाग्य रहा कि बुद्ध का “चरमे-चक्र-प्रवर्तत' उनके वज्चयानी 
अनुयायियो द्वारा अधमे-चक्र-प्रवर्तन' में परिवर्तित कर दिया गया। महापरिनिब्बानसुत्त (५२३, सै० बु० ई०, 
जिल्द ११,.पृ० &१) में बुद्ध ने अपनी कठोर बात कही थी और भिक्षुओं को मिक्षुणियों से दुर रहने के लिए 
सावधान कर दिया था। उन्होंने कहा था--“उनकी ओर न देखो, यदि ऐसा करना सम्भव न हो तो उनसे वातें 
न करो और यदि कोई भिक्षुणी बात कर रही हो तो बहुत सावधान रहो! बुद्ध ने अपने एक शिष्य को इसलिए 
घुड़क दिया कि उसने अलौकिक शक्तियाँ प्रदर्शित कर दी थीं (चुल्लवगा, सै० बु० ई०, जिल्द २०, पू० ७८) । किन्तु 
गुहसमाज० एवं अन्य बौद्ध तन्तरों ने ऐसी व्यवस्था कर दी कि साधक लोग अलौकिक शक्तियाँ (सिद्धियाँ ) रखने लगे; 
यथा--अनावृष्टि पर वृष्टि कराना, शत्रु की प्रतिमा पर जादू की क्रिया करके उसे मारना (गुह्यसमाज०, पृ०, 
८४, ६६)। इसके अतिरिक्त गुह्यसमाज० को अति भयंकर एवं क्र छह कर्म (षट्कर्माणि) ज्ञात थे, यथा-_ांति 
(रोग एवं जादू को दूर करने की क्रिया), वशीकरण (स्त्रियों, पुरुषों यहाँ तक कि देवों को वश में करना), 
-स्तम्भन (दूसरे की गतियों एवं क्रियाओं को रोकना), विद्वेषण (दो मित्रों या दो ऐसे व्यक्तियों में, जो एक-दूसरे 
को प्यार करते हैं, शत्रुता उत्पन्न कर देना), उच्चाटन (किसी व्यक्ति या शतु को देश या नगर या गाँव से अगाना) 
एवं मारण (प्राणियों को मारना या न मिटने वाला घाव कर देना) । गुह्यसमाज० ने इन छह कर्मा (विद्वेषण के 
स्थान पर आकर्षण रखा है) का उल्लेख क्रम से पृ० १६८, १६५, ३६, ८७ (आकर्षण), ८१ एवं १३० में किया 
है। देखिए सावनमाला (पृ० ३६८-३६६) जहाँ इनके तथा इनके मण्डलों एवं कालों का उल्लेख किया गया है। 
शारदातिलकतन्त्र ऐसे मर्यादित ग्रन्थ ने भी इन छह कमों का उल्लेख किया है (२३।१२२ ), उनकी परिमाषा दी 
है (२३।१२३-१२५) और लिखा है कि रति, वाणी, रमा, ज्येष्ठा, दुर्गा एवं काली क्रम से इन कर्मों के देवता हैं, 
कर्मों के आरम्भ में उनकी पूजा होनी चाहिए । प्रातः से दस घटिकाओं की छह अवधियाँ इन छह कर्मो के लिए उचित 
हैं तथा इसी प्रकार कुछ ऋतुएँ भी हैं (२३।१२६-१३४) । यह बड़े आइचय की बात है कि प्रपञ्चसार (२३५) 
ने, जो अद्वेत के महान्‌ आचार्य शंकर द्वारा प्रणीत समझा जाता है, त्रैलोक्यमोहन नामक मन्त्र का विस्तार के साथ 
उल्लेख किया है, जो उपर्युक्त छह क्रूर कर्मों के लिए व्यवस्थित है । 
हिन्दू एवं बौद्ध दोनों तन्त्र गुरु की महत्ता एवं अहंताओं पर प्रभूत बल देते हैं ५३ | बौद्ध तन्त्रों में गुरु के 
प्रति अत्यन्त आदर का भाव है। ज्ञानसिद्धि (१३॥६-१२) ने अहंताओं का उल्लेख किया है तथा प्रेज्ञोप्रायविनिदचय- 
सिद्धि (३।३।१६) में गुरु के प्रति उत्कृष्ट प्रशस्ति है, वे बुद्ध के सदृश कहे गये हैं, विमु आदि पदवियाँ दी गयी 
हैं। लक्ष्मीङकराक्कत अद्यसिद्धि (लगभग ७२४ ई०) में ऐसा आयां है कि तीन लोकों में आचार्य से बढ़कर 
कोई अन्य नहीं है। लक्ष्मीइकरा ने एक विलक्षण सिद्धान्त प्रतिपादित किया है कि अपने शरीर की पूजा करनी 
चाहिए, क्योंकि उसमें सभी देवों का निवास रहता है। मासरानन्दनाथ ( अर्थात्‌ भास्करराय, दीक्षा के पूर्व का नाम) 


५३. आचार्यात्परतरं नास्ति त्रैलोक्ये सचराचरे। यस्य प्रसादात्पराप्यन्ते सिद्धयोऽनेकधा बुध: । साघन- ` 
माला (जिल्द २, भूमिका प० ६४-६५) । 


३२ घर्मशास्त्र का इतिहास 


के शिष्य उमानन्दनाथ के नित्योत्सव में गुरु भास्कराय की प्रशंसा निम्नोक्त अतिशयोकितिपूर्ण ढंग से हुई है^* उन्हें 
इस पृथिवी (भूमण्डल) का कोई मी अंश (योग दृष्टि के कारण) अदुष्ट नहीं था, कोई भी राजा ऐसा नहीं 
था जो उनका दास न रहा हो, उन्हें कोई भी शास्त्र अज्ञात नहीं था, अधिक क्यों कहा जाय, उनका स्वरूप स्वयं 
पराशक्ति थी! । किन्तु ज्ञानसिद्धि एवं कुलाणंव (१३।१२८) ने ऐसे गुरुओं से सावधान किया “है जो घनलोभ से लोगों 
को घर्म शिक्षा देते हैं और सत्य जानने का बहाना करते हैं। कुलार्णव (उल्लास १२ एवं १३) ने गुरु की अहंताओं 
एवं महत्ता का उल्लेख किया है। और देखिए शारदातिलक (२१४२-१४४ एवं ३।१४५-१५२), जहाँ तान्त्रिक 
गुरु एवं शिष्य की अहेताओ की चर्चा है” । गुरु को सभी आगमों, शास्त्रों के तत्त्वों एवं अर्थ को जानना चाहिए, 
उसका वचन अमोघ (जो सत्य हो) होना चाहिए, उसे शान्त मनवाला होना चाहिए, उसे वेद एवं वेदार्थ में पारंगत 
होना चाहिए, उसे योगमार्गानुगामी होना चाहिए और उसे देवता के समान कल्याणकारी होना चाहिए। शिष्य को 
चाहिए कि वह मन्त्रो, पूजा एवं रहस्यों को गोपनीय रखे” । शिष्य अपने गुरु के चरणों को अपने .सिर पर रखता 
है, अपना शरीर, धन एवं जीवन गुरु को समर्पित कर देता है। उपनिषदों ने भी गूढ़ दर्शन की प्राप्ति के लिए गुरु 
की आवश्यकता पर बल दिया है। उदाहरणार्थ, कठोपनिषद्‌ ^$ में आया है--यह ज्ञान तकं से नहीं प्राप्त किया जा 
सकता, यह भलीमाँति तभी समझा जा सकता है जब कि किसी अन्य द्वारा इसकी व्याख्या की जाय! और 
देखिए छा० उप० (४।४।३) । लिंगपुराण ८ आदि का कथन है कि गुरु शिव के समान है और शिवभक्ति एवं 


५४. यस्यादुष्टो नै भूमण्डलांशो यस्यादासो विद्यते न क्षितीशः । यस्याज्ञातं नेव शास्त्रं किमत्येःयस्या- 
कारः सा परा शक्तिरेव॥ नित्योत्सव का आरम्भिक इलोक ४। डा० बी० भद्टाचायं ने गुह्यसमाज० (पु० 
. १३) में जो लिखा है उससे पता चलता है कि उन्होंने इस इलोक. को सर्वथा गलत समझा है क्योंकि उन्होंने 
अनुवाद यों किया है--पराशक्ति बह है जिसको इस विस्तृत विश्‍व का कोई अंश ,बिना देखा हुआ नहों है. - -' 
आदि । 
५५ सर्वागमानां सारज्ञः सर्वशास्त्रार्थतत्त्ववित्‌ । - -  असोधवचनः शान्तो वेदवेदार्थपारगः। योगमार्गा- 
नुसन्धायी देवताहृदयङ्गमः। शारवा० २।१४२-१४४। 
५६. मन्त्रपूजा रहस्यानि यो गोपयति संदा। शारदा० (२।१५१)। 
५७. नैषा तर्केण मतिरापनेया प्रोक्तान्येनेव सृत्ञानाय प्रेष्ठ । कठ० (२४) । 
५८. यो गुरुः स सिवः प्रोतो यः ‘शिवः स गुरुः स्मृतः। यथा शिवस्तथा विद्या यथा विद्या तथा गरु:॥ ` 
शिव विद्यागुरोस्तस्माद्‌ भक्त्या च सृषं फलम्‌॥ सवंदेवमयो देवि सर्वशक्तिमयों हि सः। लिगपुराण (१८५) 
१६४-१६५ ); गुरुमंहमा गुरुविष्णगु रुदेवो महेश्वरः ॥ गुरुरेव परमं ब्रह्म तस्मै श्रोगुरवेनमः ॥ देवी- 
भागवत (१११४४); ब्रह्माण्डपुराण के ललितोपाख्यान में ऐसा आया है--भनुष्यचर्मणा बद्धः साक्षात्परशिव: 
स्वयम्‌॥ सच्छिष्यानुग्रहार्थाय गूढं पर्यटति क्षितो ॥ अन्निनेत्रः शिवः साक्षाद्चतुर्वाहुरच्युतः । अचतुर्वदनो ब्रह्मा 
"गुरः कथितः प्रिये॥' (४३।६८-७०) । ये इलोक कुलार्णव में भो पाये जाते हैं और दोनों में बहुत-से इलोक 
एकसे हैं। किसने किससे उद्ध,त किया है, यह कहना कठिन है। शारदातिलक (५।११३-११४)में आया है-- 
गुदविद्यादेवतानामंक्यं सम्भावयन्‌ धिया। प्रणमेद्‌ दण्डवद्भूमौ गुरं तं देवतात्मकस्‌॥ तस्य पादाम्बजहंहं निजे 
मूर्धनि योजयेत्‌ । शरीरमर्थं प्राणं च सवं तस्मे निवेदयेत्‌॥ प्रपञ्चसार ( ११२२ ) में आया है--गरुणा समनुः 
गहीत॑ मन्न सद्यो जपेच्छतावृत्या। गुरुदेवतामनुनामेक्यं समभावयन्‌ धिया शिष्यः ॥ पन 


लक 
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तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मशास्त्र इ 
गुरमकित के फल समान होते हैं। कुछाणंव (११।४६) में आया है कि गुरुओं, आगमों, आम्नाय, मन्त्र एवं प्रयोगों 
का क्रम जव गुरु के अघरों द्वारा सुना जाता है तो हितकर होता है, अन्यथा नहीं । प्रपञ्चसार में आया है-- 
“शिष्य को यह मन में विचारना चाहिए कि गुरु, देवता एवं मन्त्र एक ही है, और उसे गुरु से प्राप्त मन्त्र को एक 
सौ वार जपना चाहिए। 

वेदान्त पद्धति को समझने के लिए उच्च ज्ञान एवं नैतिक उपलब्धियों की आवश्यकता होती है और यह 
बहुत ही थोड़े प्रतिमाशाली व्यक्तियों द्वारा समझा भी जा सकता है। ऐसा विश्वास किया जाता है कि तन्त्र ऐसी 
विचि उपस्थित करते हैं जिसके द्वारा सामान्य ज्ञान के व्यक्ति भी लाम उठा लेते हैं, जिसके द्वारा चाक्षुष एवं शारीरिक 
गतियों से आध्यात्मिक अनुभूति प्राप्त हो सकती है तथा मन्त्रों के पाठ, मुद्राओं, न्यास, मण्डलों, चक्रों एवं यन्त्रों 
से मुक्ति-प्राप्ति में शीघ्रता हो सकती है। तान्त्रिक लेखकों ने गुरु की प्रशंसा एवं आदर-भक्ति में बड़ी अतिश- 
योक्ति की है और इस भावना की अभिव्यक्ति में ऐसी बातें कह डाली हैं जो घृणास्पद हैं। इस विषय में ताराभक्ति- 
सुघाणंवः (४,पु० ११६) का उद्घरण उल्लेखनीय है^१ | र 

पञ्च मकारों के विषय में तान्त्रिक ग्रन्थों की शिक्षा ने समी वर्णों एवं जातियों के लोगों, विशेषतः समाज 
के निम्नवर्गीय लोगों में अस्वास्थ्यकर एवं अनैतिक प्रवृत्तियाँ उत्पन्न कर दी होंगी । ७वों गती से १२बीं तक के 
लम्बे काल में हिन्दू एवं बौद्ध तान्त्रिको का दौर-दोरा था। वज्ययान के एक सम्प्रदाय में गुरु लोग नीले रंग का वस्त्र 
धारण करते थे। सम्मितिय शाखा के एक गुरु के विषय में एक-याया है। गुरु महोदय नील पट घारण करके एक 
वेश्या के यहाँ गये। वे रात्रि में मठ को लौट कर नहीं आये। जब प्रातःकाल उनके शिष्यों ने नीलपट घारण करने 
का कारण जानना चाहा तो गुरु महाराज ने नीलपट के आध्यात्मिक महत्त्व को समझाया । तमी से उनके अनुयायियों 
ने नीलपट धारण करना आरम्भ कर दिया। उनकी पुस्तक 'नीलपटदर्शन' में ऐसा उल्लिखित है--कामदेव” एक 
रत्न हैं, वेश्या एक रत्न है, मदिरा एक रत्न है, मैं इन तीन रत्नों को नमस्कार करता हूँ; अन्य तथाकथित तीन 
रत्न शीशे की मनियाँ मात्र हुँ । यह जानना चाहिए कि मक्त वौद्धों के लिए वुद्ध, घर्म एवं संघ तीन रत्न कहे गये 
हैं। नीळपटदर्शंन के अनुयायीगण इन तीन रत्नों को व्यर्थं मानते हैं, उन्हें केवल शीशे की गुटिकाएँ मात्र मानते हैं। 
देखिए मिक्षु राहुल सांकृत्यायन का निबन्ध ऑन वजयान और मन्त्रयान' (जें ए०, जिल्द २२५, १६३४, पू० 
२१६), जहाँ यह गाया दी हुई है। झूठे गुरुओं ने लोगों को मद्य, मांस एवं नारियों के साहचर्यं की सरल विधि द्वारा 
निर्वाण प्राप्ति की हरी बाटिका दिखा कर उनको गमित कर दिया। इस लम्बे काल में भारतीय साहित्य मद्य, मांस 
एवं मैथुन से संचालित तान्त्रिक पूजा की मत्सँना एवं उपहासात्मक आलोचनाओं से परिर्ण है। दो-एक उदाहरण: 
यहाँ दिये जा रहे हैं। राजशेखर (लगमग ४०० ई०) द्वारा प्रणीत प्राकृत नाटक कर्प्रमज्जरी-का एक पात्र 
भैरवानन्द है, जो अलौकिक शक्ति वाला कहा जाता है। उसने (मदवश या मतवाला होने का नाट्य करते हुए) 
कहा है--गुर के प्रसाद से हम लोग मन्त्रं य तन्तं या घ्यात के विषय में कुछ भी नहीं जानते। हम मच पीते 
हैं, महिलाओं के साथ रमण करते हैं तब भी कुलमाग में संलग्न रहने के कारण मोक्ष पाते हैं। एक उग्र गणिका 
दीक्षित की जाती है और नियमानुकूल पत्नी बनायी जाती है, मच्च पिया जाता -है, मांस खाया जाता न भोजन 
मिक्षा से प्राप्त होता है, हम लोगों की शैया चमं-खण्ड की है। यह कौलघर्म किसको आकर्षक नहीं लगता ? 


५६. भगिनी वासुतां भायाँ यो दद्यात्कुलयोगिने। मघुमत्ताय देवेशि.तस्य पुष्यं न गम्यते । ताराभक्ति 
, सुधाणंव (४, पु० ११६) द्वारा उद्धत। हे 
५ 


३४ धर्मशास्त्र का इतिहास 


विष्णु एवं ब्रह्मा के नेतृत्व में देवता लोग भी घोषित करते हैं कि मोक्ष ध्यान, वेदपाठ एवं वैदिक यज्ञों से प्राप्त होता 
है, केवल उमा के पति ने इसे देखा (जाना) कि मोक्ष की प्राप्ति सुरारसपाव एवं नारियों के साथ संभोग करने 
से हो सकती है! ० यञस्तिलकचम्पू (सन्‌ ६५४ ई० ) ने शैवागम के दक्षिण एवं वाम मार्गों की ओर निर्देश करने 
के उपरान्त महाकवि मास का एक इलोक उद्धृत किया है---व्यक्ति को सुरा पीनी चाहिए, प्रियतमा के मुख 
को देखना चाहिए, स्वभाव से सुन्दर और जो अविकृत न हो वैसा वेष धारण करना चाहिए, वह पिनाकपाणि 
(शिव) दीर्घायु हों, जिन्होंने मोक्ष का ऐसा मार्ग (सर्वप्रथम) ढूँढ़ निकाला'९१ । क्षेमेन्द्र (११ वीं शती के तीसरे 
चरण में) के दशावतारचरित में एक इलोक है जो तान्त्रिक गुरुओं एवं उनके अनुयायियों के कर्म पर प्रकाश डालता 
है* ---गुरुओं की घोषणा है कि एक ही पात्र से भाँति-भाँति के शिल्पियों, यथा घोवियों, जुलाहों, चर्मकारो, कापा- 
लिकों द्वारा मद्य पीने से, चक्रपूजा से, बिना किसी विकल्प के स्त्रियों के साथ संभोग करने से तथा उत्सवा से 


६०. मौलिक लोक (१।२२-२४) प्राकृत में हैं । उत्तके संस्कृत रूप यों हैं : मन्त्राणां तन्त्राणां न 
किमपि जाने ध्यानं च नो किमपि गृरं प्रसारात्‌। सद्यं पिबामो महिलां रमामो मोक्षं च यामो कुलमार्गरूग्नाः ॥ 
रण्डा चण्डा दीक्षिता घमंदारा मद्यं मांसं पीयते खाद्यते च। शिक्षा भोज्यं चमंखण्डे च शय्या कोलो धर्मो कस्य 
नाभाति रम्यः ॥। भुक्ति भणन्ति हरिन्नह्म मुखा आप देवा ध्यानेन वेदयपठनेन कतुक्रियाभिः एकेन केवल मुमादयितेन 
दुष्टो मोक्षः समं सुरतकेरिसुरारसँः ॥ यह संभव है कि भैरवानन्द हयर्थक हो । पारानन्दसूत्र ने बहुत-से तान्त्रिक 
गुरुओं का उल्लेख किया है जिनके नास आनन्द से अन्त होते हैं, यथा अमृतानन्द (पृ० ५४, ७३), उन्मादानन्द 
(पु० ५४, ७२, ७६), ज्ञानानन्द (पृ० ५४, ७३, ३१ ); देवानन्द (पु० ४४), परानन्द (प° ७२, ६१७, 
जो पारानन्द सूत्र के लेखक हैं), मुक्तानन्द (पृ० ५४), सुरानन्द (पु० ५४, ७०, ७२) । बहुत-से गुरुओं के 
नाम सें 'भेरय' भो आया है ओर ऐसे नाम पारानन्दसूत्र में पर्याप्त आये हैं, यथा-आकाशभरव (3 बार), 
उन्मत्त भैरव (१७ बार), काल भैरव (११ बार) । पृ० ६६ में भैरव नाम एक लेखक का भी आया है। राज- 
शेखर ने इन तान्त्रिक गुरओं का, जिन्होंने मकारों का समर्थन किया है, बड़ा उपहास किया है। पारानन्द सूत्र 
सम्भवतः ४०० एवं १२०० ई० के वीच में कभी प्रणीत हुआ होगा (भूमिका, पृ०. १२ ) । परशुरामकल्पसूत्र 
(२४०) में ऐसी व्यवस्था है कि दीक्षा के उपरान्त गुरु शिष्य को ऐसा नाम देते हैं जिसका अन्त आनन्द- 
"ताथ से हो । यही बात महानिर्वाण० (१०।१८२) सें भी पायी गयी है। 


६१. इममेव च मार्गमाश्रित्याभाषि भासेन सहाकविना। पेया सरा प्रियतमा मुखमीक्ष्यणीयं ग्राह्मः न 
र क क लु १ स्वभावः 
ललितोऽविकृतशच वेषः । येनेदमीवृश्ञमदृक्यत मोक्ष वर्त्म दीर्घायुरस्तु भगवान्‌ स पिनाकपाणिः । यशस्तिलकचम्पू 


(पू? १५१)। यह पल्लव राजा महेन्द्रविक्रमवर्मन के मत्तविलास अहसन का सातवाँ श्लोक है जो कपाली के 


नाम ठीक से नहीं बताया या यह उलोक भास के किसी ऐसे नाटक का है. जो अभी उपलब्ध 
उसे मत्तविलास प्रहसन ने ज्यो-का-त्यो उठा लिया है, जो eo 


र सात्र प्रहसन होने के कारण कोई गम्भीर 
नहीं थी। प्रस्तुत लेखक दुसरे मत को अंगीकार करता है। डे 
आह चक्रस्थितो रजक-वायक-चमंकार-कापालिक प्रमुख शिल्पिभिरेक पात्रे । पानेन सुक्तिमविकल्म- - 


तान्त्रिक सिंद्धान्त एवं घमंशास्त्र ३५ 
परिपूर्ण जीवन से मुक्ति प्राप्त होती है'। राजतरंगिणी (१२ वीं शती) में भी तान्त्रिको एवं उनके कर्मों की ओर 
संकेत मिलता है। ५।६६ में कल्हण का कथन हैद० कि कश्मीर के राजा अवन्तिवर्मा के शासन-काल में भद्‌ 
कल्ळट ऐसे सिद्ध लोगों ने (जो अलौकिक शक्तियाँ रखते थे, यथा अणिमा) संसार के कल्याण के लिए जन्म लिया 
था। कल्हण ने एक अच्छे राजा यशस्कर (5३४-४४८ ई० ) के शासन का वर्णन करते हुए लिखा हैद४ कि उसके 
राज्य में गृहिणियाँ गुरदीक्षा के कत्य में देवताओं के रूप में नहीं दीख पड़ती थीं, और न अपने पतियों की शीरूश्री 
(अच्छे चरित्र) से दूर रहने के लिए अपने सिर को हिलाती ही थीं । करमीर का राजा कलश (१०६३-१०८६ 

०) अमरकण्ठ के पुत्र प्रमदकण्ठ का शिष्य हो गया था। प्रमदकण्ठ अच्छा ब्राह्मण था, किन्तु कलस, जो स्वभाव 
से दुष्ट था, अपने गुर द्वारा बुरे आचरणों में लिप्त करा दिया गया, और वह (राजा कलश) अच्छी या वुरी स्त्रियों 
में मेद नहीं करता था। इस विषय में कल्हण ने लिखा है--'मैं इस (कलश के) गुरु की गत विकल्पता का क्या वर्णन 
करूँ, जव कि अन्य विकल्पों का त्याग करके उसने अपनी पुत्री के साथ व्यभिचार किया ?'६%। इससे स्पष्ट है कि 
कश्मीर में ११ वीं शती में कुछ ऐसे तान्त्रिक गुरु थे, जो गुह्यसमाजतन्त्र द्वारा बौद्ध योगियो के लिए व्यवस्थित 
आचरणों का अक्षरशः, पालन करते थे। कुमारपाल के उत्तराधिकारी अजयदेव के शासन-काल में यशपाल नामक 


६३. अनुप्रहाय लोकानां भट्ट श्री कल्लटादयः । अवन्ति वर्मणः काले सिद्धा भुवमवातरन्‌ ॥ राजत० (श 
६६) । अवन्तिवर्मा ने सन्‌ ८५५ से ८८३ ई० तक राज्य किया । काइमीरी शैववाद में कल्लट एक महान्‌ नाम से 
विख्यात हैं। यह द्रष्ठव्य है कि बौद्धधसं को वजयान-शाखा में ८४ सिद्ध पुरुषों का उल्लेख हैजो ७वीं से ६ वो 
तक हुए थे। देखिये बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म (पू० ३४) एवं भिक्षु राहुल सांकत्यायन का निबन्ध 'दि ओरीजिन 
आव वञ्रयान एण्ड दि ८४ सिद्धज' (जे० ए०, जिल्द २२५, १४३४, पु० २०४-२३०) जहाँ पु० २२०- 
२२५ में ८४ सिद्धों की एक लम्बी सूची है जिसमें लूइपा से भलिपा के नाम, उनकी जातियों, स्थितियों, उत्पत्तिः 
स्थान, उनमें से दवीं शती के आगे के कुछ के समकालीनों के नाम के साथ दिये गये हैं। मत्स्यन्दनाथ को लूइपा - 
कहा गया है। देखिये इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरलो (जिल्द ३१, पृ० ३६२-३७५) जहाँ डा० करमबेल्कर 
का 'मत्स्येन्रनाथ एण्ड हिज योगिनी कल्ट' नामक लेख है । = 

६४. नादुश्यन्त च गेहिन्यो गुरुदीक्षोत्यदेवताः । कुर्वाणा भतृञ्ञील श्री निषेध मूघंघूननेः ॥ राजत० 
(६१२) । इससे प्रकट होता है कि तान्त्रिको में लिग के विषय में समान भावना के कारण स्त्रयां तान्त्रिक 
त्यों में गुर बनायी जाती थों। देखिये प्राणतोषिणो (पृ० १७%), जहाँ पर स्त्री गुरु को अहंताएं दी हुई हैं, 
और देखिए पृ० ५४०, जहाँ गुरु की पत्नी की पूजा तथा अपने अधिकार से गुरु के रूप में पूजित होने बालों 
स्त्री का उल्लेख है। गुरु एवं उसके पूर्वजों की पूजा शिष्यों द्वारा इस प्रकार होतो थो मानो वे (शिष्य) यज- 
सान हों। जब यजमान (शिष्य) लोग गुरुओं के रूप में पूजित स्त्रियों के पतियों की प्रशंसा करते थे तो बे 
असहमति में अपना सिर हिलाती थीं, जिसका तात्पर्य यह था कि वे स्पष्ट रूप से अपने पतियों के चरित्र 
की आलोचना करती थीं। कल्हण का कथन है कि यशस्कर के शासन-काल में ऐसा नहों होता या। यशस्कर ने 
तान्त्रिको के आचारों को अवश्य बन्द करा दिया होगा और स्त्रियों को गुरु बनने का अवसर ही नहीं मिलता रहा 


होगा । 
६५. गुरोगंतकिकल्पत्वं .तस्यान्यत्किमिवोच्यताम्‌। त्यक्तशङ्कः प्रववृते स्वसुता सुरतेपि यः॥ राजत० 
(७२७८) । 


ई६ धर्मशास्त्र का इतिहास 


नाटककार की रचना मोहराजपराजय में पात्र 'कौल' है जो अपने इस सिद्धान्त की घोषणा करता है कि वह विनां 
` किसी मनस्ताप के प्रतिदिन मांस खाता है, मच्च पीता है और मन को पूरी छूट दिये रहता हैद६। अपराक ने 
एक इलोक उद्धृत किया है, जिससे स्पष्ट है कि बहुत-से सम्प्रदायों के बीच में एक संगति में रहना कठिन है-- 
कोई व्यक्ति हृदय से कोल हो सकता है, बाह्य रूप से वह शैव-सा प्रतीत हो सकता है और वह ;अपने वास्तविक 
आचरण में वैदिक कृत्यों का अनुसरण कर सकता है। व्यक्ति को सार ग्रहण करके नारिकेलफल की भाँति रहना 
चाहिए ९ * | लगता है कि उच्च विद्वान्‌ एवं कवि तान्त्रिक पूजा के प्रति कुछ अनिश्चित भावना रखते थे । मिथिला 
के महान्‌ कवि विद्यापति अपने भक्तिपरक गीतों से जहाँ वैष्णव हैं, वहीं उन्होंने शैवसबंस्वसार नामक ग्रन्थ भी 
लिखा है (अतः वे शैव कहे जा सकते हैं), दुर्गाभक्तितरंगिणी भी लिखी है (जो उन्हें शाक्त भी सिद्ध करती है ) 
ओर लिखा है एक तान्त्रिक ग्रन्थ ३ <.। विद्यापति की 'पुरुषपरीक्षा' का प्रथम इलोक 'आदिशक्ति' का आह्वान करता 
है। बंगाल एवं आसाम में शाक्त सिद्धान्तों का बड़ा प्राबल्य रहा है और अब भी वहाँ काली-यूजा प्रचलित है, किन्तु 
बल्लालसेच नामक विख्यात बंगाली राजा ने अपने दान-सम्बन्धी महान्‌ ग्रन्थ 'दानसागर' में देवीपुराण को कृत्सित 
समझ कर छोड़ दिया है ॥ - 
यह सम्भव है कि पञ्च मकारों के प्रवत्तेक तान्त्रिक या शाक्त सम्प्रदाय ने मगवान्‌ या परमात्मा के उस 
भयंकर स्वरूप की अवमानना की जो मानवों एवं पदार्थों के भाग्यों पर शासन करता है, जो कमी-कमी सच्चरित्र 
लोगों को भी भीषण दुखों में पलने देता है; सम्भवतः इसी से इस सम्प्रदाय ने परम्परागत नैतिक भावना एवं 
सामाजिक सदाचरणों की अवज्ञा कर दी और ऐसी आशा की कि यौगिक आचारों से उच्च मानसिक शक्तियाँ एवं 
आनन्द की प्राप्ति हो जायगी।: देखिए डा० बी० मट्टाचार्य की भूमिका (गुहयसमाज०, पृ० २२), जहाँ ऐसी ही 


६६. मोहराजपराजय (गायकवाड़ ओरिएण्टल सीरीज, बड़ौदा) पृ० १०० में कोल कहता है : “खाद्यते मांस- 
सनुदिनं यीयते म्यं च मुक्त संकल्पम्‌। अनिवारित अनः प्रसर एष घर्मो. मया दृष्ट:॥ (प्राक्त इलोक का यह 
संस्कृत रूप है)। यह नाटक ११७२-११७५ ई० में लिखा गया था । 

६७. अन्तः कौलं बहिः शेवं लोकाचारे तु वैदिकम्‌ । सारमादाय तिष्ठेत्तु नारिकेल फलं यथा। अपरा 
(पु० १०) । नारिकेल फल के तीन स्वरूप हैं : पहला बाहरी कठोर कोश, दूसरा वह अंश जो कोश के भीतर 
कोमल एवं स्वादयुक्त होता है और तीसरा बह अंश जो जल होता है। कुलाणंवतन्त्र में आया है : 'अन्तःकौलो 

_ बहिः शैवो जनमध्ये तु वेष्णवः । कोलं सुगोपयेद्देवि नारिकेल फलास्बुवत्‌ ॥ (११।८३) । ` शैवों एवं शाक्तो 
दोनों का साम्प्रदायिक चिह्न है. त्रिपुण्ड (पवित्र विभूति, अथवा भस्म की तीन समानान्तर रेखाएं, जो मस्तक 
पर एक आँख से दूसरी आँख तक अंगूठे एवं कनिष्ठिका को छोड़ अन्य तीन अंगुलियों से खोंची जाती हैं। 
देखिये दृइज्जाबालोपनिषद्‌ (४।१०-११), देवी भागवत (१११५१७-२३)। ८ 

६८: देखिये डी० सी० भद्टाचायंक्ृत निबन्ध (जर्नल आव गंगानाथ झा रीसचे इंस्टीच्यूट, जिल्द ६, प० 
२४१-२४७) विद्यापतिस वर्क आन तन्त्र । पुरुष परीक्षा का प्रथम इलोक (दरभंगा संस्करण, १८८८) यह है-- र 
अह्मपि यां नोति नुतः सराणां (सुराणां ?) यामाचतोष्यचंयन्तीन्दुमौलिः ॥ यां घ्यायतिष्यानगतोपि विष्णु- 
स्तामादिशक्तिं शिरसा प्रपद्ये ॥' 5 प 


६5. नानावेश धराः कौलाः कुरााचारेषु तिषचला: । सेवन्ते त्वां कुलाचोरने हि हि तात्‌ बाधते 
. महानिर्वाणतन्त्र (४।६३) । , 2 2022 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र र $७ 

भावना व्यक्त है। सम्भवतः एक अन्य प्रवृत्ति मी रही होगी। सामान्य जन बौद्ध धर्म की ओर आक्ृष्ट होते चले ? 
जा रहे थे। हिन्दू तान्त्रिक सम्परदायों के प्रवत्तंकों ने उन्हें हिन्दू-सीमा के अन्तर्गत ही रहने देना चाहा। सामान्य जन 
मांस-मदिरा का प्रयोग करते हैं, उन्हें बताया गया कि' यदि वे तान्त्रिक गुरुओं एवं आचारों का अनुसरण करेंगे 
तो मांस एवं मद्य में चूर रहने पर भी उच्चतर आध्यात्मिक स्तर प्राप्त करेंगे। इसके मूल में घारणा यह थी कि 
शक्ति ही सव कुछ है ओर सब के लिए है; भोग का परित्याग आवश्यक नहीं है, क्योंकि मनुष्य देवी या शिव का 
अंश है। भोग का ऊर्ध्वायन होना चाहिए, बस इतना ही कौलश्ास्त्र में पर्याप्त है। तान्त्रिकों ने संयम एवं तप 
के योग के स्थान पर भोग का योग स्थापित करना चाहा। वाममार्ग के आचारों में प्रवृत्त साधक से यही आशा 
की जाती है कि वह आत्मा के अहंकारमय तत्त्वों का नाश कर देगा*०। 

महनिर्वाणतन्त्र तथा कुछ अन्य तन्त्रो ने कामुक अनैतिकता एवं संकुलता के ज्वार को बाँचने का भी प्रयास 
किया है। उदाहरणार्थ, परशुरामकल्पसूत्र के टीकाकार रामेश्वर का कथन है कि जो जितेन्द्रिय नहीं है उसे कोल- 
मागे का अधिकार नहीं है (पु० १५३) । यह महानिर्वाणतन्त्र के इस कथन के प्रत्यक्ष विरोध में पड़ता है कि 
ब्राह्मणों से लेकर अस्पृश्य तक समी लोग कौल आचारों के अधिकारी (हैं* । आजकल के कुछ ऐसे लोग, जो तन्त्रवाद 
का छदा रूप से समर्थन करते हैं, कहते हैं कि गुहयसमाज.में जो निर्देश दिये हुए हैं, तथा वच्चयान के अनुयायियों 
द्वारा पालित होने वाले जो नियम हैं, वे केवल उन योगियों के लिए हैं जिन्होंने योगिक पूर्णता का कुछ अंश प्राप्त 
कर लिया है। किन्तु स्पष्ट उत्तर यह है--किन्तु केवल उस व्यक्ति को छोड़कर (जो साघनारत है) कौन बता 
सकता है कि उसने थोड़ी-बहुत आध्यात्मिकता प्राप्त कर ली है? और यदि यह मान मी लिया जाय कि सारे निर्देश 
योगियों के लिए ही हैं तो यही भारी-मरकम ढंग एवं माषा में कहने की क्या आवश्यकता पड़ी थी कि एक वज्च- कै 
यानी योगी वेसा ही आचरण करें जिसे साधारण लोग कदाचार कहते हैं ?” प्राचीन एवं मध्यकालीन तन्त्रं के 
समर्थकों की बातों का उत्तर देने के लिए यह उचित स्थान नहीं है। किन्तु दो-एक बातों का उत्तर दे देना आवश्यक 
है, क्योंकि यदि उनकी आलोचना नहीं की गयी तो लोगों में स्रामक धारणा उत्पन्न हो सकती है । 

सर जॉन वुड्रोफ ने 'प्रिंसिपुल्स . आव तन्त्र' (माय २, पृ० &) में कहा है कि मांस, मत्स्य एवं मदिरा 
का प्रयोग वैदिक काल -में सवसाधारण था तथा महामारत एवं पुराणों-में (यथा कालिका , माकण्डेय, कर्म हे 
आदि) मद्य , मांस एवं मत्स्य के सेवन की ओर संकेत हैं । यह कथन एक विशेष समर्थन है और गुमराह 
(पथम्रष्ट) करने वाला है। प्रश्न है : क्या वह सुरा जो प्रतिदिन के या आवधिक यज्ञो में देवों को अपित की... 
जाती थी, ऋग्वेद या किसी अन्य वेद में आहुति कही गयी थी ? वेदिक युग में मद्य का ज्ञान था या उसका | 
सेवन होता भी रहा हो, किन्तु बात वास्तव में यह जानने की है कि उन दिनों सोम एवं सुरा में अन्तर 
किया जाता था । देखिए शतपथ ब्राह्मण (१।१।५।२८ : सत्यं वै श्रीज्योतिः सोमोऽनुतं पाप्मा तमः सुरा।) : ७ 
“सोम सत्य; श्री (समृद्धि), ज्योति (प्रकाश) है तथा सुरा असत्य, कष्ट एवं अंधकार है। सोम का उल्लेख | | 
ऋग्वेद में सैकड़ों बार हुआ है और नवाँ मण्डल इसकी प्रशास्ति के लिए ही सुरक्षिंत-सा है, और सोम देवों [ 


० 


७०. यत्रास्ति भोयो न च तत्र मोक्षो यत्रास्ति मोक्षो न च तत्र भोगः। थी सुन्दरी सेवन तत्पराषां 
भोगश्च भोक्षश्‍च करस्य एव ॥ कोलरहस्य से हंसविलास (पु १०४) दारा उद्धत 

७१. पिप्राद्न्त्यजपर्यन्ता द्विपदा येऽत्र भूतले। ते सर्वऽस्मिन्कुलाचारे भवेयुरविकारिणः। सहानिर्वाण- 
तन्त्र (१४१८४) । 
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को दिया जाता था, किन्तु ऋग्वेद में सुरा का उल्लेख केवल छह बार हुआ है और यह कहीं मी स्पष्ट रूप 
से नहीं उल्लिखित है कि यह देवों को घामिक रूप में आपत की जाती है; बल्कि वरुण के एक स्तोत्र में; 
सुरा को पापमय कहा गया है और उसे क्रोध एवं जुए के, समकक्ष में रख दिया गया है (क्र० ७।८६।६ : न 
स स्वो दक्षो वरुण घ्‌तिः सा सुरा मन्युविभीदको अचित्तिः) । तन्त्रवाद के समर्थन के उत्साह में आर्थर एवालोन 
(सर जॉन बुड्रोफ्‌) ने कुछ सरल शब्दों की म्रामक व्याख्या में विवेकशून्यता प्रदर्शित की है । 'प्रिसिपुल्स आव 
तन्त्र की भूमिका (पृ० ७) में उन्होंने ऋ० (१।१६६।७) को उद्धृत किया है--'अर्चन्त्यकं मदिरस्य पीत ये' 
और उसका अनुवाद यों किया है-“मदिरा (मद्य) पीने से पहले सूर्य की पूजा करते हैं ।” यहाँ मदिर (मदिरा 
नहीं) शब्द आया है, यह विशेषण है और इसका अर्थ, है 'आनन्दप्र' या आहलादक' । 'मदिरा' शब्द ऋग्वेद 
में कहीं भी नहीं आया है, किन्तु विशेषण के रूप में 'मदिर' शब्द १६ बार आया है और सामान्य रूप 
(बहुत कम स्पष्ट व्यंजना के रूप) से यह सोम, इन्दु, अंशु, रस या मधु की विशेषता बताता है। उपर्युवत 
` मन्त्रमाग में 'पहले' के अर्थ में कोई शब्द नहीं आया है। इस अंश का अर्थ है--वे (पूजा करने वाले या मरुत 
लोग) उस (इन्द्र) की पूजा करते हैं जो स्तुति के योग्य है (और मरुतों का एक मित्र है) । जिससे कि 
वह आहलादमय (सोम) को पीने के लिए आये । 'मदिरा' शब्द (मञ्च के अर्थ में) वैदिक काल के किसी 
भी शुद्ध ग्रन्थ में नहीं आया है। यह सर्वप्रथम महाभारत में प्रयुवत हुआ है। कुछ तन्त्र-समर्थंक लोग इन्द्र 
के सम्मान में की जाने वाली सौत्रामणी दृष्टि में सुरा के प्रयोग की चर्चा करते हैं कितु परिस्थितियाँ विलक्षण 
हैं। सौत्रामणी बहुत से यज्ञों में एक है और इसके सम्पादन के अवसर विरळ होते थे; इसका सम्पादन राजसूय 
के अन्त में होता था और अग्निचयन के अन्त में मी होता था जबकि पुरोहित अधिक सोम पी लेने के कारण 
वमन कर देता था । अत्यन्त महत्त्वपूर्ण बात यह हैं कि सौत्रामणि में हवन की गयी सुरा का अवशेष यज्ञ 
में रत पुरोहित द्वारा नहीं ग्रहण किया जाता था, प्रत्युत एक. ब्राह्मण को इसे पीरे के लिए शुल्क देकर 
बुलाया जाता था और यदि कोई ब्राह्मण नहीं मिलता था तो उसे चींटियों के दृह पर गिरा दिया जाता था। 
इस विषय में हमने इस ग्रन्थ के खण्ड (जिल्द २) में पढ़ लिया है। काठकसंहिता में एक मनोरंजक वक्तव्य : 
` आया है*_"अतः एक अपेक्षाकृत बूढ़ा (ज्येष्ठ) व्यक्ति एवं एक कम अवस्था वाला व्यक्ति, पतोहू, श्वसुर 

सुरा पीते हैं और आपस में आळाप करते रहते हुँ; विचारहीनता पाप है; अतः एक ब्राह्मण इस विचार से 

सुरा नहीं पीता कि अन्यथा (यदि मैं इसे पीऊं), मैं पापी हो जाऊंगा'; अतः यह क्षत्रिग्न के लिए है; ब्राह्मण 

से ऐसा कहना चाहिए कि सुरा, यदि क्षत्रिय द्वारा पी जाय, तो उसे हानि नहीं पहुँचाती।” 

. उपयुक्त वक्तव्यों स प्रकट होता है कि न केवल पुरोहित लोग ही सौत्रामणि में भी सुरा पीने को 
मिलते थे, प्रत्युत काठकसंहिता के काल तक उसे पीने के लिए शुल्क पर भी ब्राह्मण का मिलना कठिन 
था। वाजसनेयीसंहिता (१४।५) ने भी सौत्रामणी की ओर ही संकेत किया है, अन्य यज्ञों की बात नहीं उठायी 
है। मन्त्र यह है--ब्रह्म क्षत्रं पवते तेज इन्द्रियं सुरया सोमः सुत आसुतो मदाय', जिसका अर्थ है: 
जब सुरा से मिश्रित हो जाता है तो कड़ा पेय हो जाता है और उससे नशा (मद) हो जाता है'। छान्दोः * 


७२. तस्माज्ञ्यांयाइच कनीयांश्च: स्नुषा ३वसुरञ्च सुरां पीत्वा सह लालपत आसते। पाप्मा वे मस्य 
तस्माद्‌ ब्राह्मणः सुरां न पिबति पाप्मना नेत्संसृज्या इति तदेतत्‌ क्षत्रियाय ब्राह्मणं बूया्नेनं सुरा पीता हिनस्तिं। 
_ काठकसंहिता (१२१२) । 
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ग्योपनिषद्‌ (५।१०।४) ने सुरापान करने वाले को पंच महापापियों में गिना है०5। अतः सौत्रामणी के सुरा- 
दान (हवि) तथा देवी को मद्य देने के उपदेश में (जिसकी व्यवस्था तन्तों में है) कोई साम्य नहीं है । इस 
त्रकार अथववेद में जादू के कृत्यों से सम्बन्धित संकेत से भी कोई सहायता नहीं प्राप्त हो सकती । उस काल 
से समाज बहुत आगे आ चुका था और मनु (११६३) ने अभिचार (अर्थात्‌ किसी को मारने के लिए 
स्येनयाग के समान जादू की क्रिया) एकल मूलकर्म (जड़ी-ूटियों तथा सन्तरों से किसी व्यक्ति या स्त्री को अपने 
वश में करना) को उपपातक ठहरा दिया था। महाभारत (उद्योगपवं, ५४।५) से सम्बन्धित संकेत भी म्रामक 
हैं। महामारत-काळ में मद्यसेवन होता था किन्तु तन्त्रों के समान घामिक कृत्य के अंश के रूप में नहीं। इसी 
प्रकार तन्त्रं में मद्यसेवन के पक्ष में माकंण्डेय तथा अन्य पुराणों का जो हवाला दिया गया है वह भी व्यर्थ ही 
है, क्योंकि पुराणों के वे अंश तब लिखे गये थे या क्षेपक रूप में तब जोड़े गये जब हिन्दू समाज के कुछ 
अंशों पर तान्त्रिक क्रियाओं का प्रमाव प्रगाढ रूप में पड़ चुका था। महात्रत ०४ में मैथुन की ओर जो 
संकेत किया गया है वह अत्यन्त भ्रामक एवं अविवेकपू्ण है । कूलाणंव एवं गुह्यसमाज ऐसे तन्त्रों में केवल 
साधक को अलौकिक शक्तियों एवं उच्च आध्यात्मिक उपलब्धियों के लिए मैथुन का आचरण करना पड़ता या 
किन्तु महाद्रत में मैथुन का कर्म अभ्यागतों द्वारा निर्देशित है (न कि यजमान या किसी पुरोहित द्वारा) और वह 
भी केवल प्रतीकात्मक है न कि देवी को प्रसन्न करने के लिए घामिक कृत्य के रूप में स्वयं साधक द्वारा किये 
जाने वाले मैथुन के अनुरूप है । यहाँ तक कि पश्चात्कालीन सुधारवादी तन्त्र अन्य महानिर्वाणतन्त्र ८१७४-१७५) 
ने स्पष्ट रूप से कहा है कि उन पंच तत्त्वों पर, जिन्हें साधक एकत्र करता है (यथा--मद्य, मांस आदि) 
सौ बार 'आं, हीं, कों, स्वाहा' नामक मन्त्र का पाठ होना चाहिए, साधक को यह विचार करना चाहिए कि 
प्रत्येक वस्तु ब्रह्म से उत्पन्न है, उसे आँखें बन्द करनी चाहिए और उन तत्वों को काली को समपित करना 
चाहिए, और फिर स्वयं खाना-पीना चाहिए । 

अलौकिक शवितियों एवं मुक्ति की प्राप्ति के लिए मकारों की व्यवस्थाओं से जनता संक्षुब्ध हो 
चुकी थी और तन्त्रों की अवमानना आरम्भ हो गयी थी, अतः शक्तिसंगमतन्त्र (१५५५-१६०७ ई०) ऐसे पझ्चाः 


त्कालीन हिन्दू तन्त्र ग्रन्थों ने प्रतीकात्मक व्याख्याएँ करनी आरम्भ कर दीं । उनका कथन है कि मदय, मुद्रा, मैथुन 


आदि शब्द सामान्य अर्थ में नहीं प्रयुक्त हैं, प्रत्युत वे विशिष्ट गूढ़ अर्थ में प्रयुक्त हैं?+ । उदाहरणार्थं, मुद्रा के 


~ 


७३. तरेष श्लोक: । स्तेनो हिरणस्य' सुरा पिबेइच गुरोस्तल्पमावसन्त्रहाहा चेते पतन्ति चत्वारः पंचम, 
पुचाचरंस्तैरिति । छा० उप» (५१०४६) । 

७४. सत्र के एक दिन पुर्व महात्रत होता है । देखिये इस महाग्रन्य का खण्ड (जिल्द) २। 

७५. गुडाद्रंकरसो देवि मुद्रा तु प्रथमा मता । पिण्याकं लवणं देवि द्वितोया परिकौतिता । लशुनं 
तित्तिडी चैव तृतीया परिकीत्तिता। योधूममाबसम्भूता सुन्दरी च चतुथिका । झक्त्याल्ापः पंचमी स्थात्यंचमुद्राः 
प्रकोतिताः॥ शक्तिसङगम, ताराखण्ड, ३२, १३-१५; देखिये महानिर्वाणतन्त्र ( ६।४-१०) जहाँ चावल, 
जौ, या गेहूँ का घी के साथ बना व्यंजन या भूना हुआ अन्न मुद्रा कहा गया है । न मद्य माघवीमद्च 
मद्यं शक्तिरसोद्‌भवम्‌ । सुषुम्ना शंखिनी मुद्रा उन्मन्यनुत्तमं रसः।।' सामरस्यामृतोल्लासं मैथुनं च सदाशिवस्‌। महा- 
कण्डलिती शक्तिस्तद्योगार्थ महेइवरि। . . - संयोगामृतयोगेन कुण्ल्युत्यानकारणात्‌ । झक्तिसंगस ०-तारात्लण्ड ३२, 
२५-२७, ३२। देखिये शक्ति एण्ड शाक्त' (पु० ३३६-३४०) जहाँ पर सद, मांस, मत्स्य एवं मैथुन का योगिनीः 


~ 
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कई अर्थं हैं, यया--गुड एवं सिरको का मिश्रण, या नमक एवं खली का मिश्रण या लहसुन एवं इमली का मिश्रण 
या गेहूं एवं उदं का मिश्रण; इसी प्रकार मद्य वह नहीं है जो माधवी (महुआ) से बनता है, प्रत्युत यह है कुण्ड- 
लिनी के जगाने के प्रयत्न में शक्ति की आहरादमय अनुमूति (या रस) । यह मान लिया जा सकता है कि कुछ 
तान्त्रिक ग्रन्थ एवं लेखक मनुष्यों को तीन वर्गों में बाँटते हैं, यथा--पशु, वीर (वे जिन्होंने आध्यात्मिक अनु- 
शासन के मागं में बड़ी उन्नति कर ली है) एवं दिव्य (जो देवों कें समान हैं) इन तीन वर्गों के लिए तन्त्र 
के समर्थक लोग पाँच मकारों की विभिन्न व्याख्याएँ करते हैं। डी० एन० बोस ने अपने ग्रन्थ 'तन्त्रज' देयर 
फिलांसफी एण्ड ऑकल्ट सीक्रेट्स' (पु०११०-१११) में बलपूर्वक कहा है कि पंच-मकारों के वास्तविक महत्त्व 
“को दुष्ट प्रकृति के छोगों ने जानबूझ कर गन्दा कर डाला है; मद्य वह अमृतमय घारा है जो मस्तिष्क के 
उस कोश से फूटती है,जहाँ आत्मा का निवास है, मत्स्य का अर्थ है प्राणोच्छवासों का अवदमन, मांस का तात्पर्य 
हैं मौन ब्रत' तथा मंथुन का अथं है सृष्टि एवं नाश के कर्मों पर घ्यान' । 

तान्त्रिक लोग अपने प्रयोगों को अंतिशयोक्तिपुर्ण उच्च अर्थ वाले शब्दों में वांधने के अभ्यासी रहे हैं। 
पंचमकारों को पञ्च तत्त्व, कुलद्रव्य या कुलतत््व कहा गया है । मैथुन को सामान्यतः पंचमतत्त्व कहा 
जाता है, और वह नारी, जिसके साथ सम्भोग किया जाता है या जो तन्त्रपूजा में पुरुष से सम्बन्धित होती 
है, शक्ति (देखिये कुलाणंव ७३६-४३ एवं महानिर्वाण०, ६।१८-२०) या प्रकृति या ता कहलाती है और यह 
विशिष्ट कृत्य 'लतासाघन' (महानिर्वाण १।५२) कहा जाता है। मथ्य को तीर्थवारि था कारण (८।१६८ एवं . 
६।१७) कहा जाता है । महानिर्वाणतन्त्र ने, जो एक सुधारवादी ग्रन्थ है और कुछ बातों में राजा से मद्यपियों 
को दण्डित करने को कहता है (११।११३-१२१) सुरा की प्रशंसा में कलम तोड़ दी है और उसे द्रवमयी- 
तारा, जीवनिरस्तारकारिणी, भोग एवं मोक्ष की माता तथा विपत्ति एवं रोगः को नाश करने वाली कहा 
है (११।१०५) । शक्तिःपूजा के लिए पंच तत्त्व अनिवायं हैं (महानिर्वाणतन्त्र ५।२१-२४ एवं कूलाणंव०५। 
६5 एवं ७६) 3९ । कुछ तन्त्रों में ऐसा आया है कि तत्त्वों के अर्थ में तब अन्तर पड़ जाता है जब सम्बन्धित 
व्यक्ति तामसिक (पशु प्रकार का साधक) होता है या राजसिक (वीर प्रकार का साधक) होता है या सात्विक 


तन्त्र (अध्याय ६) एवं आगमसार के अनुसार दिव्यभाव के रूप में अलोकिक अर्थ दिया हुआ है। योगिनीतन्त्र 
का एक इलोक यह है : 'सहस्तारोपरि विन्दो कुण्डल्या मेनं शिवे। मैयुनं परमं द्रव्यं यतीनां परिकोतितम्‌ ॥ पशु 
धर्ग के लोगों के लिए, जो शक्ति-पुजकों कौ निम्न श्रेणी में परिगणित हैं, तत्त्वों के प्रतिनिधि विभिन्न प्रकार के हैं। 
कोलावलीनिर्णय (५।११३-१२३) ने कई एक प्रतिनिधियों का उल्लेख किया है, यथा--एक ब्राह्मण मद्य के 
स्यान पर तास्रपात्र में मधु, पीतल के पात्र में गाय का दूध या नारियल का पानो रख सकता है, मांस के अभाव 
सें लहसुन एवं सिरका का प्रयोग हो सकता है, मत्स्य के स्यान पर भैंस या भेंड का दूघ प्रयोग में लाया जा 
सकता है तया मंथुन के स्थान पर भूने हुए फल एवं जड़-मूल प्रयोग में लाये जा सकते हैं। ये व्याख्याएं ठीक 
नहों जेंचतों ओर इनकी सत्यता पर सन्देह उत्पन्न होना स्वाभाविक है। 
७६. कुलबरव्येबिना कुर्याज्जपयज्ञतपोक्रतम्‌। निष्फलं तदूभवेद्देवि भस्मनीव यथा हुतम्‌ ॥; सन्त्रपूतं कुल- 
रव्यं गुरुदेवापितं प्रिये। ये पिबन्ति जनास्तेषां स्तन्यपानं न विद्यते।। कृलार्णव० (५।६४ एवं ७६) । 'स्तन्यपान न 
. विदयते का अथं है कि वह पुनः नहीं जन्म छेता। कुलाणंव० (२७६-५०) में आदेश है: चुरा शक्तिः शिवो सांसं-- - 
` तदूभोक्ता भरव स्वयम्‌। तयोरेक्यसमुत्पन्न आनन्दो मोक्ष उच्यते ॥ आन्नद ब्रह्मणो रूपं तच्च. देहे व्यवस्पितम्‌। 


. तस्याभिष्यञ्जकं मधं योगिभिस्तेन पीयते ॥' 
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(दिव्य, व्यक्ति जो स्वेता के समान होता है ) ।.बहुत-से तन्तर-ग्न्यों के अनुसार मद्य का अर्थ सुरा एवं उसका 
प्रतिनिधि, 80228 नारियछ का जल या कोई पेय पदार्थे; इसका अर्थ वह मत्त करने वाला ज्ञान भी है जो 
योग-क्रियाओं के उपरान्त प्राप्त होता है । जिसके द्वारा साधक वाहय संसार के लिए एक प्रकार से संज्ञा 
शून्य हो जाता है। मांस वह कर्म है जिसके द्वारा साथक अपने एवं अपने कर्म को भगवान्‌ शिव को सम- 
पित कर देता है । सत्स्य (जिसके प्रथम माग 'मत” का अर्थ होता है 'मेरा') वह मानस-स्थिति है जिसके द्वारा 
साधक प्राणियों के सुख एवं दुःख से सहानुभूति रखता है । मैथुन मूलावारचक्र में शक्ति कुण्डलिनी (मनुष्य 
की देह में स्थित नारी) में तथा सहस्नारचक्र में परम शिव का मस्तिप्क के सर्वोच्च केन्द्र में सम्मिलन है और 
वह सहस्नार से चूने वाले मधुर-रस की घार है । कुछ लोगों के मत से विजया या मंग ही मद्य है। महा- 
निर्वाण» (८।१७० एवं १७३) का कथन है कि मधु के लिए 'मधुर-त्रय' एवं मैथुन के लिए देवी की प्रतिमा 
के चरणों का ध्यान एवं बांछित मन्त्र का जप रखा जा सकता है । कौन््रवीनिर्णब (३।३) ने निर्मय 
होकर कहा है कि यदि व्यक्ति विजया (भंग) छान (पी) कर घ्यान में लगता है तो वह घ्यानमनत्र में 
वर्णित देवी के आकार का साक्षात्‌ दर्शन करता है । कौलज्ञाननिर्णय एवं आास्करराय (ललितासहस्रनाम को 
टीका में) ऐसे तन्त्रों का कथन है फि जब कुण्डलिनी योगी द्वारा जगा ली जाती है और वह सहस्रार चक 
मं प्रविष्ट हो जाती है तो वहाँ से (जहाँ बीजकोझ में चन्द्र का निवास है) अमृत चूने लगता है, जो आलंकारिक 
रूप से मद्य कहलाता है । कुन्वर्णव ने सर्वप्रथम उद्घोष किया है (१।१०५-१०७)--“मुक्ति का उदय न तो 
वेदाध्ययन से होता और न शास्त्रों के अध्ययन से; इसका उदय केवल ठीक ज्ञान से होता है, आश्रम मोक्ष 
के साधन नहीं और न दशन ही ऐसे हैं और न शास्त्र ही; यह ज्ञान ही कारण है; गुरु द्वारा दिया गया 
ज्ञान ही मुक्ति प्रदान करता है, अन्य विद्याएँ मात्र हास्यास्पद हैं। इसके उपरान्त वेदान्ती ढंग से ऐसा 
कहा गया है (१।१११-११२)--'दो शब्द (क्रम से) बन्धन या मुक्ति की ओर ले जाते हैं, यया- (यह) 
मेरा (है) या “मेरा कुछ भी नहीं है” । व्यक्ति यह सोचकर कि 'यह मेरा है” बन्धन में पड़ता है और जब 
उसे इसका ज्ञान हो जाता है कि मेरा कुछ भी नहीं है' तो वह मुक्त हो जाता हैं। वही उचित कमं है 
जिससे व्यक्ति बन्धन में नहीं पड़ता, वही वास्तविक ज्ञान है जो मुक्ति प्रदान करता है ।' इन उच्च विचारों 
के उपरान्त वही तन्त्र (२।२२-२३ एवं २६) ' कौल सिद्धान्त पर आ जाता है । वह व्यक्ति जो योगी हैं, 
(सामान्यतः) जीवन का उपभोग नहीं करता, और जो' योग नहीं जानता जीवन का उपभोग करता है 
किन्तु कौल सिद्धान्त में योग एवं भोग दोनों हैं, अतः यह सभी (सिद्धान्तो) में श्रेष्ठ है; कोल सिद्धान्त में 
भोग सीधे ढंग से योग हो जाता है, जो (अत्य साधारण लोगों की दृष्टि में) पाप है, बही पुण्य हो 
जाता है, संसार मोक्ष में परिवर्तित हो जाता है । जिसका मन शिव-पूजा, दुर्गा-पूजा आदि के मन्त्रों से पवित्र 
हो चुका है उसे कौछ ज्ञान प्रकाशित करता है।' is क 
ह कलार्णव साधारण लोगों को दो मनों वाला लगता है । जहाँ एक साँस में वह मञ्च पीने, मांस खाने 
«की बात कौल सिद्धान्त के अनुयायियों से कह डालता है, उसी ढंग से दूसरे अवसर पर बह मकारों का 
गढार्थ उपस्थित करने लगता है (५।१०७-११२)--मूलाधार से ब्रह्मरन्थ में पहुँचने पर कुण्डल्ती--शक्ति 
एवं बुद्धि (चित्‌, शिव) के रूप में चन्द्र के सम्मिहल का आनन्द उभरता है; मस्तक के कम से सवित 
होने वाले अमृत के स्वाद पर ध्यान देने वाला व्यक्ति सुधा (अमृत, मद्य) पीता है; अन्य व्यक्ति मात्र 
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मञ्च पीते हैं। जब योग का अम्यासी ०० ज्ञान की तलवार से अच्छा या बुरा कमं करने वाले पशु (अहं) 
को काटता हुआ अपने मन को परम (तत्त्व) में लगा देता है तो वह पल (सर्वोच्च, मांस) का खाने वाला 
कहा जाता है । योगी, जो अपने मन से अपनी कतिपय इन्द्रियो को संयमित करता हुआ, उन्हें आत्मा 
में केन्द्रित कर देता है, 'मत्स्याशी' हो जाता है०८, अन्य सव केवल प्राणियों के हन्ता कहे जाते हैं। पशु 
(वर्ग के) व्यक्ति की शक्ति (साधक से सम्बन्धित नारी) अप्रबुद्ध होती है; किन्तु कौलिक की शवित प्रवुद्ध 
होती है; जो ऐसी शक्ति को सम्मानित करता है वह वास्तविक रूप में शक्तिपूजक है । जब व्यक्ति परा- 
शक्ति (सर्वोच्च शक्ति) एवं आत्मा (शिव) के सम्मिलन से उत्पन्न आनन्द से परिपूर्ण हो जाता है तो वही 
मैथुन कहलाता है; अन्य व्यक्ति मात्र स्त्रीनिषेवक हैं । 

लोकमर्यादाविरुद्ध तान्त्रिक आचारों के समर्थक अपेक्षाकृत अधिक'या कम कुलाणंव की माँति ही 
पंचमकारों के विषय में व्याख्याएं एवं तर्क उपस्थित करते हैं। उदाहरणार्थ, अपने ग्रन्थ 'प्रिसिपुल्स. ऑव तन्त्र 
(माग २) की भूमिका में आर्थर एवालोन (सर जॉन वुड़ौफ) ने पारानन्दसूत्र (पृ० १७) में प्रयुक्त पीने 
की अलौकिक अर्थ (गुप्त या गूढ़ अर्थ) में व्याख्या की है--वार-वार पीने पर, पृथिवी पर गिर जाने पर 
पुनः उठ कर पी छेने पर पुनर्जन्म नहीं होता' ०५ । उन्होंने- व्याख्या की है--इस प्रकार जग जाने पर 
कुण्डलिनी मुक्ति के बृहद्‌ मांग में प्रवेश करती है, वह मार्ग सुषुम्ना स्नायु है और सभी केन्द्रों को एक 
के उपरान्त एक बेधती सहस्रार में पहुँच जाती है और पुनः उसी मार्ग से मूलाधार चक्र को लौट आती 
है। इस प्रकार के सम्मिलन से अमृत घार का प्रवाह होता है । साधक उसे पीता है और परम सुख प्राप्त 
करता है । यही कुछामृत नामक मद्य है जिसे आध्यात्मिक स्तर वाला साधक पीता है. . . ।' आध्यात्मिक 
वर्ग के साधक के विपय में तन्त्र का कथन है--पीत्वा पीत्वा. . . विद्यते'। षट-चक्र-साधना की प्रथम अवस्था 
में साधक बहुत देर तक अपनी साँस रोक कर शक्ति के प्रत्येक केन्द्र में धारणा एवं ध्यान का अभ्यास 
नहीं कर पाता । वह कुण्डलिनी को सुषुम्ता में अपने कुम्भक की' शक्ति से अधिक देर तक नहीं रख सकता। 
अतः परिणामतः उसे स्वागिक अमृत का पान करने के उपरान्त पृथिवी पर अर्थात्‌ उस मूलाधार पर उतर 


७७. आमूलाधारमाब्रह्मरस्भ्र॑ गत्वा पुनः पुनः। चिच्चन्द्र कुण्डली शक्तिसमरस्य सुखोदयः ॥ व्योमपंकज- 


निस्पन्दसुधापानरतोनरः। सुधापानभिदं प्रोक्तमितरे मद्यपायिनः॥ पुण्यापुण्य-पशुं हत्वा ज्ञानखद्भेन योगवित्‌। परे- 
रमं नयेच्चित्तं पलाञ्ञी स निगद्यते॥ मनसा चेन्द्रियगणं संयम्यात्मनि योजयेत्‌ । मत्स्याश्ी स भवेद्देवि शेषाः स्मुः 
प्राणिहिसकाः ॥ अप्रबुद्धा पशोः शक्तिः प्रबुद्धा कौलिकस्य च। शक्ति तां सेवयेद्यस्तु स भवेच्छक्ति सेवकः॥ परा- 
झाक्त्यात्ममिथुनसंयोगानन्दनिर्भरः। य आस्ते मेथुनं तत्‌ स्यादपरे स्त्रीनिषेबकाः॥ कुलाणंव° (५।१०७-११२) । चौथा 
तत्त्व मुद्रा है, किन्तु यह शब्द बहुधा साधक से सम्बन्धित शक्ति के लिए प्रयुक्त होता है। 

७८. पलाशी का अर्थ है पल को खाने वाला' या “पक्त का आनन्द लेने वाला” । पल अर्थ है 'मांस'। पल 
पिर (सर्वोच्च) के लिए भी प्रयुक्त होता है क्योंकि 'र' एवं 'ल' उच्चारण-स्थान से एक ही हैं और 'अज्ञ' धात्‌, 
का अर्थ पहुंचना एवं खाना दोनों होता है। 'मत्स्याशी' का झाब्दिक अथं है .“मत्स्य' को खाने वाला', किन्तु अलौ- 
किक व्याख्या में 'मत्स्य' मनस्‌' (मन) + 'स्य' के लिए है जो 'संयम' का प्रतिनिधित्व करता है। 

७४, जीवन्मुक्तः पिबेरवमन्यथा पतितो भवेदिति। पुनः पीत्वा पुनः पीत्वा पतित्वा धरणी तले। उत्याय 


च पुनः पीत्वा पुनर्जन्म न विद्यते।। पारानन्दसूत्र (पृ० १७, सूत्र ८१-८२) । 


। 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र “ ४३ 
पड्ना होता हैजोकि पृथिवी तत्त्व का केन्द्र है । साधक को इसका अभ्यास वार-वार करना होता है और 
लगातार अस्यास से ही पुनर्जन्म, का कारण अर्थात्‌ वासना (इच्छा) दूर होती है।” यह व्याख्या अति गम्भीर 
एवं उत्कृष्ट रूप से मानसिक है । किन्तु किसी प्रकार भी प्रतीति में बैठने वाली नहीं है । 

प्रस्तुत लेखक यह जानना चाहता है कि कितने तन्‍्त्र-लेखकों एवं कितने तान्त्रिकों ने ऊर्ध्वॉयन के 
सिद्धान्त को, जो 'तन्त्रज़ ऐज ए वे ऑव रीयलिजेशन' (आत्मज्ञान के लिए तन्त्रःविधि, कल्चरल हेरिटेज आव 
इण्डिया, जिल्द ४, पृू० २३३-२३५) में उल्लिखित है, पंचमकारों के आलम्बन की व्याख्या करके अनुभव 
किया है । प्रथम प्ररन यह है--'एक अति गम्मीर एवं उच्च आनन्द की अवस्था के वर्णन के लिए अदलील भाषा 
का प्रयोग क्यों आवश्यक था ? मान लिया जाय कि बुड़ौफ ने मद्य की जो व्याख्या की है वह ठीक है, तो 
मत्स्य एवं मांस की क्या व्याख्या होगी ? समर्थकों ने जो गूढार्थं 'मत्स्याशी' एवं मांसाशी' के विषय में दिया 
है वह भूलभूलैया मात्र है, उससे कुछ अर्थ स्पष्ट नहीं हो पाता। कुलाणंव०, पारानन्दःसूत्र तथा कतिपय अन्य 
अर्थों ने सदैव साधारण अर्थ में ही मद्य, मांस एवं मत्स्य ऐसे शब्दों का प्रयोग किया है। कुलाणंव० (२१२६) 
ने मनु (5।३३ : सुरा बै मलमन्नानां आदि) को उद्धत किया है । तीन प्रकार की सुरा बनाने की विधि बतायी 
है (५।१५-२१) और कहता है कि मदो में सुरा १२वाँ प्रकार है और अन्य ११ प्रकार के मद (मद्य) पनस, 


अंगूर, खजूर, गन्ना आदि से बनते हैं (५३२६) । कुलार्णव ने कौल आचार में मद्य पीने के ढंग पर प्रकाश . 


डाला है (११।२२-३५) । इसने मांस के तीन प्रकार बताये हैं--नमचर जीवों (पक्षियों) के , जलचर के एवं स्थल- 
चर के। स्वच्छन्दतन्त्र (कश्मीरी शैवागम पर एक महान्‌ प्रामाणिक ग्रन्थ) में आया है कि माँति-भांति की मछलियाँ 
एवं मांस तथा ऐसे भोजन जो चूसे जाते हैं एवं पिये जाते हैं, शिव की प्रतिमा पर चढ़ायें जाने चाहिए और 
इस विषय में कंजूसी नहीं की जानी चाहिए । पारानन्दसूत्र के उद्धरण यह भली माँति प्रकट करते हैं कि 
मद्य, मांस एवं मैथुन साधारण अर्थ में ही प्रयुक्त हुये हैं। पारानन्दसूत्र (पृ० ८०-८३) ने साथक द्वारा किये 
जाने वाले मैथुन का ऐसा अएलील वर्णन किया है कि यहाँ उसका उद्घाटन करना असम्भव है । देवी-पूजा 
सविस्तार होती थी, सोलह उपचार किये जाते थे। तो ऐसी' स्थिति में मद्य, मांस एवं मधुन को देवी-पुजा 
के लिए अनिवार्य क्यों माना गया ? कुलाणंव एवं अन्य तन्त्रो ने वेद की प्रशंसा की है, वैदिक मन्त्रा का 
प्रयोग किया है तथा उपनिषदों एवं गीता -के वचन उद्धत किये हैं। तब भी दुःख की वात है कि उन्होंने इस 
बात का ध्यान नहीं रखा कि सामान्य जनता पर उनके कथनों एवं आचारों का क्या प्रभाव पड़ सकता है। 
मध्यकाल के कुछ ऐसे कोल-सम्प्रदाय-सम्बन्धी ग्रन्थ हैं, जो मद्य पीने मांस खाने एवं. मैथुन करने का वर्णन 
अएलील ढंग से करते हैं और देवी-पूजा के लिए आवश्यक मानते हैं और बलपूर्वक कहते हैं कि इससे मत्रित 
मिलती है । कौलरहस्य (जिसमें १०० इलोक हैं) के. दो इलोकों से पता चल जायेगा कि सामात्य ळोग 
पंच मकारों के विषय में क्या धारणा रखते थे <° 


८०. निघाय धारां वदने सुधायाः श्रीचक्रमस्यच्य कुलक्रमेण | आस्वाद्य सद्यं पिशितं मुगाक्षीमालिग्य मोक्ष 
सुधियो लभन्ते।। आस्वादयन्तः पिशितस्य ख़ण्डम कण्डपूणं च सुधां पिबन्तः । मुगेक्षणासङ्भतमाचरन्तो भुक्तिं च 
मुक्तिं च वयं ब्रजामः कोलरहस्य (इलोक ४ एवं ७; डकन कालेज पाण्डुलिपि, संख्या 5५६, १८८४-८७; संवत्‌ 
१७६० १७३४ ई० सें प्रतिलिपि बनी) । यह नोलूपटदर्शन के सिद्धान्त से मिलाया जा सकता है । देखिये पादः 


टिप्पणी संख्या ६०। भण्डारकर ओरिएण्टल रीसचं इस्टीच्यूट (पूना) में एक पाण्डुलिपि (डकन कालेज, संख्या | 


ड्ड घर्मशास्त्र का इतिहासं 

प्रो० इनिरिख जिम्मर ने अपनी पुस्तक आर्ट आव इण्डियन एशिया' (जिल्द १, पु० १२६-१३०) 
में कुछ वक्तव्य दिये हैं जो विचारणीय हैं। उन्होंने जो कुछ कहा है वह कला-विशेषज्ञ एवं भारतीयकला के 
इतिहासकार के रूप में कहा है। उनकी धारणाएँ उड़ीसा के पुरी एवं अन्य मन्दिरा तथा भारत के अन्य स्थानों 
में पाये जाने वाले मन्दिरा पर तक्षित तन्त्र सम्बन्धी प्रतिमाओं पर आधारित हूँ। उनका कहना है कि भारतीय कला 
के पीछे भारतीय घामिक एवं दार्शनिक जीवन है। भारतीय कलाकारों ने भौतिक जीवन की स्थूल आवश्यकताओं 
पर भी ध्यान दिया है। भारतीयों ने न केवल योग पर॑ ध्यान दिया है, प्रत्युत उन्होंने भोग एवं प्रेम की पूर्ण 
अनुभूति को मी स्थान दिया है । हिन्दू एवं बौद्ध परम्पराओं में जो प्रतीक प्राप्त होते हैं उनसे यह व्यक्त होता 
है कि योग एवं भोग में कोई मौलिक आन्तरिक विरोध नहीं है। योग के कठोर अनुशासनों में आध्यात्मिक शिक्षक 
एवं पथ प्रदर्शक के रूप में गुरु का जो कर्म था वह भवतों एवं कामुक सहकरमियों द्वारा भोग के उपक्रमों में ग्रहण 
कर लिया गया। दीक्षित एवं अभिमन्त्रित नारी शक्ति के खूप में प्रकट होती है और दीक्षित एवं अभिमन्त्रित 
पुरुष शिव के रूप में, और दोनों देवी एवं देवः के एकशरीर या एकमूर्ति के रूप में अपने भीतर परम 
महत्ता की अनुभूति ग्रहण करते हैं। हमने यह पहले ही कह दिया है कि प्रो० जिम्मर की यह धारणा त्रुटिपूर्ण है 
कि तान्त्रिक कृत्यों को योग के भारतीय साम्प्रदायिकों ने वाममागं के रूप में विधिवत्‌ अवमानना (अवज्ञा) 
दी । प्रो० जिम्मर, यह कहते हुए भी त्रुटिपूर्ण हूँ कि प्रथम शती भर तान्त्रिक कृत्य भारतीय सहज अनुभूति के 
आधार थे। इस कथन की पुष्टि के छिए कोई प्रमाण नहीं है। स्वयं तान्त्रिको ने पूजा में पंचमकारों का प्रयोग 
वामाचार कहा है। क 

अब हम तान्त्रिको की दो-एक विलक्षण धारणाओं एवं आचारों का उल्लेख करेगे । 'आं, ह्लीं, कों' नामक 
तीन बीजों के पाठ तथा 'ओं आतन्द भैरवाय नमः एवं ओं आनन्द भेरवय नमः” के जप से मद्य, मांस एवं 
मुद्रा के द्रव्य की शुद्धि की जाती थी “१। महानिर्चाण० एवं तन्त्रराजतन्त्र में आया है कि बिना शुद्धि“* 


६३४, १८६१-१८६५) है जिसका नाम है पंचमकारशोधनविधि, जिसमें वैदिक मन्त्रों से महानिर्याणतन्त्र की भांति 
हो पंचमकारों को शुद्धि का उल्लेख है । 

८१. शुद्धि बिना मद्यपान केवलं विषभक्षणम्‌ । चिररोगी भवेन्मन्त्री स्व्पायांम्यतेऽचिरात्‌ । । महानिर्वाण० 
. (६।१३) । सर जॉन बुड्रोफ एक विचित्र व्याख्या उपस्थित करते हुँ कि विना भोजन के मद्य अधिक हानि या कष्ट 
उत्पन्नं करता है तथा मन्त्र-जप एवं अन्य कृत्यो का सम्पादन, साधकों के विश्वास के अनुसार, मद्य से उत्पन्न शाप 
को दूर करता है और साधक देवी एवं शिव के सम्मिलन का ध्यान भद्य में करता है, क्योंकि मद्य स्वयं एक देवता 
है। सत्यत्रेताद्वापरेपु यथा सद्यादिसेचनम्‌ । कलावपि तथा कुर्यात्‌ कुलवर्त्मानुसारतः ॥। कुलभागेण तत्त्वानि झोधि- 
तानि च योगिने । ये दद्यः सत्यवचसे नहि तान्‌ वाधते कलिः। महानिर्वाण० (४।५६-६०) । 

८२. फुलाणंव० (१७।२५) ने वीर” को परिभाषा यों को है: 'वीतरागमदक्लेशकोपमात्सर्यमोहतः। रज- 
स्तमोविदुरत्वाद्वीर इत्यभिवीयते । ।' इन उत्कृष्ट गुणों को आवश्यक के रहते हुए भी रुद्रयामल (२८।३१-३६) 
में आया है कि वोर को दूसरे को सुन्दर पत्नी (या अपनो) का सम्मान करना चाहिए, जो आभषणयक्त हो, 
जिसकी देह कामुक रायो से व्याप्त हो ओर जो मद्र से उत्फुल्ल हो उठी हो--'अथ 'वीरो यजेत्कान्तां परकीयामथापि 
चा। मदनानलतप्ताङ्गोमासवानन्दविग्रहाम्‌ ।।' आदि ॥ महानिर्वाण० (१४७) ने साधकों की तीन श्रेणियाँ 


बतायो हैं--पशु, बोर एवं दिव्य, अन्तिम को परिभाषा यों है--दिव्यक्च देवताप्रायः शुद्धान्तःकरण सदा । इन्द्ा- 


ना 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मेगास्त्र ४ 
के मच-सेवन, विष-सेवन के सदृश है, जो व्यक्ति ऐसा करता है वह बहुत दिनों तक रुग्ण रहेगा और आयु 
के पूर्व ही शीक्ष मर जायेगा । मद्य-सेवन वह भी. कर सकता है जिसे कुछ पूर्णता प्राप्त हो चुकी है 
और वह देवी के ध्यान में डूबकर अलौकिक आनन्द की अनुभूति कर लेता है, जब वह उस स्थिति के 
ऊपर अधिक पीता है तो वह पापी हो जाता है (और देखिए कुलार्णव० ७। 5७-६८, जहाँ पर अन्तिम वात 
कीः ओर संकेत है)। 

आडम्वरहीन लोगों के दृष्टिकोण से एक अत्यन्त बिद्रोहपूर्ण, कृत्य है चक्रपूजा (घेरे में होने वाली 
पूजा) । बरावर संख्या में पुरुष एवं नारी, विना जातिःभेद के, यहाँ तक कि सन्निकट रक्त सम्बन्धी 
'जन भी गुप्त रूप से रात्रि में मिलते हैं और एक वृत्त में बैठते हैं (देखिए कूलावलीनिणंय, ८७६) । एक 
यन्त्र (चित्र) के रूप में देवी चित्रित होती हैं। चक्र का एक नेता होता है। नियम ऐसे थे कि केवल वीर 
स्थिति में कृशल व्यक्ति ही सम्मिलित किये जाते थे <3 और पशु आव वाले (साधारण जन छोग जो 
अपने पशुत्व पर विजय नहीं पा सके हैं) सर्वथा त्याज्य थे। यह कैसे विश्वास किया जा सकता था कि 
“चक्र के नेता में वे उत्तम गुण विद्यमान हैं जो ऊपर उल्लिखित हैं और वह नेता उन गुणों से युक्त लोगों को 
ही सम्मिलित करेगा ? उपस्थित स्त्रियों में सभी अपनी-अपनी कंचुकी को एक पात्र (या आवार या स्थान) 
में रख देती थीं और उपस्थित पुरुषों में प्रत्येक उनमें से किसी एक को उस रात्रि के लिए चुन लेता था 
(अर्थात्‌ पात्र में से कंचुकी को उठाकर उसकी मालकिन को चुन लेता था) । इस चक्र के आचार ने 
तान्त्रिको को अवश्य भर्त्सना एवं निन्दा का पात्र बनाया होगा। इसी से कुलाणंव० ८४ ने अपनी सम्मति दी 
है कि चक्रपूजा गुप्त रीति से होनी चाहिए । श्री चक्र में जो कुछ भला या बुरा होता है, उसे जनता में कमी 


तीतो वीतरागः सवंभूतसमः क्षमो।। (वही १।५५) । इन तीन भावों के विषय में तन्त्र विभिन्न मत रखते हा ` 
कालीविलासतन्त्र में आया है कि दिव्य प्रकार के लोग केवल सत्ययुग एवं त्रेतायुग में होते थे, वीर प्रकार के 
लोग केवळ त्रेतायुग एवं द्वापर युग में पाये जाते थे, ये दोनों कलियुग में नहों होते हैं, केवल पशु-भाव कलियुग 
में बचा रह गया है (६१० एवं २१) । 

८३- देखिए “शक्ति एवं शावत' (पु० ३५४); फर्कुह्र का ग्रन्थ आउटलाइंस आव दि रिलिजियस लिटरेचर 
आव इण्डिया (पु० २०३); महानिर्वाणतन्त्र ५।२०४-२१४। श्रीचक्र वृत्तातं शुभं वा यदि वाशुभम्‌ । कदाचिन्नेव 
चक्तव्यमित्याज्ञा परमेशवरि।। कुलधर्मादिक सवं सर्वावस्थासु सर्वदा। गोपयेच्च प्रयत्नेन जननोजारगर्भवत्‌। वेद- 
शास्त्रपुराणानि स्पष्टानि गणिका इव। इयं तु ञाम्भवी विद्या गुप्ता कुलवधुरिव ॥ कुछाणंव० (११७६, ८४, ८५) । 
किन्तु महानिर्वाण० (४७४८-८०) में शिव द्वारा कहुलाया गया है कि कोलिक साधना खुले रूप में होनो 
चाहिए और उन्होंने अन्य तन्त्रों में जो यह कहा है कि कोलिफ धमं को गोपनीय रखना दोषयुक्त नहों है, बह अब, 
जब कि कलियुग प्रबळ हो गया है; ठीक नहाँ है। 

८४. शेषतत्त्वं महेशानि निर्वोयं प्रबले कलो। स्वकोया केवला ज्ञेया सर्वदोषबिवजिता।। अथवाज्ञ स्वय- 
स्म्वादि कुसुमं प्राणवल्लभे । कथितं तत््रतिनिधौ कुसीदं परिकीतितम ॥ महानिर्वाण० (६।१४-१५) “न्नः का 
अर्थ है 'शेष तत्व के निवेदन अर्थात्‌ हव्य से, शेषतत्त्व का अर्थ हे पाँचवाँ तत्त्व अर्थात्‌ संथुन। टीकाकार ने व्याख्या 
दी है 'कुसीदं रवसचन्दनम्‌'। शक्ति होने वालो स्त्रियां तीन वगो में बिभाजित हैं, यथा--स्वीया (अपनो पत्नो), 
परकीया (दूसरे की पत्नी) एवं साधारणी (वह स्त्रो जो वेश्या हो) । 


४६ ` ः धर्मशास्त्र का इतिहास ४ 
नहीं कहता चाहिए; यह (परमात्मा का) अनुशासन है; चक्र-पूजा की घटना का उल्लेख कभी भी नहीं होना 
चाहिए ।' १८ वीं शती में लिखित सुघारवादी महानिर्वाणतन्त्र का कथन है कि कलियुग (जिसमें छोग सामर्थ्य- 
हीन होते हैं और पापमय युग का प्रभाव अधिक होता है) में पाँचवें तत्त्व (मैथुन) के लिए अपनी . पत्नी ही 
शक्ति हो सकती है, क्योंकि उस स्थिति में कोई अपराध नहीं हो सकता, या उसके स्थान पर लालचन्दन 
लेप का प्रयोग हो सकता है। श्री अच्युतराय मोदक कृत 'अवंदिकधिककृति' (अवंदिक प्रयोगों एवं आचारों की 
भत्सँना) में पंचमकारों के सम्प्रदाय की कटु आलोचना की गयी है। देखिए तारापोरेवाला कमेमोरेशन, वाल्यूम 
(डकन कालेज रिसर्च इंस्टीच्यूट, पृ० २१४-२२०) जहाँ अच्युतराय मोदकः पर निबन्ध है । उनका ग्रन्थ 
१८१५ ई० में प्रणीत हुआ था। 

स्वमावतः सामान्य लोगों ने, जो शक्ति, नाद, बिन्दु आदि के गहन एकं सूक्ष्म दर्शन को न तो पसन्द 
करते थे और न समझ सकते थे, कौतूहल एवं अतिस्पृहा के साथ तन्त्रो द्वारा व्यास्यायित पंचमकारों एवं मन्त्रों, 
बीजों, चक्रों आदि द्वारा की जाने वाली झक्ति-पूजा के सरल मार्ग को अपना लिया, और कुछ लोग गुरुओं, 
झाक्तों एवं तान्त्रकों का रूप धारण करके कालान्तर में अति गहित हो गये। 

तन्त्रों का मार्गे, अपने उच्चतर स्तर पर, उपासना या भक्ति का था, किन्तु यह वहुधा जादूगरी एवं 
अनैतिकता के गृत्तं में गिर जाया करता था। पूजित होने वाली देवी, परमेश्वरी, उपासक के लिए तीन रूपों वाली 
थी, यथा-स्यूल, सूक्ष्म एवं परा। प्रथम रूप में देवी हाथों-परों आदिंवाळी होती थी और भवत लोग उसकी 
पूजा हाथों एवं आँखों से करते थे; दूसरे रूप में अच्छे गुरु से प्राप्त मन्त्र होते थे जो श्रवण एवं वाणी की 
इन्द्रियों द्वारा ग्रहण किये जाते थे; तीसरे (परा) रूप में देवी को साधक मन द्वारा समझता था और वह 
विमु चेतना आदि के रूप में वर्णित होती थी (देखिए नित्याषोडशिका, ६।४६-५०) । 

कुछ आधुनिक लेखकों ने सम्पूर्ण तान्त्रिक साहित्य के प्रति अन्याय किया है और उसे अभिचार आदि का 
जादू या अइलीलतापूर्ण कहा है । प्रस्तुत लेखक उन लोगों के समान नहीं है जो किसी बात को न समझ पाने पर 
उसे त्रुटिपूर्ण , असत्य या व्यर्थं समझते हैं। प्रस्तुत लेखक इस बात में विश्‍वास करता है कि कुछ उच्चतर 
मन:स्थिति वाले तान्त्रिकों तथा कुछ तन्त-ग्रन्थों का उद्देश्य था योग-क्रियाओं द्वारा आध्यात्मिक शबितयों की 
प्राप्ति करना, परम तत्त्व का ज्ञान प्राप्त करना (जिसे ब्रह्मा, विष्णु, शिव या देवी के नाम से पुकारा जाता है ) 
तथा मोक्ष की प्राप्ति करना। प्रस्तुत लेखक यह जानता है कि उपर्युक्त बहुत-सी बातों का आधार तथा 
कुछ तन्त्र-ग्रन्यो में उल्लिखित जादू-टोना का आरम्भ या स्रोत, बहुत कम मात्रा में ही, ऋग्वेद, अथर्ववेद, साम- _ 
विधान ब्राह्मण एवं अन्य वैदिक ग्रन्थों में पाया जाता है ।. भले ही प्रस्तुत लेखक को, जिसने बहुत-से. तन्त्रो 

एवं पतंजलि के योगसूत्र को भाष्य एवं टीकाओं के साथ गम्भीरता एवं सावधानी के साथ पढ़ा है, कोई रहस्यः 

वादी अनुभूति नहीं हुई है, किन्तु यह लेखक यह मानने को सन्नद्ध नहीं है कि पँगम्बरों, सन्तों, कवियों आदि 
को रहस्यवादी दर्शन एवं अनुभव नहीं प्राप्त हुए थे। मानव की मानस शिवितयाँ विशद्‌ एवं अज्ञात हैं। यह. बात 
ठीक है कि कुछ तान्त्रिक ग्रन्थों ने सामान्य सामाजिक जीवन के नियमों एवं परम्पराओं (समाजघर्म) में 
अन्तर प्रकट किया है, किन्तु तान्त्रिक पुजा के विचित्र स्वरूपों में, जिनमें जब तक वह चलती रहती है, 
जाति एवं लिंग का विभेद नहीं खड़ा किया जाता । यह बात भी ठीक है कि तन्तर-ग्रन्थों ने स्त्रियों को 
* पुरुषों के समान माना और उन्हें उच्च स्थिति प्रदान की; इतना ही नहीं, उन्होंने सभी के लिए देवी की पूजा को 
` प्रतिष्ठित कर वंष्णवों , शवों एवं अन्य लोगों को एक-दूसरे के विरोध में जाने एवं विवाद से बचाने के. 
लिए एक ही मञ्च स्थापित किया। किन्तु इस विषय में. अधिक सफलता नहीं प्राप्त हो सकी-और वैष्णव 
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तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र vs 


एवं शैव आपस में लड़ते-झगड़ते चले गये और स्वयं तान्त्रिक पाँच वर्गों में बेट गये, यथा--शैव, शाक्त, वैष्णव, 
सौर एवं गाणपत्य । आगे चलकर स्वयं तान्त्रिको के बीच कादिमत, हादिमत आदि सिद्धान्त परस्पर विरोधी रूप 
पकड़ते गये। टु ; 3 
जिन बातों में तान्त्रिक ग्रन्थ संस्कृत के अन्य घामिक ग्रन्थों से भिन्न हैं वे ये हैं :--अलौकिक अथवा 
अद्भुत शक्तियों की उपलब्धियों का प्रतिवचन ८५, तान्त्रिक साथता द्वारा बहुत ही शीघ्र परम तत्त्व की 
अनुभूति प्राप्त करना (देखिए प्रिसिपुल्स आव तन्त्र, भूमिका, पु १४), वाञ्छित फलों की प्राप्ति के लिए 
पंचमकारों द्वारा देवी की पुजा पर वल देना (महानिर्वाण० ५२४, 'पंचतत्त्व बिहीनायाँ पूजायां न फलोद्मव' 
एवं मन्त्रों, बीजों (ऐसे अक्षर जिनका अर्थ सामान्य लोग नहीं समझते), न्यासों, मुद्राओं, चक्रों, यन्त्रों तथा अन्य 
ऐसी बातों को, लक्ष्य की प्राप्ति के लिए, महत्ता देना । तन्त्रवाद की भर्त्सना के मूल में है उसका म, मांस, 
मैथुन आदि पर वल देना, जिनके द्वारा देवी की पूजा अति प्रभावशाली मानी जाती है; उसकी भर्त्सना 
का अन्य कारण है वह सिद्धान्त कि केवछ मन्त्र या मन्त्रों के पाठ से मच, मांस तथा अन्य तत्त्व शुद्ध 
हो जाते हैं, देवी को समर्पित .कर देने से तथा उन पर ध्यान करने से वे ग्रहण करने योग्य हो जाते हैं, जबकि 
उसी साँस में यह वात भी कही जाती है कि मद्य एवं मांस का ग्रहण विना इस कृत्य के पापमय है। ये बातें 
उन लोगों को जो कोल नहीं हैं, विरोध में खड़ा करती हैं। बहुघा लोग यह समझते हैं कि तन्त्रकी शिक्षा सामान्य 
लोगों को भ्रष्ट कर देने वाली है और उसमें कपट एवं छल की वास (गन्ध) आती है । 
कुछ तन्त्रों ने ऐसी बातें कहीं हैं जो अतान्त्रिकों को. उच्छ खलतापूर्ण जँचती हैं । कौळावलिनिणंय 
(४।१५) में आया है--शाक्तों के हित में सुख एवं मोक्ष के लिए पाचवे तत्व (मैथुन) से बढ़कर कोई अन्य 
तत्त्व नहीं है; केवल पाँचवें तत्व (के अभ्यास) से साधक सिद्ध हो जाता है। यदि वह केवल 
पहले (अर्थात्‌ मद्य) -का सेवन करता है तो वह भैरव होता है, यदि वह दूसरे (अर्थात्‌ मांस) का सेवन 


“करता है तो ब्रह्मा होता है, तीसरे (मत्स्य) से महाभैरव होता है, चौथे (मुद्रा) से वह साधकों में श्रेष्ठ होता 


है'। इसी तन्त्र ने, आगे पुनः कहा है--'सभी स्त्रियाँ (शाक्त) साधक के संभोग के योग्य होती हैं, केवल गुरु 
की पत्नी एवं उन शाक्तो की, जो वीर अवस्था को प्राप्त हो गये रहते हैं, पत्तियों को छोड़ कर;--किन्तु जो लोग 


८५. सर जॉन बुड़ोफ (प्रिसिपुल्स आव तन्त्र, भाग २, भूमिका, पृ० १२-१४) का कथन है कि तान्त्रिक 
ग्रन्थ अन्य धार्मिक ग्रन्थों से एक विषय में विभिन्न हैं ओर वह है इसके कृत्य के विभिन्न अंग, यथा सोका 


" मुद्राएं, यन्त्र, भूतशुद्धि, और केवल इन्हीं बातों के कारण किसी ग्रन्थ को तान्त्रिक ग्रन्थ कहा गया । और देखिए 


ई० ए० पेयने कृत 'शाक्तज' (पृ० १३७) जहाँ ऐसा ही सत प्रकाशित किया गया है। सर जॉन बुड्रौफ ने पेयने 
के ग्रन्य को समीक्षा (जे० आर० ए० एस्‌०, १३३५, पु० ३८७) करते हुए स्वयं माना है कि शाक्त छ्य को 
विशेषता है इसका मन्त्र, इनद्र-जाळ सम्बन्धी इसके अंश और इसका वह भाग जो गुप्त रहता है; सामान्यतः 


जहाँ योग होता है वहाँ भोग नहीं होता, किन्तु शाक्त सिद्धान्त में व्यक्ति योग एवं भोग दोनों को उपलब्धि कर 


-सकता है और यही उस सिद्धान्त को स्पष्ट एवं गहन विशेषता है। यहाँ तक कि बोद्ध वत्ययान तनत्रों ने बोधि 


(देखिये गुहयसमाज०, पु० १५४, साधनमाला, १, पृ० २२५ एवं २, पु० ४२१ एवं ज्ञानसिद्धि १४ : ये तु सत्त्वा: 
समारूढा; सर्वसंकल्पर्वाजताः। ते स्पृशन्ति परां बोधि जन्मनीहैव साधकाः ॥) को प्राप्ति को परम उद्देश्य माना 


है 


४ घर्मेशास्त्र का इतिहास 


अदरंतावस्था को पहुँचे रहते हैं उनके लिए कोई नियन्त्रण नहीं है और ने कोई व्यवस्या है । पवित्र के लिए सभी 
कूछ पवित्र है। केवल वासना ही दूषण के योग्य है ८६ । इसी संदर्भ में उस ग्रन्य ने नियम विरुद्ध एवं कदा- 
चारमय संभोग के विषय में कूछ ऐसे तुच्छ एवं अश्‍लील तकं उपस्थित किये हैं जिन्हें हम यहाँ नहीं लिख 
, सकते। इस प्रकार के वक्‍तव्यों के लिए अन्य तन्त्र भी कुख्यात हैं । उदाहरणार्थ, कालीविलासतन्त्र (१०।२०-२१) 
ने शाक्त भकत को परनारी के साथ संभोग की अनुमति दी है, किन्तु ऐसी व्यवस्था दी है फि वीर्यपात न होने 
पाये; उसने दृढ़ता के साथ यह कहा है कि यदि साधक ऐसा कर पाता है तो वह ससिद्धीरवर हो जाता 
है। बड़े आश्‍चर्य की वात तो यह है कि इस ग्रन्थ के लेखक ने ऐसी लज्जास्पद बात शंकर द्वारा पार्वती से कह- 
“त्यी है। मद्य के विषय में उस ग्रन्थ में आया है--जिस प्रकार वैदिक यज्ञों में ब्राह्मणों के छिए सोमपान 
का विधान है, उसी प्रकार, (कौल धर्म के आचार के अनुसार) उचित कालों में मद्य सेवन करना चाहिए। 
क्योंकि इससे भोग एवं मोक्ष दोनों प्राप्त होते हूँ; केवल उनके लिए मद्य-सेवन निपिद्ध है जो फलार्थी एवं 
अहंकारी हैं, किन्तु जो अहंकार रहित हैं उनके लिए न तो निषेध और न विधि । जो लोग भरेपाश निर्मुक्त 
(अन्तर करने के पाश से रहित) हैं उन्हें मन्तार्थं के स्मरण एवं मन को स्थिर रखने के लिए मद्यपान करना 
चाहिए, किन्तु जो व्यक्ति केवल सुख के लिए मद्य तथा अन्य तत्त्वों का सेवन करता है वह पातकी हे'। 
“इस प्रकार के वक्तव्यो से समाज अवशय दूपित हो गया होगा और यदि तन्त्रों के विरोध में बातें कही जाती 
रही हैं तो वे ठीक ही थीं। यदि कमी किसी एक व्यक्ति ने अलौकिक शवितयाँ प्राप्त भी कर छौं और 
आध्यात्मिक रूप से पर्याप्त ऊपर उठ गया तो सैकड़ों ऐसे पथभ्रष्ट, छली, कपटी, कदाचारी एवं व्यभिचारी, 
व्यक्ति रहे होंगे जिन्होंने अवोध लोगों, विशेषतः नारियों को पथभ्रष्ट कर दिया होगा । 
बहुत थोडेसे पुराणों, यथा--देवीपुराण, कालिका, देवीमहात्म्य (मार्कण्डेयपुराण में ) ने ही देवी- 
पूजा में मद्य, मांस एवं मत्स्य ऐसे कुत्सित मकारों के प्रयोग की चर्चा की है। छठी एवं सातवीं शती के 
उपरान्त पुराणों ने शाक्तों एवं तान्त्रिकों की विशिष्ट कृत्य-संस्कार-सम्बन्धी विशेषताओं का समावेश करना 
आरम्म कर दिया । अपरार्क ने देवीपुराण ८० से उद्धरण देकर स्थापक (जो देवी प्रतिष्ठा सम्पादन करता है) 


८६. अयातः संप्रवक्ष्यामि पञ्चतस्वविनिर्णयम्‌। पञ्चमात्त परं नास्ति शाकतानां सुखमोक्षयोः। केवलंः 
पञ्चमैरेव सिद्धो भवति साधकः। केबलेनाद्ययोगेन साधको भैरवो भवेत्‌ । आदिःआदि, कौलावलीनिर्णय ४।१ ५-१६; 
गुरुवीरवधूस्त्यक्त्वा रम्याः सर्वाश्च योषित्‌: । एता बर्ज्याः प्रयत्नेन सन्दिग्धानां च सर्वदा ॥ अद्वेतानां च कत्रापि 
निषेधो नेव विद्यते। . . अत एव यदा यस्य वासना कुत्सिता भवेत्‌। तदा दोबाय भवति नान्यथा दूषणं क्वचित्‌ । \ 
कोलावलीनिर्णय ८।२२१-२२२, २२६; पवित्रं सकलं चेव वासना कुत्सिता भवेत्‌। वही, (१७।१७०) । दीक्षितः 
परनारीषु यदि मंथुनमाचरेत। न बिन्दोः पातनं कार्य कृते च ब्रह्महा भवेत्‌ । यदि न प्रपतेद्‌ बिन्दु: परनारीष पावति। 
सवंसिद्धीशवरो भूत्वा विहरेद्‌ भूमिमण्डले।। कालीविलासतन्त्र (१०।२०-२१) । हँ 

८७. यदपि देवीपुराणे--वामदक्षिणवेत्ता यो मातुबेदार्थपारगः। (स भवेत्स्थापकः श्रेष्ठ देवौनां-मातरा 
(तका?) सु च। पञ्चरात्नार्थकृशलो मातृतन्त्रविशारदः। आदि--अपराक॑ ० (प° १६); इसके उपरान्त पुनः 
मत्स्य (२६५।१-५) से स्यापक के गुणों के विषय में उद्धरण आया है. जिसमें वाम, दक्षिण एवं तन्त्र कौ ओर 
कोई संकेत नहों है। यह सब भागवत से लिये गये अन्य उद्धरण यह बताते हैं कि मत्स्य का प्रणयन देवोपुराण 
एवं भागवतपुराण से कई शतियों पुवं हो चुका था। 


| तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मगास्त्र दे 
की अहँताओं का उल्लेख किया है, यथा--उसे देवी एवं माताओं की प्रतिमाओं का सर्वश्रेष्ठ स्थापक होना चाहिए, 
उसे पूजा के वाम (विरोधी) एवं दक्षिणमागों का ज्ञान होना चाहिए, उसे मातृसम्बन्धी वेद का पूर्ण ज्ञान होना 
चाहिए, उसे पंचरात्राथो में प्रवीण होना चाहिए और मातृ-तन्त्रों का विशारद होना चाहिए । कालिकापुराण 
के कई अध्यायों (५४) में मन्त्रों, कवचो, मुद्राओं, न्यासों आदि.का उल्लेख है । भागवतपुराण एवं अग्नि० 
(३७२।३४) ८८ में स्पष्टतः आया है कि देवताओं एवं विष्णु की पूजा तीन प्रकार की होती है- बैदिकी 
तान्त्रिकी एवं मिश्र, जिनमें प्रथम एवं तृतीय तीन उच्च वर्णो के लिए एवं द्वितीय शूद्रों के लिए है। भागवत- 
पुराण (११।३।४७ एवं ४४) ने तन्त्रों में उल्लिखित केशव-पूजा को उसके लिए व्यवस्थित माना है जो 
हृदय की ग्रन्थि (गाँठ या क्लेश) दूर कर देना चाहता है “*। इसने भी बैदिकी एवं तान्त्रिकी दीक्षा 
( ११।११।३७) का उल्लेख किया है और तान्त्रिक विधियों यथा--विष्णु के अंगों, उपांगों, आयुधों एवं अळं- 
करणों की ओर निर्देश किया है ९० । कुछ पुराणों एवं मध्यकालीन निबन्धो ने तान्त्रिकों के मंत्रों, जप, 
न्यास, मण्डल, चक्र, यन्त्र तथा अन्य समान वातों का उपयोग किया है। उदाहरणों द्वारा इसे हम आगे 
उल्लिखित करेंगे। १६ उपचारों ऐसे सरळ एवं सामान्य विषय में वर्षक्रियाकौमुढी (पु १५६) एवं 
एकादशीतत्व ने प्रपंचसारतन्त्र (६।४१-४२) से उद्धरण लिया है। 
पुराणों एवं कुछ स्मृतियो ने सभी उद्देश्यों की पूति के लिए ४, ६, ८, १२, १३ एवं अधिक 
अक्षरों के मन्त्रों की व्यवस्था की है। कुछ मन्त्र नीचे पादटिप्पणी में दिये जा रहे हैं ९१। मेघातिथि या 


८८. वेदिकस्तास्त्रिको मिश्रो विष्णोवं त्रिविधो मलः । त्रयाणामीप्सितेनैकविधिना हरिमचंयेत्‌ । अग्नि० 
(३७२।३४) । - 

वर्ड, य आश्‌ हृदयग्रन्थिं निर्जिहीबुः परात्मनः। विधिनोपचरेद्‌ देवं तन्त्रोक्तेन च केञ्वम्‌।। लब्धानुग्रह 
आचार्यात्तेन सन्दशितागमः। पिण्डं विशोध्य संन्यासङृतरक्षोचंयद्धरिम्‌ ।। भागवत (११।३।४७ एवं ४8) । यहाँ 
पर 'पिण्डशोधन' महानिर्वाणतन्त्र (५।४३-१०५) ऐसे तन्तरों में व्यवस्थित 'भूतशुद्धि की ओर निर्देश करता है 
जो पुजाभ्रकाश (पु० १२६-१३३) एसे पइचात्कालीन मध्यकालीन में भौ आ गया है। न्यास भी दुष्टता से रक्षा 
करने के लिए उल्लिखित है। 

६०. तान्त्रिकाः परिचर्यायां केवलस्य भियः पतेः। अंगोपांगायुघाकल्पं कल्पयन्ति यथेव हि। भागवत (१२।- 
११४२) । 

5१. देखिये शारदातिलक (१।७३) जहाँ ५ या इससे अधिक अक्षरों के सन्त्रों का उल्लेख है । एक 
पञ्चाक्षर मन्त्र है “नमः शिवाय' (लिगपुराण १८५); यही छह अक्षरों चाला मन्त्र हो जाता है जब ओम पहले 
लगा दिया है। छह अक्षरों वाले अन्य मन्त्र हैं ओं नमो विष्णवे (वृद्धहारीतस्मृति ६।२।३), ओं नमो हराय (हेमाद्रि 
ब्रत, भाग १, पु० २२७), भोरामरामरामेति। खखोल्काय ममः' आदित्य का है (हेमाद्रि द्वारा भविष्यपुराण 
से उद्धृत, देखिये व्रत, २:१० ५२१) । कल्पतर (प्तः थे एवं १६६) ने भौ इसको उद्धृत किया है और पू० 
१३६ पर निम्बसप्तमी में इसे मूलमन्त्र कहा है, जिसका वर्णन भविष्य, ब्राह्मपर्व (अध्याय २१५ एवं २१६) से लिया 
गया है | आठ अक्षरों वाळे मन्त्र ये हैं--ओं नमो नारायणाय (नारदपुराण ` १।१६।३८-३३ ब्रह्मपुराण ६०२४, 
वराहपु० १२०७), ओं नमो वासुदेवाय (वेखानसस्मातंसूत ४१२, नरसिहपु० ६३६, अपराक द्वारा उद्धृत, | 
मत्स्य पु० १०२४, स्मृतिचन्द्रिका हारा मूलमन्त्र के रूप में उद्धृत, १, पृ० १८२); १२ अक्षरों वाला एक मन्त्र 
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` अन्‌.का कथन है कि न्त्र' शब्द का प्रमुख अर्थ है ऋग्वेद, यजुर्वेद एवं सामवेद का कोई अंश, जिसे वे लोग; 
जिन्होंने वेदाध्ययन कर लिया है, वैसा मानते हैं और 'अग्तये स्वाहा ऐसी अभिव्यक्तियाँ, जो 'वैश्वदेव' आदि 
कृत्य में होती हैं, केवल गोण अर्थ में, मन्त्र के रूप में, स्तुति के लिए प्रयुक्त होती हैं (मेघातिथि, मनु 
३।१२१) । वैदिक घारणा ऐसी रही है कि मन्त्र में महान्‌ शक्ति होती है और उसका पाठ वांछित फल के लिए 
शुद्ध रूप में ही होना चाहिए । जब मन्त्र का पाठ अशुद्ध होता है अर्थात्‌ जब उच्चारण एवं अक्षर अशुद्ध होता 
है या उसका उपयोग अयुक्त होता है तो वह शब्द के रूप में वज् हो जाता है और यजमान को नष्ट 
कर देता है (तै० सं० २।४।१२।१ एवं शतपथन्ना० १।६।३।८-१६) । वैदिक मन्त्र चार प्रकार के हैं, यथा 
ऋक्‌ (जो मात्रिक होता है); यजुष्‌ (जो मात्रिक नहीं भी हो सकता है, किन्तु वाक्य अवश्य होता है), साम (जो 
गाया जाता है) एवं निव (अर्थात्‌ प्रैष जिसका अर्थ है ऐसे शब्द जो एक व्यक्ति द्वारा दूसरे को कोई 
कर्म करने के लिए सम्बोधित होते हैं, यथा 'खुचः सम्मृद्धि ,प्रोक्षनीरासादय' ) । निगद स्वरूप से यजुः हीं होते 
हैं। किन्तु उनमें मूल यजुः से अन्तर यह होता है कि वे उच्च स्वर से पढ़े जाते हैं, किन्तु यजुः सामान्यतः 
घीमे स्वर से कहे जाते हैं। सबसे अधिक पवित्र मन्त्र है गायत्री (ऋ० ३।६२।१०) । अथववेद ने इसे वेदमाता 
(१३।७१।१) कहा है। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (५१४) में गायत्री की बड़ी सुन्दर प्रशस्ति गायी गयी है । 'ओं' 
पवित्र अक्षर है, ब्रह्म का प्रतीक है और तन्त्र भाषा में बीज कहा जा सकता है । 'ओं', 'फट्‌' एवं 'वषट्‌' ऐसे 
योड़े-से वैदिक अक्षर हैं जिनका कोई अर्थ नहीं है किन्तु वे तन्त्र-माषा में बीज-मन्त्र हैं। एक बीज निघण्टु (बीज 
मन्त्रों का कोश) है, जो (तान्त्रिक टेक्ट्स' (जिल्द १, पू० २८-२६) में मुद्रित है, और जिसमें “हीं, श्री, कीं, 
हुँ, फट्‌' ऐसे बीज दिये हुए हैं और उनके प्रतीकों का उल्लेख है। ऐतरेयब्राह्मण (३।५) ) में यह लगभग वारह 
वार कहा गया है, यथा-- जब यह रूपसमुद्ध (रूप में परिपूर्ण) होता है तो यज्ञ की पूर्णता है अथात्‌ 
जब सम्पादित होते हुए यज्ञ की ओर ऋक्‌ मन्त्र सीघे ढंग से संकेत करता है, (एतद्दै यज्ञस्य समृद्धं यद्रूप- 
समृद्ध यस्कर्मं क्रियमाण मृगमिवदति) । निरुक्त (१।१५-१६) ने कोत्स के इस मत पर कि मन्त्रों का कोई 
अर्थ नहीं है (अर्थात्‌ वे उद्देश्यहीन हैं, उनका कोई उपयोग नहीं है), एक लम्बा निरूपण उपस्थित किया है। 
इसी प्रकार का एक रम्बा विवाद पूर्वमीमांसासूत्र (१। २।३१) में भी है । जेमिनी का कथन है कि वेद में 
प्रयुक्त शब्दों के अथं एवं लोगों द्वारा प्रयुक्त शब्दों के अर्थ में कोई अन्तर नहीं है और शवर ने अपने 
आष्य (पू० मी० सू० १।२।३२) में इतना जोड़ दिया है कि मन्त्रों का यञ्ञों में प्रयोग केवल अर्थ को प्रकट 
करने के लिए ही होता है। वेदिक मन्त्र क्या हैं, यह वताना कठिन है, और जैसा कि शबर ने कहा है, यह 
सामान्यतः समझा जाता है कि वे लोक या वचन मन्त्र हैं जिन्हें विद्वान्‌ लोग वैसा मानते हैं। सम्पूर्ण 
वेद पाँच वर्गो में विभक्त है-विधि (आज्ञा देने वाले वचन, यथा--अग्निहोत्रं जुहुयात्‌'), मन्त्र, नामधेय 
(नाम, यथा-“उद्मिदा यजते' में “उदूसिद्‌' एवं विश्वजिता यजते' में विश्वजित्‌” ऐसे नाम), निषेध (यथा--नानृतं 
बदेत्‌' अर्थात्‌ झूंठ नहीं बोलना चाहिए) .एवं अर्थवाद (व्याख्यात्मक या प्रशंसात्मक वचन, यथा-वाय एक 
देवता हैं, जो सबसे अधिक तेज चलते हैँ) । निरुक्त (१।२०) में प्राचीन मत “का उल्लेख है कि ऋषियों 
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यह हे--ओं नमो भगवते वासुदेवाय (नारदपु० १।१६।३८-२६, नरसिहपु० ७४३); तेरह अक्षरों का एक सन्त्र 
यह है--श्रीरामजयरामजयजयरासेति, १६ अक्षरों का एक मन्त्र ये है--गोपीजनवल्लभचरणं शरणं प्पद्े' (नारद 
 प०२।५३।४४) एवं 'हीं गोरि रुद्रदयिते योगेश्वरि हुं फट्‌ स्वाहा' (शारदातिलक 888) । 
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को घर्मे का प्रज्ञात्मक प्रत्यक्षीकरण था और उन लोगों ने अपने पञ्चात्‌ आने वालों को जिन्हें घम की प्रज्ञात्मक 
अनुभूति नहीं थी उन मन्त्रों का प्रेषण मौखिक शिक्षा द्वारा किया । ऋग्वेदीय काळ में भी ऐसा समझा 
जाता था कि मन्त्रों एवं स्तोत्रों से आहूत होकर देवता यज्ञों में आयेंगे और मन्त्रों एवं स्तोत्रों के पाठकों को 
रक्षा, वीरपुत्र, पशु, घन-सम्पत्ति , विजय एवं सभी प्रकार की वस्तुएं प्रदात करेंगे (देखिए ऋ० १।१०२।१-५, 
२।२४-१५-१६, २।२५।२, ३।३१।१४, 5।२०।७, ५।७२।६, १०।७८।८, १०।१०५।१) । हमने यह वात बहुत 
पहले देख ली है कि पुराणों ने बहुत-से धार्मिक कृत्यों के लिए स्वयं अपने मन्त्र प्रणीत किये थे जो महत्त्व- 
पूर्णं हैं और निरथंक नहीं हैं। 

मन्त्र तन्त्रशास्त्र के हृदय एवं अन्तर्भाग कहे जाते हैं, इसी से कभी-कभी तन्त्रशास्त्र को मन्त्रशास्त्र 
भी कहा जाता है। प्रपंचसार एवं शारदातिलक ऐसे तान्त्रिक ग्रन्थों में जो सिद्धान्त है, उसे संक्षेप में इस 
प्रकार रखा जा सकता है :--मानव शरीर में दस नाडियाँ हैं, जिनमें प्रमुख तीन हैं, यथा-इडा (बायीं ओर, बायें 
अण्डकोष से लेकर बायीं नासिका तक), सुषुम्ना (शरीर के मध्य में रीढ की नाडी में) एवं पिगला (दाहिनी 
ओर, दाहिने अण्डकोष से लेकर दाहिनी नासिका तक) । कुण्डलिनी सपं की साँति कुण्डली मार कर सूलाघार- 
चक्र में सोती रहती है। यह शब्दब्रह्म का रूप है। देवी (शक्ति) कुण्डलिनी का रूप घारण करती है, सभी 
देवता देवी में निवास करते हैं और सभी मन्त्र उसके रूप हैं (शारदातिलक १।५५-५७) । यह हमने देख 
लिया है कि ज्योति के सम्पर्क में आ जाने पर किस प्रकार शक्ति चेतन हो उठती है और उसमें सृष्टि 
या रचना करने की इच्छां उत्पन्न होती है और तब वह घनीमूत हो जाती है और बिन्दु के रूप में प्रकट 
होती है। काल के कारणत्व के द्वारा बिन्दु तीन भाग में बट जाता है, यथा-बोज, सूक्ष्म (अर्थात्‌ नाद, जो बीज 
बिन्दु है) एवं पर (अर्थात्‌ वह बिन्दु जो क्रिया बिन्दु है) । यह अन्तिम, अव्यक्त स्वर के स्वभाव वाला है 
और ऋषियों द्वारा शब्दब्रह्म कहा जाता है (शारदातिलक १।११-१२, प्रपंचसार १।४१.) । शब्दब्रह्म सभी 
पदार्थो में चेतना के रूप में विद्यमान रहता है; यह कुण्डलिनी के रूप में सभी जीवित मानवों की देह में 
स्थित -रहता है और तब गद्य-पद्य आदि के अक्षरों के रूप में प्रकट होता है और वागु द्वारा कण्ठ, तालु, 
दन्तों आदि में पहुँचता है। इस प्रकार से उत्पन्न स्वर अक्षर कहे जाते हैं ओर जब वे लिखे जाते हैं तो 
वर्ण (वणंमाला के अक्षर, मातृका, जो अ से लेकर क्ष तक ५० हैं) कहे जाते हैं। मूलाधारचक्त से उठते इए 
स्वर'की उत्पत्ति की उत्तेजना 'परा' (वाक्‌) कही जाती है, और जब यह स्वाधिष्ठानचक्र में पहुंचती 
है तो पश्यन्ती, हृदय में पहुँचती है तो मध्यमा तथा मुख में पहुंचती है तो बेखरी कही जाती है। अक्षर ' 
एवं वणं दोनों कुण्डलिनी ही हैं जो क्रम से वाणी में स्फुट एवं लिखावट में दृश्य या चक्षुग्राहय होते हैं। सभी 
मन्त्र (कुछ लोगों के मत से वे दे करोड़ हैं) वर्णमाला के वणों से विकसित हुए हैं और तान्त्रिक लोग 
वरणो को जीवित (चेतन) स्वर-शक्तियाँ मानते हैं। हीं, श्रीं, की के समान बीजमन्त्र ही देवता के रूप को 
दृश्य बनाते हैं (महानिर्वाणतन्त्र ५१८-१४) । मन्त्रों को मात्र अक्षर या शब्द या भाषा समझना अनुचित 
है। वे विभिन्न रूप धारण करते हैं, यथा-चीजमन्त्र, कवच , हृदय आदि । ह्लं (त्रिभुवनेश्वरी या माया 
का प्रतिनिधित्व करने वाला) । श्री (लक्ष्मी का प्रतिनिधित्व करने वाला), कों (काली का प्रतिनिधित्व करने 
वाला) के समान बीजमन्त्र सम्भवतः भाषा नहीं कहे जा सकते, क्योंकि उनसे लोगों के समक्ष कोई अर्थ नहों 
प्रकट हो पाता। ये देवता (साधक या पूजक के इष्टदेवता) हैं, जो गुणी गुरु द्वारा दीक्षा के समय साधक को 
दिये जाते हैं। केवल पुस्तकों से उन्हें पढ़ लेने से कोई लाभ नहीं होता। तन्तर-प्रन्थों के अनुसार सन्त्र-शक्ति की 
स्वर-देह है जो मन्त्र के मूल तान्त्रिक द्रष्टा की व्यनितता से निःसृत स्वर-स्फुरणों से विद्ध होती है और तान्त्रिक 
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ऋषि द्वारा प्रदत्त-शक्ति के अमोघ भण्डार से युक्त होती है। शिष्य में उस शक्ति को जगाने एवं मन्त्र के पूण प्रभाव 
की प्राप्ति के लिए गुरु का स्पशे एवं साधक (शिष्य) की कल्पना और उसकी इच्छा-शक्ति की संलग्नता आवश्यक 
है। अक्षरों द्वारा उत्पन्न स्वर शिवशक्ति अर्थात्‌ शब्दब्रह्म के रूप हैं। इसी अन्तिम से सम्पूर्ण विश्व स्वरों (शब्द) 
एवं पदार्थों (अर्थ) के रूप में, जिसे स्वर या शब्द बोधित करते हैं, अग्रसर होता है। देवता, मन्त्र एवं गुरु साधना 
के लिए (वह विधि, जो सिद्धि की ओर ले जाती है, जैसा कि तान्त्रिक ग्रन्थों में उल्लिखित हैं) आवश्यक हैं; साधक 
` (हिष्य) को अपने मन में यही विचारते रहना होता है कि ये तीनों अभिन्न हैं। मन्त्र स्तुति या प्रार्थना नहीं है। 
प्रार्थना में व्यक्ति किन्ही शब्दों का प्रयोग कर सकता है, किन्तु मन्त्र में निश्चित अक्षरों का विधान होता है, इन्हीं 
अक्षरों द्वारा शक्ति साधक के समक्ष अपनी अभिव्यक्ति करती है । मन्त्र ऐसे शब्दों के रूप में हो सकता है जिनका 
स्पष्ट अर्थ होता है या ऐसे अक्षरों से बना हो सकता है जो एक क्रम में व्यवस्थित होते हैं और अदीक्षित व्यवित 
के समक्ष कुछ भी अर्थ नहीं रखते। इस शास्त्र के कुछ ग्रन्थों में यह स्वीकार किया गया है कि विचार में सजना 
शक्ति है और प्रत्येक व्यक्ति शिव है और अपने को वह जितना ही शिव के अनुरूप पाता जाता है उतना ही वह 
उच्चतर स्तरों में पहुंचता जाता है। विचार वास्तविक हैं, उदार विचार अपना कल्याण करेंगे और उनका भी भला 
करेंगे जो हमारे चतुदिक्‌ रहते हैं, अन्य लोगों के दुष्ट विचार एवं कांक्षाएँ हमें क्लेश में डाल सकती हैं। 
तान्त्रिक.ग्रन्थों के अपने मन्त्र हैं और वे वैदिक मन्त्रों का भी प्रयोग करते हैं। उदाहरणार्थ, 'जातवेदसे 
सुनवाम' (ऋ० १।४४।१) जो अग्नि को सम्बोधित है, दुर्गा के आहवान के लिए प्रयुक्त हुआ है; 'त्रियम्त्रक॑ यजा- 
महे' (ऋ० ७।५४।१२) जो रुद्र को सम्बोधित है, तन्त्र-ग्रन्थो में मृत्युजयमन्त्र या मृत-संजीविनीमन्त्र है और 
मन को शुद्ध करने के लिए महानिर्वाण० (4२४३ ) में व्यवस्थित है। इसी प्रकार गायत्री मन्त्र (ऋ० ३।६२।१०) 
को तान्त्रिको ने अपना लिया है। देखिए शारदातिलक (२१।१-८ एवं १६), प्रपञ्चसार (जिसका ३० वाँ अध्याय 
'ओं', “व्याहृतियों' तथा गायत्री एवं गायत्री-साधन के शब्दों की व्याख्या से ही भरा पड़ा है) । महानिर्वाण ने व्यवस्था 
दी है कि वैदिकी सन्ध्या के सम्पादन के उपरान्त तान्त्रिकी सन्ध्या की जानी चाहिए। तान्त्रिकी गायत्री यह है-- 
आद्यानीविद्महे, परमेश्वरे धीमहि, तन्नः काली प्रचोदयात्‌। (महानिर्वाण ५।६२-६३) । शूद्र तान्त्रिक भी इसे 
प्रयोग में ला सकते थे, किन्तु वैदिक गायत्री का प्रयोग क्रम से ओं' श्री एवं 'ए' के साथ तीनों वर्णों के लोग करते 
थे। गुरु, मन्त्र एवं देवता की महत्ता यों उल्लिखित है--- जो गुरु को केवर मनुष्य मानता है, मन्त्र को मात्र अक्षर 
समझता है तथा प्रतिमा को केवल पत्थर समझता है वह नरक में पड़ता है * *। रुद्रयामलू में आया है--यदि शिव 
क्रुद्ध हो जाते हैं तो, गुरु (शिष्य की) रक्षा करता है, किन्तु जब गुरु करुद्ध हो जाता है, कोई नहीं (शिप्य को) 
बचाता ।' पु 
परशुरामकल्पसूत्र, ज्ञानार्णवतन्त्र, शारदातिलक तथा अधिकांशतः सभी तन्त्र-ग्रन्थों का कथन है कि मन्त्रों 
में आइचर्यजनक एवं अलौकिक शावितयाँ होती हैं। तन्त्रानुयायी अपने गुरु की शाखा के परम्परागत आचारों को विश्‍वास 
के साथ मानता है तो उसे सभी शक्तियाँ प्राप्त हो जाती हैं। मन्त्रं के द्वारा वाञ्छित फलों की प्राप्ति हो जाती 
है । तन्त्रशास्त्र की प्रामाणिकता प्रमुखतया शास्तानुयायियों के विस्वास पर निर्भर रहती है। साधक को ऐसा अनुभव 


$२. गुरोमनुष्य बुद्धि च मन्ते चाक्षरबुद्धिकम्‌ । प्रतिमासु शिलाबुद कुर्वाणो नरकं व्रजते। । कुलार्णव (१२।- 
४५), कोलाबलीनिणंय (१०१२-१३) ; रुद्रयामल (२।६५) में आया है--गुरुः पिता गुरुर्माता गुरुदेवो गुरुगेतिः। 
झि दष्ठे गुरस्त्राता गुरौ र्ड न कइचन । ।' और देखिये कुलार्णव० (१२।४३, यहाँ 'गुरदेवो महेश्वरः पाठ आया है) । 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घमगात्त्र ३ 
करना चाहिए कि गुरु, मन्त्र, देवता, उसकी आत्मा, मन एवं प्राणोच्छवास सभी एक हैं, तभी वह परमात्मा का ज्ञान 
प्राप्त कर सकेगा । कुछ तान्त्रिक ग्रन्थों में मन्त्रं की प्रशंसा अतिश्चयोक्तिपूणं ढंग से की गयी है, विशेषतः श्रीविद्यामन्त्र 
की प्रभूत महत्ता गायी गयी है, यथा, ज्ञानाणेव का कथन है--'करोड़ों वाजपेय एवं सहल्नों अश्वमेघ' फल में श्रीविद्या 
के उच्चारण मात्र के बरावर नहीं हो सकते, इसी प्रकार करोड़ों कपिला गायों का दान भी श्रीविद्या के एक उच्चारण 
के समान नहीं है (२४ वाँ पटल, इछोक ७४-७६) । देखिए अरिनि-ुराण (१२५।५१-५५) जहाँ शत्रु को मारने के 
लिए मन्त्रों के प्रयोग की वात है, अध्याय १३४ एवं १३४ त्रैलोक्यविजयविद्या एवं संग्रामविजयविद्या का उल्लेख है । 

तन्त्रं में असंख्य मन्त्रों का उल्लेख है जो एक मन्त्र के विभिन्न रूपों को विभिन्न ढंगों से व्यवस्थित करके 
बनाये गये हैं। देखिए महानिर्वाण० (५।१ ०-१३), जहाँ “ह्लीं श्री क्री परमेश्वरि स्वाहा! नामक १५ अक्षरों के 
मन्त्र को कुछ शब्दों के मेल तथा 'कालिके' लगा कर १२ मन्त्रों के रूप में रख दिया गया है। इस ग्न्य में. ऐसा 
उल्लेख हुआ है कि करोड़ों मन्त्र हैं और तन्त्रो में जितने मन्त्र हैं वे समी महादेवी के मन्त्र हैं (महानिर्वाण० ५।१८-१४)। 
“मन्त्र शब्द “मन्‌' (सोचना) एवं त'या 'त्रा' से निष्पन्न हुआ है। यास्क के निरुक्त (७।१२) में यह केवल 
मन्‌ से निकला कहा गया है। कुलाणंव का कथन है कि मन्त्र इसीलिए पुकारा जाता'है क्योंकि यह सभी प्रकार 
के भयों रो बचाता है, साधक इसके द्वारा अपरिमित ज्योति वाले एवं एक मात्र तत्त्व परमात्मा पर ध्यान लगा 
पाता है (१७५४) । इसी प्रकार की व्युत्पत्ति रामपूर्वंतापनीयोपनिषद (१।१२), प्रपञ्चसार (५२ ) एवं अन्य 
तन्त्रं में दी हुई है। तान्त्रिक ग्रन्थों में मन्त्रों के विभिन्न प्रकार, यथा--कवच, हृदय, उपहृदय, नेत्र, अस्त्र, रक्षा 
आदि दिये हुए हैं। स्थानामाव के कारण हम इनके उदाहरण यहाँ नहीं दे सकंगे। देखिए बरह्माण्डपुराण (३।३३), 
महानिर्वाणतन्त्र (७।५६-६५), नारदपु० (२।५६, ४८-५०) । 
शारदातिलक ने मन्त्रों को पुरुष, स्त्री एवं नपुसंक रूप में बाँट दिया है। पुरुषवाची मन्त्रों का अन्त हुं एवं 
'फद्‌' से होता है, स्त्रीवाची मन्त्रों का स्वाहा से तथा नपुंसक का “नम: से। भा, “ऋ, 'लू' क नामक स्वर 
नपुंसक हैं, शेष स्वर नपुंसक नहीं हैं बल्कि लघु, एवं गुरु हैं (शारदातिलक, ६।३ एवं राघवमट्ट की टीका) । शारदा 
तिलक ने १७ अध्यायों (अध्याय ७ से २३ तक) में सरस्वती, लक्ष्मी, भुवनेश्वरी, त्वरिता एवं अन्य--दुर्या, त्रिपुरा, 
गणपति, चन्द्रमा के मन्त्रों का उल्लेख किया है। बहुत-से मन्त्रों का पाठ सहस्रों या लाखों बार किया जाता था, 
जिससे कि पूर्ण फल की प्राप्ति हो (शारदातिलक १०।१०५-१०७) । यद्यपि झारदातिलक गम्भीर ग्रन्थ है और 
इसमें वाममार्गी संभोग आदि का उल्लेख नहीं है तथापि इसमें कुछ मन्त्र जादूगरी के एवं स्त्रियों को वश में 
करने के हैं (३१०३-१०४, १०।७६), यहाँ तक कि मन्त्रों द्वारा शत्रु-मृत्यु का भी उल्लेख है (१२।६०=१२४, 
२१६५, २२१) । “ 
मन्त्रों की शक्ति के विषय में बौद्धतन्त्र हिन्दूतन्त्र से पीछे नहीं थे। साधनमाला (पु० ५७५) में ऐसा 
आया है कि उचित विधि अपनायी जाय तो मन्त्र द्वारा सभी कुछ सम्पन्न हो सकता है'3 । उदाहरणाथ, इसमें 


३३. किसस्त्यसाध्यं मन्त्राणां योजितानां ययाविधि । साधनमाला (पृ० ५७५): ओं आः हाँ हुं हे हः 
अयं मन्त्रराजो बुद्धत्वं ददाति कि पुनरन्याः सिद्धयः। वहो (पु० २७०); यातु कि बहु वचनीयं परमति डुळंभं 
बुदधत्वमपि तेषां पाणितलावलीनबदरकफलमिवावतिष्ठति । वही (पु० ६२) । ओम्‌ चलचल चिलिचिलि चुलचुल 
कुलूत मुलुमुल हहह फ्टफट्फद्फद पदाहस्ते स्वाहा दिने दिने पञ्चवारान्‌, त्रिसन्ध्यमुच्चारयेत्‌ । गर्दभोपि ग्रल्य- 


शतत्रयं गुहणाति। बहो (पृ० ०७) । सद्धमपुण्डरोकसूत्र (अध्याय २१, निन्लियोधेका इण्डिका सोरोज, डा० नलि- 


५४ घमेशञासत्र का इतिहास 

आया है कि एक मन्त्र, जो मन्त्रों का राजा है, बुद्धत्व देता है, अन्य सिद्धियों के विषय में कहने की आवश्यकता 
ही क्या है? दूसरे मन्त्र से अति दुर्लभ बुद्धत्व हाथ के तल में पड़े बदरीफल के समान है, एक अन्य मन्त्र (जो 

_ निरथंक शब्दों वाला है) यदि पाँच बार कहा जाय और दिन में तीन बार (प्रातः, दोपहर एवं सन्ध्या) तो एक र 
गदहा अर्थात्‌ मूखे भी तीन सौ ग्रन्थों का जानकार हो जाय। बौद्धतन्त्र भी मन्त्रों के लाख बार के पाठ की व्यवस्था 
करते हैं (साधनमाला, जिल्द १, संख्या १६५, पू० ३२६ एवं संख्या १०८, पु० २२१) `४। कुछ मन्त्रों में महायान 
के सिद्धान्त 'ओं, फट्‌, स्वाहा के साथ पाये जाते हैं, यथा--ओं शून्यता ज्ञानवञ्चस्वभावात्मकोऽहम्‌' (साघनमाला, 
जिल्द १, पू ० ६२) । प्रपञ्चसार में, जो अद्दैती गुरु शंकराचाय द्वारा लिखित कहा जाता है, जिसपर पद्मपाद की 


नाक्ष दत्त द्वारा सम्पादित, १४५२) में भी बहुत-सी घारणियां हैं (तिलस्मी वाक्य, कवच या रक्षा-सम्बन्धी तिलस्म), 
जिनमें एक यह है (पु० २६७)--अथ खलू बोधिसत्वो. . . इमानि घारणीमन्त्रपदानि आषते स्म। तद्यया। जवले 
महाज्वले उक्के तुक्के मुक्के अडे अडाबिति नृत्ये. - .इट्डिनि विद्टनि.- , नुत्याबति स्वाहा'। 
ः ४४. ओं मणितारे हुं। लक्षजापेनार्या अग्रत उपतिष्ठति। यदिच्छति तत्सवं ददाति। विना मण्डलकस्नानो- 
पबासेन केवल जापमात्रेण सिध्यति सवं कायं च साघयति। साधनमाल (जिल्द १, पृ० २२१) । यहाँ आर्या का 
अर्थ है देवी तारा। बोधं में अत्यन्त प्रसिद्ध मन्त्र है “औं मणियप्षे हुँ, जहाँ पर 'मणिपदो' सम्बोधन में है और सम्भवतः 
तारा देवी की ओर, जिसके पास कमळ रत्न है, संकेत है। देखिये डा० एफ० डब्ल्यू० टॉमस (जे० आर० ए० 
एस०, १६०६ पू० ४६४) । कभी-कभी इसका अर्थ यों लगाया जाता है हि मणिपद्म (जिसके पास कमल रत्न 
हो) आप को मंनस्कार'। जब ये पुष्ठ प्रेस में मुद्रित हो रहे थे तो लेखक को एक ग्रन्थ प्राप्त हुआ, जो लामा 
अंगारिक गोविन्द द्वारा लिखित है ओर जिसका नाम है “फाउण्डेशंस आव तिबेटन मिस्टिसिज्म' (राइडर एण्ड 
कम्पनी, लण्डन, १४५४) । यह अन्य 'ओं सणिपक्े हुं नामक महान्‌ मन्त्र को गूढ (गुप्त या अलौकिक) शिक्षा 
पर आधारित है। इस पाद-पिटप्पणी में इस ग्रन्य की समीक्षा सम्भव नहीं है। लेखक का कथन है कि मन्त्र ओं' 
सण्पिदो हुं! अबलोकितेइवर को समर्पित है (मुखपृष्ठ पर अवलोकितेइवर का एक चित्र भी है) । मन्त्र को जो 
व्याख्या इस ग्रन्य में दी हुई है उसे केवल तिब्बती बोद्ध विद्वान्‌ या साधु ही स्वीकार कर सकता है। पु० २७ 
पर लिखा हुआ है कि तिब्बत में मन्त्र ओं मणि पेमे हुं' कहा जाता है, और पुरा मन्त्र याँ है--ओं. . . हुं, ही 
(पु० २३०) । लेखक इस बात का उपहास करता है कि तन्त्रवाद हिन्दूवादी प्रतिक्रिया है, जिसे आगे चल कर 
बोद्ध सम्प्रदायो ने ग्रहण किया। लेखक महोदय सन्त्र के शब्दों का अलोकिक अर्थ बताते हैं। पु० १३० रप चे 
लिखते हैं --ओं सार्वभौमिकता को ओर समुत्यान है, हुं सावंभोमिकता (अभिव्यापित्व) की स्थितियों का मानव 
के हृदय को गहराई सें अवरोह (उतार) हैं। पु० १३१ पर आया है--'ओं अनन्त है, किन्तु हुं अन्त में अनन्त है 
` (नियत में अनियत है), क्षणिक में नित्य (द्ञाञ्वत) है' आदि-आदि। पृ० २३० में आया है--ओं में हम घमंकाय 
एवं संगत (सार्वलौकिक) देह के रहस्य की अनुभूति पाते हैं, मणि में सम्भोगकाय की, पद्म में निर्माणकाय की 
अनुभूति पाते हैं, हुं में हम तीन रहस्यों के अत्युत्तम देह के संयोग के रूप में वज्रकाय को अनुभूति करते हैं। 
हः में हम अपने परिवर्तित व्यक्तित्व की सम्पूर्णता को अमिताभ (बुड) को सेवा में समापित कर देते हैं! । पृ० 
२५६ सें आया है--इस प्रकार बं... हें अपने में मुक्ति, प्रेम (सबके प्रति) एवं अन्तिम आत्मज्ञान को सुन्दर 
वार्ताए समाहित रखता है'। प्रस्तुत लेखक को बलात्‌ कहना ही पड़ता है कि इस प्रकार को व्यास्याओं से किसी, 
भी सन्त्र के शब्दों से हम समान अर्थ निकाळ सकते हुँ। ` 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घमंास्त्र श्‌ 
तथोक्त टीका है, त्रैलोक्यमोहन नामक एक मन्त्र है५५, जिसके द्वारा ६ कर ऐन्द्रजालिक कर्म किये जाते हैं और 
उसमें एक यन्त्र है जिसकी पूजा द्वारा साधक किसी नारी को अपनी ओर खींच ला सकता है। इस ग्रन्थ में व्याकरण- 
सम्बन्धी कुछ दोष मी हैं जिससे गम्भीर सन्देह उत्पन्न होता है कि यह कदाचित्‌ ही महान्‌ विद्वान्‌ शंकराचार्य द्वारा 
प्रणीत हुआ हो। इसमें सन्देह नहीं कि विद्वान्‌ राघवभट्ट ने शारदातिळक की टीका में महान्‌ आचार्य शंकर को ही 
. अपंचसार का लेखक माना है, जैसा कि कुछ अन्य पदचात्कालीन लेखकों ने किया है। किन्तु यह जानना चाहिए कि 
छगमग ४०० ग्रन्थ अद्धत आचार्य द्वारा प्रणीत कहे गये हैं और राघवमट्ट आचाय से ७ शतियों के उपरान्त हुए, 
अतः उनका कथन विना अधिक मारी साक्ष्य के पूर्ण विशवास के साथ ग्रहण नहीं किया जा सकता । 
तान्त्रिक प्रकार के मन्त्रों की शक्ति के सिद्धान्त से कतिपय पुराण मी प्रमावित हुए हैं । गरुडपुराण (१।७, 
एवं १०) ने कुछ एकाक्षरात्मक एवं निरथंक मन्त्रों का प्रयोग किया है, यथा--हां, क्षौम्‌, हीं, हुं, हुः, श्रीं, हीं 
और उसमें (१।२३) आया है कि आओ खखोल्काय सूर्यमूत॑ये नमः' । सूयं का मूलमन्त्र है और यह एक आरम्मिक 
निवन्ध, यथा-ङृत्यकल्पतरु (ब्रत पु० &) में सूर्यपूजा के लिए प्रयुक्त हुआ है। और देखिए इसी वात के लिए, 
“मविष्यपुराण' (ज्राह्मपवं २१५।४) । .मविष्य (ब्राह्म २५।४-१५) में आया है कि 'गं स्वाहाः गणपतिःपुजन 
का मूलमन्त्र है, उसमें हृदय, शिखा, कवच आदि के लिए मन्त्रों की व्यवस्था है और गणपति की गायत्री भी है। 
गरुइपु० (१३८) में चामुण्डा के लिए एक लम्बा गद्य-मन्त्र है। और देखिए अग्निपु० (१२१।१५-१७), अध्याय 
१३३-१३५ एवं ३०७ "९। 
महाएवेता नामक एक मन्त्र का उल्लेख भविष्यपुराण में हुआ है जिसका वर्णन इत्यकल्पतरु (व्रत, पु० &) 
एवं एकादशीतत्त्व (पृ० ४०) में है और वह मन्त्र यह है-'हां ह्वीं सः' जिसका जप यदि उपवास के साथ रविवार 
को किया जाय तो वाञ्छित फल की प्राप्ति होती है। 
पश्चात्कालीन निवन्धों ने झारदातिलक (२३।७१-७६) में दिये हुए प्राप्रतिष्ठा-मन्त्र का प्रयोग किया 
है। देवप्रतिष्ठातत्त्व (पृ० ५०६-५०७), दिव्यतत्त्व (पृ० ६०४-६१०), व्यवहारमयूख, (पृ० ८६) निर्णयसिन्धु 
(पु० ३४६-३५०) आदि ने शारदातिलक से उद्घरण लिया है। शारदातिलक ने सम्भवतः अपने पूर्व के ग्रन्थों, यथा 
जयाख्यसंहिता (पटल २०) एवं प्रपंचसारतन्त्र (३५।१-३) का अनुसरण किया है*$७। 


बै मारणोच्चाटनद्वेषस्तस्भाकेषणकांश्षिण:। भजेयुः सर्वमैदैन॑ मन्त्र त्रेलोक्यमोहनम्‌ ॥ प्रपंचसार (२३+ 
५) । देखिये झक्तिसंगमतन्त्र (ए।१०२-१०५) एवं जयाख्यसंहिता (२६ वाँ पटल, इलोक २४), अग्निपु० (अध्याय 
१३८) में भो ६ क्र कर्मों का उल्लेख है। 

६- गं स्वाहा सूलमन्त्रोय प्रणवेन समन्वितः। गां नमो हृदयं सेयं गों शिरः परिकोतितम्‌। शिखां च गं 

नमो गेयं गें नमः कवचं स्मृतम्‌। गों नमो नेत्रमुददिष्ठं गः फट्‌ कामास्त्रमुच्यते। भविष्य (ब्राह्म २३४) । गायत्री 

है— महाकर्णाय विद्महे वक्रतुण्डाय धीमहि। तम्नो दन्तिः प्रचोदयात्‌ ॥ वही (२३।१५) । पा्थवे चाष्ठह्वीकार 

मध्ये नाम च दिक्षु च। हों पुटं पार्थिवे दिसु ह्लीं दिक्ष्‌ सिखेहसून्‌ । गोरोचना-ुंकुमेन भूजे वस्त्रे गले धतस्‌।। इत्रवो 
वशमायान्ति, मन्त्रेणानेन ,निर्चितम्‌। अग्निपु० (१२१।१५-१७) । 

६७. तेनायं मन्त्रः। आं हों को यं रं खं झं षं सं हों हंसः अमुष्य प्राणा इह प्राणाः। अमुष्य जीव इह स्थितः। 

अमुष्य सर्वेन्द्रियाणि। अमुष्य वाङमनश्चक्षः ओत्रध्याणप्राणा इहागत्य सुखं चिरं तिष्ठन्तु स्वाहा। देवप्रतिष्ठातत्त्व 

(पु० १०६-५०७) । 'अमुष्य' प्रतिमा वाले देवता के लिए आया है (यदि किसी देवी को प्रतिमा बेठायी जाती हैतो 


५६ घर्मेशास्त्र का इतिहास 


मध्यकाल के निबन्धो द्वारो तान्त्रिक मन्त्रों के प्रयोग के विषय में यहाँ अब स्थानाभाव के कारण अधिक - 
नहीं लिखा जा सकता। वैदिक मन्त्रों एवं तान्त्रिक मन्त्रों की अन्तर सम्बन्धी एक बात यहाँ दी जा रही है। जैमिनि 
(१।२।३२) के मत से बैदिक मन्त्र महत्त्वपूर्ण होता है, किन्तु तन्तरों ने ऐसे मन्त्रों के जप की वात चलायी है जो 
निरर्थक होते हैं, इतना ही नहीं वे उलटे भी पढ़े जा सकते हैं, यथा 'ओं दुगे' को 'गेंढु ओं पढ़ा जा सकता है। उदा- 
हरणार्थ, कालीवलीतन्त्र (२२।२१) में आया है: 'गंदु ओं त्र्यक्षरं मन्त्र सवंकामफलप्रदम्‌'। महायान बौद्धधर्म के 
ग्रन्थ सद्धमं पुण्डरीक (कने एवं बुन्यीम्‌ नेत्रीम्‌, १६१२, सै० बु० ई०, जिल्द २१, पृ० ३७०-३७५) में घारणी- 
पदानि नामक मन्त्र हैं। ऐसा नहीं समझना चाहिए कि मन्त्र केवल हिन्दुओं एवं बौद्धों की ही विशेषता है। 
प्राचीन काल में बहुत-से लोग ऐसा विश्‍वास करते थे कि शब्दों एवं अक्षरों में ऐन्द्रजालिक शक्ति होती है और 
इस विश्वास ने आगे बढ़कर ऐसा विश्वास उत्पन्न किया कि निरर्थक शब्दों एवं अक्षरों में भी वही वात पायी 
जा सकती है। प्राचीन अंग्रेजों, जमंनों एवं केल्टवासियों में भी ऐसी वात पायी जाती थी (ई० जे० थामस, 
हिस्ट्री आव्‌ बुद्धिस्ट थॉट, १४५३, पू० १८६) । 

बैदिक एवं तान्त्रिक मन्त्रों का जप पुरश्चरण कहलाता है । पुर्‌शचरण का शाब्दिक अर्थ है पहळे से सम्पादन * <। 
महानिर्वाणतन्त्र (७।७६-८५) में पुरश्चरण (संक्षिप्त या विस्तृत) के कई ढंग प्रदर्शित हैं । एक ढंग 
के अनुसार कृष्ण पक्ष की चतुदंशी या मंगल या शनि को पाँचौं तत्त्वों को एकत्र करना होता है, इसके उपरान्त 
देवी की पूजा होती है और महानिशा (अर्धरात्रि)में एकाग्र होकर १० सहस्र बार मन्त्र का पाठ करना होता 
है। इसके उपरान्त पूजा करने वाले को ब्रह्मभकतों के लिए भोजन की व्यवस्था करनी होती है और तव वह 
पुरश्चरण का सम्पादक कहा जाता है। दूसरा ढंग यह है कि व्यक्ति को मंगल से आरम्भ कर प्रतिदिन मन्त्र को 
एक सहस्र बार जपना पड़ता है और यह कम उसे आगामी मंगलवार तक चलाना होता है और इस प्रकार 
उसे आठ सहस्र बार मन्त्र-जप करने पर पुरदचरण का सम्पादक कहा जाता है। कभी-कभी ऐसी व्यवस्था की जाती, 
है कि शिवाय नमः या 'ओं शिवाय नमः ऐसे मन्त्र २४ छाख बार कहे जाने चाहिए और साधक को अग्नि 
में पायस की २४ सहस्न आहुतियाँ देनी होती हैं, तभी मन्त्र पूर्ण होता है और साधक की अभीप्सित देता है। 
गायत्री का जप प्रतिदिन १००८ या १०८ या १० बार करना होता है। यह पुराण एवं घर्मशास्त्र-गरन्थों के 
अनुसार ही है। नारदपुराण (२।५७।५४) में आया है कि मन्त्र का जप ८, २८ या १०८ बार होना चाहिए । 
और देखिए एकादशी तत्त्व (पु०५४) । 

राघवमट्ट ने शारदातिलक (१६।५६.) के भाष्य में सभी मन्त्रों में प्रयुक्त होने वाले पुरश्चरण का 
उल्लेख किया है । वायवीय संहिता के अनुसार मूलमन्त्र की विधि को ठीक करने को पुर्‌श्‍चरण कहा जाता है। 
कुलार्णव में आया है कि पुरश्चरण के पाँच तत्व हैं--इष्ट देवता की तीन बार पूजा, जप, तर्पण, होम एवं ब्रह्म- 
भोज । राघवमट्ट ने भी (शारदा०३२१६।५६) इसकी विधि का उल्लेख किया है। कौलावली निर्णय (१४ वाँ 


“अमुष्याः! या 'अस्ये' शब्द रख दिये जाते हैं। तन्त्रराजतन्त्र (१३।६२-६८) ने प्राणप्रतिष्ठाविद्या के लिए अमुष्य 
से स्वाहा तक ४० अक्षरों का मन्त्र बनाया है जो तान्त्रिक ग्रन्थों की भाषा के अनुरूप हो है। 

&ऽ. सन्त्र के पुरश्चरण के कई अंग होते हैं, यया-ध्यान (देवता की प्रतिमा या आकार का ध्यान 
करना), पूजा, मन्त्र-जप, होम, तर्पण, अभिषेक एवं ब्रह्मभोज । संक्षिप्त पुरश्चरण में प्रथम तीन का सम्पादन 
होता है। तर्पण का अर्थ है देवता एवं पितरों को जल से तृप्त करना। 


बकरा +->०८ ema हन गल 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं घर्मझासत्र घर 

पटल, इलोक-७५-२६०) में एक भयंकर साधना का वर्णन है, जिसके द्वारा एक ही रात्रि में साधक को मन्व- 
सिद्धि प्राप्त हो जाती है। रात्रि में एक पहर के उपरान्त इमशान या एकान्त स्थान में जाय, एक चाण्डाल का 
शव प्राप्त करे या उसका जो किसी व्यक्ति द्वारा तलवार से मारा गया हो, या साँप द्वारा काट लिया गया 
हो या रणक्षेत्र में कोई नवयुवक मार डाला गया हो, उसका शाव प्राप्त करे । उसे स्वच्छ करे, उसकी पूजा करे, 
दुर्गा की पूजा करे तथा ं दुगे दुगे रक्षिणी स्वाहा' का पाठ करे। यदि साधक भयंकर दृश्यों को देख 
कर डर न जाय और एक. लम्बी पद्धति का अनुसरण करे, तो वह मन्त्रसिद्धि प्राप्त कर केता है। ताराभक्ति 
सुधार्णेव (तरंग &, पृ० ३४५) ने शवसाघनविधि का वर्णन किया है । और देखिए कूलचूड़ामणितन्त्र 
(तान्त्रिक टेक्ट्स , जिल्द ४,६।१६-२८) । 

राधवभट्ट ने एक वचन उद्धूत करके कहा है कि यदि साधक देवतारूपी अपने गुरु को सन्तुष्ट कर देता है 
तो उसे विना पुरश्चरण के भी मन्त्र की सिद्धि प्राप्त हो सकती है, पुरश्चरण मन्त्रों का प्रधान बीज है। 
जहाँ जप की संख्या न दी हुई हो, वहाँ मन्त्र को ८००० बार कहना चाहिए। राघवमट्ट ने यह मी उद्धत 
किया है कि जिस प्रकार रोगग्रस्त व्यक्ति सभी कमो को नहीं कर पाता है उसी प्रकार पुरश्चरण से हीन मन्त्र की 
बात है। न उ 

अज्निपुराण, कुलार्णव० एवं शारदातिलक ने मन्त्र के पुरश्चरण के स्थानों के विषय में नियमों की व्यवस्था 
की है। मन्त्रसिद्धि करने वालों के लिए निम्न स्थान, व्यवस्थित हैं-मुष्यक्षेत्, नदीतीर, गुहा (गुफा), पर्वेत- 
मस्तक, तीर्थस्थान: के पास का स्थल, नदियों का संगम, पावन वन एवं उद्यान, वेल्वुक्ष के तल में, पर्वत की 
ढाल, देवतायन (मन्दिर), समुद्र-तट, अपना घर, या ऐसा स्थान जहाँ मन प्रसन्न हो जाय । देखिए कुला- 
णेंव० (१५।२०-२४), शारदातिलक (२।१३८-१४०) एवं अहिुष्न्य संहिता (२०५२-५३) । पुरश्चरण 
के दिनों में भोजन के विषय में भी नियम वने हैं, यथा-- (ब्रह्मचारी एवं यति के लिए) भिक्षा माँग कर, 
(ब्रतों के लिए ) हविष्य भोजन, विहित शाक, फल, दूध, कन्दमूल, यव का सत्तू है। मन्त्रमहोदबि (२५।६६= 
७१) में शान्ति के समय तथा अन्य क्रूर क्िया-संस्कारों के समय के हविष्य भोजन के विषय में नियम दिये हुए 
हैं। राघवभट्ट (१६।५६) ने अन्य ग्रन्थों से पुरश्चरण करने वाले साधक के लिए कुछ और नियम मी 
संगृहीत किये हैं, यथा मैथुन, मांस, मञ्च से दूर रहना, नारियों एवं शूद्रो से न बोलना, असत्य न बोलना, 
इन्द्रियों को वासना से दूर रखना, प्रातः से दोपहर तक बिना किसी रुकावट के मन्त्र-जाप को करते जाना और 
प्रतिदिन ऐसा ही करते जाना। 

जयाख्यसंहिता (१६वाँ पटल, इलोक १३-३३) का कथन है कि पुरश्चरण करने में तीन वर्षो तक साधक 
के समक्ष, माँति-माँति की विध्न-बाधाएँ आती हैं, किन्तु यदि उसके मन एवं कर्म पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता 
तो चोथे वर्ष से उसके पास लोग शिष्य बन कर आते हैं। उसकी सेवा करने लगते हैं और अपना सब कुछ 
समपित कर देते हैं, सात वर्षों के उपरान्त उसके पास घमण्डी राजा मी अनुग्रह एवं प्रसाद के लिए पहुँचता है, 
नौ वर्षों के उपरान्त वह अलौकिक अनुभव प्राप्त करने लगता है, यथा--आहलाद; गम्भीर स्वप्न, मधुर संगीत एवं 
गन्ध०५ तथा वैदिक पाठ का अनुभव होने लगता है, वह कम खाता है, कम सोता है किन्तु दुबेल नहीं 


३8. योगसूत्र (३३३६) एवं उसके भाष्य में आया है कि शक्तियों के विकसित हो जाने पर योगी दैवी 
संगीत सुनने लगता है और सुगंधों की अनुभूतियाँ करने लगता है। एफ० योद्स- ब्राउन (लण्डन, १६३०) ने 
८ लि 0 दु 


भरद धर्मशास्त्र का इतिहास 
होता । ये सब मन्त्रसिद्धि को अवस्था के लक्षण हैं। उसी ग्न्य में ऐसा आया हैं कि साधक को इन लक्षणों का वर्णन 
गुरु के अतिरिक्त अन्य लोगों से नहीं करना चाहिए, यदि वह अन्य लोगों से सारी बातें कह: देता है.तो सिद्धियाँ 
समाप्त हो जाती हैं (१४।३४-३७) । इसी संहिता (१५।१८६-१८८) में ऐसा आया है कि स्वाहा, स्वधा, 
फट्‌ , हुं एवं नमः का प्रयोग क्रम से होम, पिण्डदान, नाशकारी कार्यों, मित्रों में विद्वेष उत्पन्न करने एवं मोक्ष 
प्राप्ति के लिए लिए होता है। सभी तन्त्रः्रन्य इस बात पर बळ देकर कहते हैं कि का मन्त्र का ग्रहण गुणी एवं 
योग्य गुरु से होना चाहिए और मन्त्र की साधना गुरु के निर्देशन में तब तक होनी चाहिए जब तक कि शिष्य सिद्ध 
न हो जाय । हमने ऊपर देख.लिया है कि ऐसा विशवास किया जाता था कि मन्त्र आध्यात्मिक 
एवं अलौकिक शक्तियाँ प्रदान करते हैं और साधक के पास सभी वांछित पदार्थ एवं मोक्ष लाते हैं । 
कुलाणंव० (१४।३-४) में आया है--यह शिवसाघन (शिव द्वारा बताये गये सिद्धान्त) में उद्घोषित है कि बिना 
दीक्षा के मोक्ष नहीं प्राप्त हो सकता, बिना आचार्य के दीक्षा नहीं प्राप्त हो सकती तथा मन्त्र तब तक फक 
नहीं दे सकते जव तक गुरु उनके विषय में शिक्षा न दे दे'°°। कुर्लागव० में पुनः आया है कि दीक्षाविहीन 
को न तो सिद्धि मिळती है और न सद्गति । अतः व्यक्ति समी प्रकार के प्रयत्नों से गुरु द्वारा दीक्षित होना 
चाहिए । दीक्षा संस्कार हो जाने पर जाति सम्बन्धी अन्तर मिट जाता है, जब शूद्र एवं विप्र दीक्षित हो जाते 
हैं तो शूद्रता एवं विप्रता की समाप्ति हो जाती है। ऐसा कहा गया है कि कोई पुस्तक में लिखित मन्त्र का जप 
करना आरम्म कर दे तो उसे सिद्धि नहीं प्राप्त हो सकती और प्रत्येक पद पर हानि मिलेगी" ९ । 
महानिर्वाण० (२।१४-१४एवं २०) में ऐसा. आया है कि .सत्य एवं अन्य युगों में वैदिक मन्त्रों से वांछित 
फलों की प्राप्ति होती थी, किन्तु कलियुग में वे विषविहींन सर्प या मृत सर्प के समान हूँ, कलियुग में तन्त्रों में 
घोषित मन्त्र शी ही फल देते हैं और जप एवं यज्ञों ऐसे सभी कर्मा में उनका प्रयोग विहित है। तन्त्रो में जो 
मागे बताया गया है वह कहीं और नहीं पाया जाता, केवल उसी से मोक्ष प्राप्त होता है या इहलोक या परलोक 
में सुख मिलता है। महानिर्वाण० (३।१४) का कथन है कि ओं सच्चिदेक ब्रह्म सर्वश्रेष्ठ मन्त्र है, जो परम ब्रह्म की 


बंगाल लांसर नामक ग्रन्य (पु० २४६-२४७) में वर्णन किया है कि किस प्रकार वह कक्ष, जिसमें वे और 
उनके अमेरिकी मित्र बेठे हुए थे एक योगो द्वारा, जो केवल एक घोतो पहने हुये था, कमल के इत्र को महक से 
, परिपूर्ण हो गया, पुनः गुलाब, कस्तुरी, चन्दन-गन्ध/से परिपूर्णं हो गया, यह सब केवल एक छोटे से रुई-गुच्छ से 
निकला जिस पर योगी ने एक आकार बढ़ा देने वाला शीशा रख दिया था। इवेताइव० उप० (२।१३) ने योग-क्तिया 
की प्रभावशीलता के प्रथम लक्षणों पर बिस्तार के साथ प्रकाश डाला है--'लधुत्बमारोग्यमलोलूपत्वं वर्णप्रसादः 
स्वरसौष्ठवं च । गन्धः शुभो मूत्रपुरीषमल्यं योगप्रवृत्ति प्रथर्मा ददन्ति ।' 
१००. बिना दीक्षां न मोक्षः स्यात्तदूक्तं शिवसाधने। सा च न स्याद्विनाचायंमित्याचायंपरम्परा॥. . . 
` अन्तरणोयदेष्टार मन्त्राः स्यु निष्फला यतः । कुलार्णव० (१४।३-४) । देविदीक्षाविहीनस्य न सिंद्धिनं च सद्गतिः । 
तस्मात्सवंप्रयत्नेन गुरुणा दीक्षितो भवेत्‌ ॥ गत शूद्रस्य शूद्रत्वं विप्रस्यापिं च विप्रता। दोक्षासंस्कारसम्पन्ने जातिसेदो 
न विद्यते ॥ कुलाणंव० (१४६७ एवं ६५) 
१०१. पुस्तकाल्लिखितो मन्त्रो येन सुन्दरि जप्यते । न तस्य जायते सिद्धिहानिरेव पदे पदे । राघवभद्ट 
. (झारदातिलक ४१) द्वारा उद्धृत । सनक 


_ तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र शदे 
उपासना करते हैं उन्हें किसी अन्य साधना की आवश्यकता नहीं है, केवल इसी मन्त्र की सिद्धि से आत्मा ब्रह्म में समाहित 
हो सकता है ' ° | स्पष्ट है--मोक्ष कई लक्ष्यों में एक लक्ष्य था। दूसरा लक्ष्य था अलौकिक या रहस्यवादी शक्तियों की 

प्राप्ति । प्रपञ्चसार ने आठ सिद्धियो की चर्चा की है और कहा है कि आठ सिद्धियो वाला व्यक्ति मुक्त कहा जाता 
है और उसे योगी की संज्ञा मिली है१०७। सिद्धियो का सिद्धान्त प्राचीन है और उसका उल्लेख आपस्तम्व-घमं- 
सूत्र (२।४।२३।६-७) में हुआ है । योगसूत्रमाष्य में आठ सिद्धियो के नाम आये हैं और उनकी व्याख्या हुई 
है *९४। अणिमा (एक अणु के समान हो जाना), लघिमा (हलका होकर ऊपर उठ जाना), महिमा (पर्वत के 
समान विशाळ या आकाश के समान हो जाना), प्राप्ति (सभी पदार्थों का सन्निकट हो जाना, यथा अंगुली से चन्द्रमा 
को छू देना), प्राकाम्य (कामना का अवरोध न होना, यथा पृथिवी में समा जाना और बाहर निकल कर ऐसा प्रकट 
होना मानो जल में प्रवेश हुआ था), वशित्व (पंच तत्त्वों पर स्वामित्व ), ईशित्व (तत्त्वों के निर्माण, समाहित होनें 
या संगठन पर प्रभुत्व) एवं यत्र-कामावसायित्व (अपनी इच्छा के अनुसार वस्तुओं को बना देना, यथा- व्यक्ति यह 
कामना कर सकता है कि विष का प्रभाव अमृत हो, और वह बैसा हो जायगा) । जिसे ये आठ सिद्धियाँ प्राप्त हो 
जाती हैं, वह सिद्ध कहलाता है। गीता (१०।२६) में आया है कि कपिल सिद्धो में एक सिद्ध हैं (सिद्धानां कपिलो 
मुनिः) । योगसूत्र (४।१) में सिद्धियो के पाँच प्रकार कहे गये हैं-जन्म, ओषधियों, मन्त्रों, तपों एवं समाधि से 
उत्पन्न होने वाली (जन्मौषधि-मन्त्र-तपः-समाधिजाः सिद्धयः) । मन्त्रों से अन्य बातें भी प्राप्त की जाती थीं, 
यथा--षट्‌ क्रूर कमं तथा नारी. को कामासक्त करना | .इससे प्रकट है कि केवल तान्त्रिक ही नहीं, प्रत्युत वे लोग 
भी, जो योगाम्यास में विश्वास करते थे, मन्त्रों में ऐसा विश्वास करते थे कि वे योगियों को अलौकिक शक्ति देते 
हैं। योगसूत्र में ऐसी व्यवस्था है कि कुछ सिद्धियाँ (यथा--३।३७ में) ' समाधि में अवरोध उत्पन्न करती हैं और 
ये सिद्धियाँ केवल उन लोगों के लिए हैं जो तन्मयावस्था से व्युत्थित रहते हैं । याज्ञबल्क्यस्मृति (३।२०२-२०३) 
में आया है कि अन्तर्धान हो जाने, दूसरे के शरीर में प्रवेश कर जाने, थोड़े काल के लिए अपना शरीर छोड़ देने, . 
मनोनुकूल पदार्थ की उत्पत्ति कर देने की. शक्ति तथा अन्य शक्तियाँ योग द्वारा सिद्धिआप्ति की परिचायक हैं, 
जो लोग योग-सिद्धि कर लेते हैं अपने नाशवान्‌ शरीर का त्याग कर ब्रह्म में अमर हो जाते हैं। ४ 


१०२. परब्रह्मोपासकानां किन्येः साधनान्तरंः । मन्त्रग्रहणमात्रेण देही ब्रह्ममयो भवेत्‌ । महानिर्वाणतन्त्र : 
(३।२३-२४) । मन्त्र यों है: 'ओं सच्चिदेकं ब्रह्म' जिसके पूर्व विद्या, माया या श्री के लिए क्रम से एं, हों या भं 
लगता है (३३३५-३७) । 

१०३. अणिमा महिमा च तथा गरिमा लघिमोशिता वशित्वं च । प्राप्तिः प्राकाम्यं चेत्येष्ठेदवर्याणि योगः 
युक्तस्य ॥ अष्टेश्वयंसमेतो जीवन्मुक्तः प्रवक्ष्यते योगी । प्रपञ्चसार (१४।६२-६३) । आधुनिक काल में हवा में हलका 
हो कर उठ जाने के व्यक्तिगत अनुभव के लिए देखिए डा० अलेक्जेण्डर कनन कृत दि इनविज्ञिबुल इफ्लुएँस' (१५वाँ 
मुद्रण, १६३५), अध्याय २, पू० ३६-४१ । फल्पतर (मोक्षकाण्ड, पु० २१६-१७) ने प्राचीन लेखक देवर से एक 
लम्बा गद्यवचन उद्धत किया है जिसमें ८ सिद्धियो या विभूतियों (गरिमा के स्थान पर यत्रकामावसायित्व आया 
हे) का उल्लेख है । 

१०४. विभूतिर्भूतिरँइवर्यमणिमादिकमष्टधा। अमरकोश; ततोऽणिमादिप्रादुर्भावः कायसस्पद्धमनिभिघातस्च। 
योगसूत्र (२।४४) ; जन्मौषधि-भन्त्र-तपः-समाषिजाः सिद्धयः। योगसूत्र (४१) । ष्य में आया है 'सन्त्रैराकाश- 

: 
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प्रपञ्चसार (५), शारदातिलक (१३।१२१-१४५) शक्तिसंगमतन्त्र (कालीखण्ड, ८।१०२-१०६), मन्त्र- 
महोदधि (२५ वी तरंग) आदि तन्त्र-प्रन्थों में ६ कठोर क्रियाओं का विशद्‌ उल्लेख है। शारदातिलक (२३।१३७- 
१४१) ने मन्त्रों के ६ ढंगों या संगठनों का शत्रु के नाम के साथ उल्लेख किया है, यथा--प्रन्थन, विदर्भे, सम्पुट, 
रोधन, योग एवं पल्लव । हम इनका उल्लेख नहीं करेंगे । किन्तु ऐसा प्रकट होता है कि आरम्भिक पुराण भी जादू- 
टोना से प्रभावित थे। उदाहरणार्थ, मत्स्यपुराण ५ में आया है--विद्देषण (मित्रों या ऐसे लोगों में जो एक- 
दूसरे से प्रेम करते हैं) एवं अभिचार में एक त्रिकोण को व्यवस्था होनी चाहिए, उसमें ऐसे पुरोहितों से होम कराना 
चाहिए जिन्होंने छाल पुष्प घारण किया हो, छाल चन्दन लगाया हो, जनेऊ को निवीत ढंग से धारण किया हो, 
लाल पगड़ी एवं लाल वस्त्र घारण किया हो, तीन पात्रों में एकत्र किये हुए कौओं के ताजे रवत से सनी समिधा 
होनी चाहिए, जिसे इयेन (बाज) की अस्थि (हड्डी) पकड़े हुए वायें हाथ से (कुण्ड में) डालना चाहिए । पुरोहितों 
को सिर पर वाल खुले रखने चाहिए और रिपु (शत्रु) पर विपत्ति गिरने का ध्यान करना चाहिए, उन्हें 'दुमित्रि- 
यास्तस्मै सन्तु नामक यन्त्र तथा 'हीं' एवं 'फट्‌' का जप करना चाहिए तथा इयेनयाग में प्रयुक्त मन्त्र को छुरे 
पर पढ़कर उससे शत्रू की प्रतिमूति को टुकड़े-टुकड़े कर देना चाहिए और अग्नि में फेंक देना चाहिए। यह क्रिया 
केवल इस लोक में फलप्रद होती है, दूसरे लोक में इससे कोई लाम नहीं होता, अत: जो लोग इसे करें उन्हें शान्ति 
कर लेनी चाहिए।' मत्स्य० (६३।१३६-१४८) में नारी को वश में करने एवं उच्चाटन के नियम में भी उल्लेख 
है। यह सम्भव है कि तान्त्रिको एवं मत्स्य० दोनों ने ६ प्रकार के जादू की क्रियाओं को ब्राह्मण-ग्रन्थों एवं श्रौत- 
सूत्रों में उल्लिखित श्येनयाग से ग्रहण किया हो। और देखिए अग्नि पु० (अध्याय १३८) । अहिर्वुध्न्यसंहिता में 
भी, जो प्रमुखतः पाञ्चरात्र-विषयक ग्रन्थ है, भन्‍त्रों की भरमार है। देखिए इसके अध्याय ५२ के श्लोक २-५८। 
इसने मन्त्रों को स्थूल, सूक्ष्म एवं परम माना है (अध्याय ५१) । 
यह द्रष्टव्य है कि बौद्ध तन्त्रं ने भी कतिपय उपलब्धियों के लिए मार्ग-दर्शन किया है। प्रेम में सफलता-प्राप्ति 
से लेकर निर्वाण तक के लिए मन्त्रों के प्रयोग को चर्चा है। बौद्ध तन्त्र-लेखको ने, विशेपतः वज्चयानियो ने ८४ 
सिद्धों की वात चलायी है, जिनके नाम नेपाल एवं तिब्बत में आज भी सम्मान के साथ लिये जाते हैं! १६ | बौद्धों 


१०४. विद्वेषणेऽभिचारे च त्रिकोण कुण्डमिष्यते । . . .होम॑ कुर्युस्ततो विप्रा रक्तमाल्यानुलेपनाः । निवीत- 
लोहितोष्णीषा लोहिताम्बरधारिणः । नववायसरक्ताद्य पात्रत्रयसमन्विता: । समिधो वामहस्तेन इपेनास्थिबलसंयुता: । 
होतव्या मुक्तकेशैस्तु ध्यायद्भिरशिवं रिपो । दुमित्रियास्तस्में सन्तु तथा हुँ फडितीति च । श्येनाभिचारमन्त्रेण 
क्षरं समभिमन्त्र्य च । प्रतिरूपं रियोःकृत्वा क्षुरेण परिकर्तयेत्‌ । रिपुरूपस्य शकलान्यथैवारनी विनिक्षिपेत्‌ । . . « 
इहैव फलदं पुंसामेतन्नामुत्र शोभनम्‌ । तस्माच्छान्तिकमेवात्र कर्तव्यं भूतिमिच्छता॥ मत्स्य» $३।१४७-१५१ । तै० 
सं० (१।४।४।५) एवं तं° ब्रा० (२।६।६।३) सें एक मन्त्र है--'सुमित्रा न आप ओषधयः दुभित्रास्तस्मै भूयासुर्यो- 
ऽस्मान्‌ दवेष्टियं च चयं द्विष्मः ।' इयेन एक अभिचार (जादू) क्रिया का नाम है (देखिए जमिनि १।४।५ एवं उस पर 
शबर), और सोमयाग का एक परिष्कृत रूप है और दयेन के बिषय में (यथा- श्येनेनाभिचरन्‌ यजेत ) ये शब्द 

` आये हँ : लोहितोप्णीया लोहितवसना निवीता ऋत्विज: प्रचरग्ति' (आप० श्रो० २२।४।१३ एवं २३ ) जो शबर 
द्वारा जैसिन (१०४१) में उद्धत है । देखिए षड्विश-ब्राह्मण (३८२ एवं २२) जहाँ ऐसे ही वचन आये हैं। 
२०६. देखिए डा० बी० भट्टाचार्य कृत इण्ट्रोडकशन टु बुद्धिस्ट इसोटेरिज्स' (पृ० ८४, ६६ एवं १२६), 
जहाँ ८४ सिद्धपुरुषों की ओर संकेत है तथा 'कल्वरल हेरिटेज आव इण्डिया' (जिल्द ४, पु० २७३-२७४), जहाँ 


\\ 
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ने भी आठ सिद्धियो की चर्चा की है, किन्तु वे योगसूत्र से मिन्न हैं। साधनमाला (संख्या १७२, पृ० ३५०) में ये 
नाम हैं--खड्ग (वह तलवार जिसपर मन्त्र फूंका गया हो, जिसे धारण कर योद्धा लड़ाई में विजय प्राप्त करता है), 
“अंजन (वह अंजन जिसके प्रयोग से व्यक्ति गुप्त घन देख लेता है), पादलेप (वह लेप जिसे लगने पर व्यक्ति 
अदृश्य रूप से विचरण कर सकता है), अन्तर्घान (देखते-देखते अदृश्य हो जाना), रसरसायन (साधारण घातु को सोना 
बना देना या अमरता के लिए रसायन या तेजोवर्षन प्राप्त करना), खेचर (आकाश में उड्ना), भूचर (पृथिवी पर 
कहीं शीघ्रता से चळा जाना) तथा पातालसिद्धि (पुथिवी के भीतर डूबना) । वोड्ों के पास घन नहीं होना चाहिए 
अतः उनके पास धन के पीछे एक लालसा रहा करती थी, अतः कुछ मन्त्रों द्वारा उन्होंने कल्पना की कि कुबेर उन्हे 
अक्षय सम्पत्ति दे देंगे। उन्होंने ऐसी दुराशा मी की कि मन्त्रों के द्वारा हिन्दू देवता उनके चाकर हो जायेंगे । यथा 
अप्सराएँ उन्हे घेरे रहेंगी, इन्द्र उनके छत्रवाहक होंगे, ब्रह्मा मन्त्री बनेंगे और हरि भ्रतिहारी। बौद्ध, शास्त्रार्थ में लोगों 
को हुराना चाहते थे और मन्तं द्वारा विना पढ़े शास्त्रों का ज्ञान प्राप्त करना चाहते थे (साधन०, संख्या १५१, 
१५५, २५६) । वे रोगों को अच्छा एवं दूर करना तथा विष का मार्जन करना चाहते थे । उन्होंने ऐसी कल्पना 
कर रखी थी कि वे मन्त्रों के बल से सर्वज्ञता एवं बुद्धत्व प्राप्त कर लेंगे । 
यह हमने देख लिया है कि दीक्षा के उपरान्त गुरु से मन्त्र ग्रहण किया जाता था। अतः दीक्षा के विषय में 
दो-एक शब्द आवश्यक हैं। दीक्षा के विषय में तान्त्रिको ने कोई नयी वात नहीं प्रचलित की। प्राचीन वैदिक समय 
से ही उपनयन से आध्यात्मिक जन्म का आरम्भ माना जाता रहा है और किसी यज्ञ के आरम्म करने के पूर्व 
यजमान को पवित्रीकरण की क्रिया करनी पड़ती थी, किन्तु ये दोनों क्रियाएँ उतनी विद्वद नहीं थीं जितनी कि 
तान्त्रिक ग्रन्थों वाली दीक्षा। तै० सं० (६।१।१-३ एवं ७।४।८) में दीक्षा का उल्लेख है तथा ऐत० ब्रा० (१३). 
ने वैदिक दीक्षा की मुख्य बातें यों दी हैं--पवित्र जल से जयमान का स्नान, मक्खन से मुख एवं शरीर के अन्य अंगों 
का लेप, आँखों में अञ्जन, अध्वर्यू द्वारा सात दर्भों वाले तीन गुच्छों से दो बार यजमान के शरीर को नामि के 
ऊपर पवित्र करना और तव नाभि के नीचे मन्त्रों से पवित्र करना, उसके उपरान्त विशिष्ट रूप से निर्मित मण्डप 
में प्रवेश, जिस प्रकार भ्रूण घिरा रहता है उसी प्रकार वस्त्र से शरीर को ढंकना तथा काले मृग-चर्म से ऊपरी 
अंग को ढँकना । शतपथन्राह्मण (३।२।१।१४ एवं २२) में दीक्षा का विशद उल्लेख है, उसमें यह भी आया है कि 
. यजमान तब तक के लिए एक देवता हो जाता है, मानो दीक्षा यजमान के एक नये जीवन का द्योतक है (३॥श२ा- 
१०-२१, ३।१।३-२८) । अथववेद (७।१।१) में आया है--महान्‌ सत्य, उग्र ऋत, दीक्षा, तप, ब्रह्म, प्रार्थना एवं 
यज्ञ पृथिवी को धारण करते है*९०। 


प्रो० पी० सी० बागची ने 'कल्ट आव दि बुद्धिस्ट सिद्धाचायंज' (पुर २७४) नामक लेख में तिब्बती परभ्रा के 
आधार पर ८४ सिद्धों के नाम दिये हैं। सिद्धों की परम्परा आधुनिक काल तक चली आयी हुई है । देखिए ए० 
बी० ओ० आर० ई० (जिल्द १६, प° ४६-६०) जहाँ पर रत्नगिरि जिले के श्यंगारपुर के शिवयोगी नामक ब्राह्मण 
का वर्णन है जो कोकण से बंगाल के राधा नामक सिद्ध के पास गया था। बड़ी भक्ति से बहुत दिनों तक उसकी सेवा 
को और स्वयं सिद्ध बन गया। अपनी जन्मभूमि को लोट आया और एक सठ का निर्माण किया। हठयोगप्रदीपिका 
(१।५-८) में आदिनाथ (शिव), मत्स्येच्रनाथ, गोरक्षनाथ, अल्लमप्रभु आदि से लेकर लगभग ३० महासिद्धो का 
त ह 
लल हन सत्य बृहवृतमुप्न दीक्षा तपो ब्रह्म यज्ञः पुथिवों घारयन्ति । अथवं० (१२११) । 
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कुछ तन्त्रो में, यथा प्रपंचसार (५ एवं ६), कुलार्णव (१४।३६), शारदातिलक (चौथा पटल), नित्योत्सव 
(पु० ४-१०), ज्ञानाणंव (२४ वाँ पटल), विष्णुसंहिता (१०), महानिर्वाण० (१०।११२-११४) एवं लिंगपुराण 
(२२१) में दीक्षा का विशद उल्लेख है। निर्णयसागर प्रेस ने सत्यानन्दनाथ के शिष्य विष्णुभटूट के ग्रन्थ दीक्षा- 
प्रकाशिका का प्रकाशन सन्‌ १६३५ में किया जो शक संवत्‌ १७१४ ( = १७६७ ई०) में प्रणीत हुआ था । उपर्युक्त 
सभी ग्रन्धं में 'दीक्षा' को 'दा' (देना) घातु एवं 'क्षि' (नाश करना) से निष्पन्न माना है। कुलाणंव० (१७५१) में 
आया है--'सज्जन लोग इसे दीक्षा कहते हैं क्योंकि यह दिव्य भाव प्रदान करती है, सभी पापों का क्षय करती है 
और इस प्रकार संसार के बंधन से मुक्ति देती है'। शारदातिलक (४।२) में आया है---क्योंकि यह दिव्यज्ञान 
देती है और पापों का नाश करती है, अतः तान्त्रिक गुरुओं द्वारा यह दीक्षा कहलाती है'। 

शक्तिसंगमतन्त्र (१७३६-३८) में आया है कि दीक्षा का सर्वोत्तम काल है चन्द्र एवं सूर्य का ग्रहण- 
काल, किन्तु चन्द्र-प्रहण-काल सर्वोत्तम है। जब्र मन्त्र-दीक्षा ग्रहण में दी जाती है तो वार, तिथि, नक्षत्र, मास या योग 
या करण का विचार नहीं होता । कालीबिलासतन्त्र में ऐसा कहा गया है कि यदि भाग्य से फाल्गुन के कृष्ण पक्ष 

' की पंचमी को स्वाती नक्षेत्र एवं शुक्रवार मिल जाय तो उस दिन की दीक्षा से जो फल प्राप्त होता है वह एक 

करोड़ सामान्य दीक्षाओं से नहीं प्राप्त होता (६३-४) । और देखिए निर्णयसिन्धु (पृ० ६७) जिसने ज्ञानार्णव को 
उद्घृत कर यह कहा है कि मन्त्र-दीक्षा चन्द्र-प्रहण या उससे सात दिन के भीतर हो जानी चाहिए और मुख्य काल 
सूर्य-प्रहण है। उसने कालोत्तर को उद्धृत कर यह कहा है कि यदि दीक्षा के लिए सूर्य-ग्रहण मिल जाय तो मास, 
तिथि, वार आदि का विचार नहीं करना चाहिए। निर्णयसिन्धु ने योगिनीतन्त्र को उद्धृत कर चन्द्र-प्रहण में दीक्षा 
की मत्सेना की है। देखिए अन्य बातों के लिए विट्ठलक्कत मुहुतकल्पद्रुम (पृ० ६४, श्लोक ६) । 

अग्निपुराण (अध्याय २७, ८१-८६ एवं ३०४ ) में भी दीक्षा, तान्त्रिक मन्वों एवं क्रियाओं के विषय में 
उल्लेख है, किन्तु स्थातामाव से हम उसे यहाँ नहीं दे सकेंगे । ज्ञानार्णंव० (२४।४५-५३) में आया है कि दीक्षा के 
समय गुरु को अपने सिष्य को ६ चक्रों (मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपुर, अनाहत, विशुद्ध एवं आज्ञा) के साथ प्रत्येक 
के दलों की संख्या, रंग तथा प्रत्येक के अक्षरों का ज्ञान करा देना'चाहिए। 

पदचात्कालीन घर्मशास्त्र-गरन्यों ने मन्त्र-दीक्षा के लिए तन्त्र-ग्रन्थों का सहारा छिया है। दीक्षा एवं उपदेश 
में अन्तर है, क्योंकि उपदेश में मन्त्र-ज्ञान सूर्य-चन्द्र-ग्रहण में, तीर्थस्थान में, सिद्धक्षेत्र या शिवालय में दिया जाता है। 
देखिए घम सिनष (पु० ३२), रघुनन्दन (दीक्षातत्त्व, जिल्द २, पृ० ६४५-६५४) ¦ 

महानिर्वाण० (१०।२०१-२०२) में आया है कि जब शिष्य शाक्त, शव, वैष्णव, सौर या गाणपत्य हो तो गुरु 
को उसी सम्प्रदाय का होता चाहिए, किन्तु कोल सभी के लिए अच्छा गुरु है। इस ग्रन्थ (१०११३) में यह भी 
आया है कि केवल मद्य पीने से ही कोई कौर नहीं हो जाता, प्रत्युत वह अभिषेक के उपरान्त वैसा होता है। इलोक 
११३-१४३ में अभिषेक का विशद उल्लेख है जो ईसाइयों के बपतिस्मा के समान लगता है। सर्वप्रथम अभिषेक के 
एक दिन पूर्व गणेश-पुजा की जाती है, इसके उपरान्त आठ शक्तियों (ब्राह्मी आदि), लोकपालो एवं उनके हथि- 
यारों की पूजा होती है। इसके उपरान्त दूसरे दिन (अर्थात्‌ अभिषेक के दिन) स्नान के उपरान्त नवशिष्य पाप दूर 
करने के लिए तिल एवं सोता का दान करता है ओर अभिषेक के सम्पादन के लिए प्रार्थना के साथ गुरु के पास 
जाता है। इसके उपरान्त गुरु वेदी पर सर्वतोभद्र मण्डल की रचना करता है, पाचों तत्त्वों को शुद्ध करता है, एक 
शुम घट रखता हैं और उसे मद्य सेध्या पवित्र जळ से सरता है। प्रमुख क्रिया है गुरु द्वारा शिष्य पर ब्रह्मा, विष्णु 
शिव, मातृकाओं, विभिन्न शक्तियों, अवतारो, देवी के विभिन्न रूपों, दिग्पालों, नवप्रहों, नक्षत्रों, योगों, वारों, करणो, 
समुद्रों, पवित्र नदियों, नागों पेड़ों आदि का आहवान करके २१ मन्त्रों के साथ (१०१६०-१८१) जल का छिड़ 


तान्त्रिक सिद्धान्त एवं धर्मशास्त्र ६३ 
काव । इसके उपरान्त गुर शिष्य को एक नया नाम देता है जिसका आनन्दनाथ से अन्त होता है। सिष्य गुरु एवं अन्य 
उपस्थित कौलों का सम्मान करता है। यह उत्सव (कृत्य) 5, ७, ५, ३ रातों या एक रात तक चलता है । 
देखिए तन्त्रराजतन्त्र (२।५८-७२), ज्ञानसिद्धि (१७) । और देखिए 'सेकोद्देशटीका' की मूमिका (भरियो ई० करेल्ली 
दवारा सम्पादित एक बौद्ध तन्त्र-ग्रन्थ ), जहाँ ईसाइयों के बपतिस्मा से मिलता-जुलता कृत्य वर्णित है। अहिर्वुध्न्यसंहिता 

(अध्याय ३६) में महाभिषेक की विवि वर्णित है। महाभिषेक से समी रोग दूर हो जाते हैं, सभी छत्रु नष्ट हो जाते 
हैं ओर सभी कामनाओं की पूर्ति होती है। 

दीक्षा के चार प्रकार हैं-क्रियावती, वर्णमयी, कलावती एवं वेधमयी । वौस्तुयाग, मण्डप, कुण्डों एवं 
स्थण्डिल के निर्माण के विषय में विस्तृत नियम दिये हुए हैं, जिनका उल्लेख यहाँ नहीं किया जा रहा है। 


अध्याय २७ 
न्यास; मुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि 


तान्त्रिक छृत्यों एवं पूजा के महत्त्वपूर्ण अंगों में एक है त्यास, जिसका तात्पर्यं है 'शरीर के कुछ अंगों पर 
अवस्थित होने के लिए किसी देवता यां देवताओं, मन्त्रों का मानसिक रूप से आह्वान करना, जिससे शरीर ,, 
पवित्र हो जाय और पूजा एवं ध्यान करने के योग्य हो जाय।' कुछ ग्रन्थों, यथा--जयाख्यसंहिता (पटल ११), 
प्रपंचसार (६), कुलार्णव (४।१८) ने न्यास के कई प्रकारों की ओर ध्यान आक्कष्ट किया है; शारदातिलक (४।- 
२8-४१ एवं ५।५-७), महानिर्वाणतन्त्र (३।४१-४३ एवं ५।११३-११८) ने न्यास की कतिपय कोटियों का उल्लेख 
किया है। राघवमदूट (शारदातिलक, ४।२६-४१) ने न्यास पर किसी विशाल साहित्य से बहुत-से उद्धरण दे डाळे 
हैं। न्यास के कुछ प्रकार ये हैं-हंसन्यास, प्रणवन्यास, मातुकान्यास, मन्त्रन्यास, करन्यास, अंगन्यास, पीठन्यास । 
प्रणवन्यास की व्याख्या यों हुई है--'ओं आं ब्रह्मणे नमः, 'ओं आं विष्णवे नमः'; इसी प्रकार अन्य नामों की भी 
व्याख्या दी गयी है (राघवभटूट, शारदा० २५।५८) । अंगन्यास यों व्याख्यायित है-ओं हृदयाय नमः, ओं शिरसे 
स्वाहा, ओं शिखायै वषटू, ओं कवचाय हुं, ओं नेत्रत्रयाय (या नेत्रद्वयाय) वाषद्‌, ओं अस्त्राय फट्‌' । कतिपय पुराणों 
में सी न्यास-सम्बन्धी व्यवस्थाएँ पायी जाती हैं। गरुडपुराण (१, अध्याय २६, ३१, ३२) ने अंगन्यास को पूजा, 
जप एबं होम का अंग माना है। नारदीयपुराण (२।५७।१३-१४), भागवत (६।८, लगभग ४० इछोक), ब्रह्म० 
(६०३५-४०) ने मन्त्रं के न्यास के लिए 'ओं नमो नारायणाय', एवं 'ओं विष्णवेनमः' की व्यवस्था दी है। कालिका- 
पुराण (अध्याय ७७) ने मातृकान्यास का उल्लेख किया हैं। स्मृतिमुक्ताफल (आहिनक, पृ० ३२६-२३१) ने कतिपय 
उद्धरण दिये हैं, जिनमें शरीर के विभिन्न अंगों पर गायत्री (ऋ० ३।६२।१०) के २४ अक्षरों के न्यास, २४ अक्षरों 
पर कुछ पुष्पों के रंगों, कुछ देवताओं एवं अवतारों से सम्बन्धित बातों तथा शरीर के अंगों पर गायत्रीपादों के न्यास 
का वर्णन है। ब्रह्मपुराण (६०।३५-३६) में 'ओं नमो नारायणाय' नामक मन्त्र के न्यास का उल्लेख है, जो अंगुलियों 
एवं शरीर के अन्य अंगों पर अवस्थित किया जाता है; उसमें करन्यास एवं अंगन्यास (२८२६) का 
मी उल्लेख है। पद्च० (६।७६।१७-३०) ने शरीर में सिर से लेकर पांव तक के अंगों पर विष्णु के नामों के 
न्यास का वर्णन किया है ।- उसमें (८५।२६) “ओं नमो भगवते वासुदेवाय के मन्त्र के, साथ अंगन्यास एवं करन्यास 


१. राघवभदूट ने हंसन्यास को यो समझाया है--'हं पुरुषात्मने नमः, सः प्रकृत्यात्मने नमः, हंसः प्रकृति- 
पुरुषात्मने नमः' (शारदा० ४२४); आत्मनो देवताभावप्रदानाद्देवतेति च । पदं समस्ततन्त्रेष्‌ विहृद्भिः समुदीरितम्‌॥ 
हृदयरिरसोः शिखायां कवचाक्यस्त्रेषु सह चतुर्थोषु। नत्या हुत्या च वषड्‌ हुं वौषद्‌ फद्पदेः षडङ्गः विधि॥ प्रपंच- 
सार (६।५-६) । मिलाइए शारदा० (४।३१-३५) एवं महानिर्वाण० (२।१४२), जहाँ इसी प्रकार को व्यवस्थाएं 
दी हुई हैं । 

२. पद्म (६।७5।१७-३०) का आरम्भ एवं अन्त निम्नोक्त ढंग से होता है : शिलायां ओधरं न्यस्यशिखादः 
शीकरं तथा । हुशीकेश तु केशेषु मूध्नि नारायणं परम्‌ ॥ एवं न्यासविधि कृत्वा साक्षान्नारायणो भवेत्‌ । याव्न व्याहरे- 
किचित्‌ तावहिष्णुमयः स्थितः ॥ | 
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का उल्लेख है। और देखिए मत्स्यपुराण (२२६।२६) जहाँ 'ओं, के साथ न्यास में मन्त्रं के प्रयोग की वात पायी 
जाती है। करांगन्यास एवं करन्यास, जो गायत्री से सम्बन्धित है, देवीमागवत (११।१६-७६-४१) में वर्णित हैं और 
वहाँ स्पष्ट रूप से सन्ध्या-पुजा के अंग के रूप में न्यास का नाम आया है । और देखिए देवीमागवत (११।७।२६- 
३८) एवं काळिकापुराण (५३।३६) । देवीभागवत (७।४०।६-८) ने वक्षस्यल, मौहों के मच्य- के स्यल, सिर के 
समान शरीरांगों पर कुछ अक्षरों के न्यास का उल्लेख किया है। बृहद्यो गियाज्ञवल्क्य (स्मृतिचन्द्रिका, १, पु० १६८) 3 
में दाहिने हाथ की अंगुलियों एवं हथेली पर कम से गोविन्द, महीचर, हृपीकेश, त्रिविक्रम, विष्णु, माघव के नामों 
के न्यास का उल्लेख है, जिसे स्मृतिचन्द्रका ने योगि-याज्ञवल्क्य से उद्बृत किया है और जो आजकल सन्ध्या-पूजा में 
ज्यों-का-त्यों होता है। और देखिए स्मृतिच० (१, पृ० १४५), अपराकं (पू? १४०), शारदातिलक (५।५-८), 
राघवमट्ट (शारदा० ५।४) तथा महानिर्वाण० (५।१७६-१७८ )I 
उपर्युक्त बचनों से विदित होता है कि न्यास की बात तत्त्र-ग्रन्यों से पुराणों द्वारा योगियाज्ञवल्क्य, अपरार्क 
(१२ वीं शती का पूर्वां ) एवं स्मृतिचन्द्रिका के कई शतियो पूर्व ग्रहण की गयी थी। वर्षक्रियाकीमृदी (१६ वीं 
शाती का पूर्वाचं ) से प्रकट है कि इसके बहुत पहले गरुड एवं. कालिकापुराणों में न्यास की व्यवस्थाएँ थीं। रघुनन्दन 
के देवप्रतिष्ठातत्त्व (पृ० ५०५) ने मातृकान्यास एव तत्त्वन्यास का उल्लेख किया है । वीरमित्रोदय के पूजाप्रकाश 
नामक विभाग में मातुकान्यास, अंगन्यास एवं गायत्रीन्यास का क्रम से पृ० १३०; १३१ एवं १३२ पर उल्लेख है। 
इसी ग्रन्थ के विभाग भक्तिप्रकाश (पृ० ८८-८६) में मातुकान्यास का वर्णेन है । आजकल कूछ कट्टर लोग न्यास 
के दो प्रकारों का प्रयोग करते हैं, यथा--अन्तर्मातृका, जिसमें 'अ' से 'क्ष' तक के अक्षरों का न्यास हाथों की 
अंगुलियों, हाथों की हृथेलियों एवं ऊपरी भागों तथा अन्य शरीरांगों, यथा--गला, जननेन्द्रियों, आघार-स्थल, माँहों 
के मध्य स्थळ (जहाँ ६ चक्रों के आसन हैं) पर किया जाता है, तथा बहिर्मातृकान्यास जिसमें सभी अक्षरों (अनु- 
स्वार के साथ) का न्यास सिर से पाँव तक के शरीरांगों पर ओं नमः मूध्नि! आदि के रूपों में होता है। 
न्यास शब्द 'अस्‌' (स्थापित करना) एवं “नि! से वना है जिसका अर्थ है किसी में या किसी पर रखना 
या स्थापित करना। कुलाणंब ने इसे यों समझाया है *--न्यास इसलिए कहा जाता है कि वहाँ घमंपूर्वक उपलब्ध 
घन रखा या स्थापित होता है और वह भी एसे लोगों के साथ जिनके द्वारा सुरक्षा प्राप्त होती है (अतः वक्षः 
स्थल तथा अन्य शरीरांगों का अंगुलियों के पोरों से तथा दाहिने हाथ की हथेली से मन्त्रों के साथ स्पर्शं करने से 
साधक या पूजक दुष्ट लोगों के वीच में निर्भयतापूर्वक कायंशील हो सकता है और देवता के समान हो जाता है) । 
देखिए जयाख्य संहिता (पटल ११, १-३) । सर जॉन बुड्रौफ ने त्यास की तुलना ईसाई घमं में कॉस के चिल्ल बनाने 
से की है (७१-७७) 
तान्त्रिक क्रिया का एक अन्य विशिष्ट विषय है मुद्रा । मुद्रा शब्द के कई अर्थ होते हैं जिनमें चार का 
सम्बन्ध तान्त्रिक प्रयोगों से है। यह योग की क्रियाओं में एक आसन है, जिसमें सम्पूर्ण शरीर कार्यशील रहता है t 
. यह घामिक पूजा के अंग के रूप में अंगुलियों एवं हाथों का प्रतीकात्मक या रहस्यवादी ढंग है जो एक-दुसर से 


३. अंगष्ठे चैव गोविन्दं तर्जन्यां तु महीघरम्‌ । मध्यमायां हृषोकेशमनामिक्यां त्रिविक्रमम्‌ । कनिछठिक्यां 
" हस्तमध्ये च साधवम्‌ । स्मृतिच० (१, पृ° १६८) ने इसे योगियाहबल्क्य का माना है । 
द यथ लविङ गेषु विनिवेशनात्‌ । सर्वरक्षाकराद्‌ देवि न्यास इत्यभिधीयते ॥ कुलाण॑व० 
(१७५६) 
+ के 


६६ ` धर्मशास्त्र का इतिहास 


संयुक्त करने से प्रकट होता है। मुद्रा पंचमकारों में चौथा मकार है और उसका तात्पर्यं है विभिन्न प्रकार के अन्न 
जो घृत से संयूक्त हों या ऐसे अन्न जो मुने हुए हों। मुद्रा का चौथा अर्थ है वह नारी जिससे तान्त्रिक योगी अपने 
को सम्बन्धित करता है (प्रज्ञोपाय० ५।२४ एवं सेकोद्ेशटीका, पृ० ५६) । कूलार्णथ ने इसे 'मुद' (मोद, प्रसन्नता) 
से एवं 'द्रावय' (रू का हेतुक) से निष्पन्न माना है और उसने ऐसा कहा है कि मुद्राओं का प्रदर्शन (पुजा में) 
होना चाहिए और वे इसीलिए प्रसिद्ध हैं कि उनसे देवता लोग प्रसन्न होते हैं और उनके मन द्रवीमूत हो जाते हैं 
(वे पूजकों पर कृपा-करते हैं) । किन्तु शारदातिलक (२३।१०६ ) ने इसे 'मुदू' एवं “रा’ (देना)| से व्युत्पन्न माना 
है और इसके मत से मुद्रा का अर्थ है 'जो देवों को आनन्द देती है” । कूछ अन्य .व्युत्पत्तियाँ भी हुँ (देखिए जे० ओं० 
आर०, बड़ौदा, जिल्द ६, पु० १३) । राघवभद्ट का कथन है कि अंगूठे से कनिष्ठिका तक की अँगुलियाँ पंच तत्त्व के 
समान हैं अर्थात्‌ वे क्रम से आकाश, वायु, अग्ति, सलिल एवं पृथिवी हैं, उनके सम्मिळन से देवता प्रसन्न एवं अनु- 
ग्रहशील होते हैं, और वे उपस्थित होते हैं, विभिन्न उचित मुद्राओं का प्रयोग पूजा, जप एवं ध्यान में होना चाहिए;, 
मुद्राओं का प्रयोग उन सभी त्यों में होना चाहिए जो किसी विशिष्ट उद्देश्य की पुति के लिए किये जाते हैँ; क्योंकि 
उनसे देवता पूजक के पास उपस्थित होते हैं: । ऐसा समझा जाता था कि मुद्राओं से पूजा करने वाले का मने.योग 
बढ़ जाता है। सातवीं शती में भी ऐसा विश्वास था कि विष के प्रभाव से मूच्छित व्यक्ति को मुद्राओं से पुनर्जीवित 
किया जा सकता है, जैसा कि कादम्बरी (उत्तर भाग) से प्रकट होता है। वर्थक्रियाकोमुदी में ऐसा आया है कि 
जब तक उचित मुद्राएँ न हों जप, प्राणायाम, देव-पूजा, योग, ध्यान एवं आसन फलत्रद नहीं होते। 
मुद्रा” शब्द अगस्त्य की पत्नी के नाम लोपामुद्रा में मी आया है, जो ऋग्वेद (१।१७६।४) में उल्लिखित 
है (लोपामुद्रा वृषणं नी रिणाति घीरमवीरा घयति श्वसन्तम्‌ ॥) । मुद्रा' शब्द अमरकोश में नहीं आया है। 


४. मुदं कुन्ति देवानां मनासि द्रावयन्ति च । तस्माम्मुद्रा इति ख्याता दशितव्याः कुठेइवरि ॥ कूलार्णव० 
(१७।५७) । मुदं कुव॑न्ति देवानां राक्षसाण्द्रावयन्ति च॥ विव्णुसंहिता (७४३); आवाहन्यादिका मुद्राः प्रवक्यामि 
ययाक्रमम्‌ । याभिविरचिताभिस्तु मादन्ते सर्बदेवताः । शारदा० (२३।१०६) जिस प्रकार राघवभदूट की दीका 
है “रा दाने । मुदं राति ददातीति मुद्रेति निर्वचनम्‌ । . . अत एव.दहुशंनेन देवताहर्षोत्यत्तिः । स्वाङ एल्यो हि पंच- 
भूतात्मिका अंगुष्ठाद्या आकाशवाय्वार्निसलिलभूरूपास्तासां मिथः संयोगरूप संकेतात्कोषि देवताप्रगुणीभावपूर्वको 
मोदःसातिध्यकरो भवति । तदुत्तम्‌ । पृथिव्यादीनि भूतानि कनिष्ठाद्या क्रमान्मताः । तेषामन्योन्यसम्भेदप्रकारेस्तत्म- 
पञ्चता ।' योगिनीहृदय (२।५७) ने इस शब्द की व्युत्पत्ति कुलार्णव के समान को है । 

६. अर्चने जपकाले तु ध्याने काम्ये च कर्मणि । तत्तम्मुद्रा प्रयोक्तव्या देवतासंनिधापकाः (पुजाप्रकाश, 
द्वारा उद्धत, १० १२३) । राधवभद्ट ने भी झारदा० (२३।३३६) पर उद्धत किया है--स्नाने चावाहने चैव 
प्रातिष्ठायाँ च रक्षणे। नेवेद्य च तयान्ने च त्तत्कमंप्रकाशवे । स्थाने मुद्राः प्रकर्तव्या: स्वलक्षणसंयुताः ॥ तान्त्रिक 
टेक्द्स (जिल्द १, पू० ४६, इलोक १-३) । मुद्राबन्धाद्ध्यानाद्वा विषभ्रसुप्तस्योत्थापने कीदृशी युक्तिः । 
कादम्बरी, उत्तरभाग (चन्द्रापीड की हृदयगति रुक जाने पर शकनास द्वारा तारापीड को सान्त्वना देने 
बाली वक्तृता) । मिलाइए आर्यमञ्जुश्षीमूलकल्प (पू० ३६४) : 'निविषोषि भवेत्कषिप्रं यो जन्तुविषर्माच्छतः । 
चत्वारिशति समाख्याता मु 7 श्रेष्ठा महभिका ॥ वर्षक्रियाकौमुदी पू० १५६ "मुद्रा बिना तु यज्जाप्यं प्राणायामः 
सुराचेनम्‌ । योगो ध्यानासने चापि-निष्फलानि तु भरव' ॥ यह इलोक कालिकापुराण (७०३५) का है । 
मेर्तनत्र (१७।२२) में आया है: मुद्राभिरेवतृप्यन्ति न पुष्पादिक पुजनेः। महापूजा कुतातेन येन मुद्राव्टकं कृतम्‌ ॥ 


न्यास, मुद्वाएं, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि १७ 


बाली द्वीप वासी बौद्ध एवं शैव पुजारी लोगों द्वारा मुद्राओं के प्रयोग के.विषय में मिस टीरा डि क्लीन कॉ 
एक ग्रन्य है, जिसकी ओर इस महाग्रन्य के खण्ड-२ में छिद्ा जा चुका है (देखिए अंप्रेजो सत्करग, जिज्द २, पु० 
३२०-३२१) । यहाँ हम थोड़ा विस्तार के साथ उसका उल्लेख करेंगे। 

तन्त्र, पुराण एवं योग के ग्रन्यों में मुद्राओं को संख्या, नामों एवं परिमाषाओ के विषय में बड़ा मतभेद है। 
कुछ उदाहरण नीचे दिये जा रहे हैं । 

तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १, पृ० ४६-४७) में मुद्राओं के नामों एवं परिमाषाओ का एक निघण्टु (शब्दकोश 
या वर्णन) है जिसमें ऐसा कथित है कि & मुद्राएँ (आवाहनी आदि) अधिक प्रचलित हैं (जो किसी मी पूजा में 
प्रयुक्त की जाने योग्य हैं) और फिर विष्णु-पूजा सम्बन्धी मुद्राओं का उल्लेख है (क्ल १६, यथा- शंख, चक्र, गदा, 
पद्म, वेणु, श्रीवत्स, कौत्सुम, वनमाला, ज्ञान, विद्या, गरड, नारसिंही, वाराही, हयग्रीवी, घनुस्‌, बाण, परशु, जगन्मोहिनी, 
वाम) । शिव की, दस मुद्राएँ ये हैं---लिंग, योनि, त्रिशूल, अक्षमाला, अभीति अर्यात्‌ अभय, मृग, असिका, खट्वांग 
(गदा जिसके सिर पर खोपड़ी हो), कपाल, डमझ। सूर्य की एक मुद्रा है--पत्म । गणेश के लिए मुद्राएँ हैं, यया-- 
दन्त, पाश, अंकुश, अविघ्न, पशु, रड्डुक, बीजपूर (जंभीर नीब्रू या चकोतरा)७। 

शारदातिलक (२३।१०६-११४) ने केवल & मुद्राओं का उल्लेख किया है और उनकी परिभाषाएं दी 
हैं, विष्णुसंहिता (७) के अनुसार मुद्राएँ अगणित हैं (लोक ४५) और उसने ३० के नामों एवं परिमाषाओं का 
उल्लेख किया है तथा ज्ञानार्णव० (४, ने कम-से-क्रम १६ मुद्राओं का उल्लेख किया है। जयाख्यसंहिता (८वाँ पटल) 
में ५८ मुद्राओं की चर्चा है। तान्त्रिक ग्रन्थों (विण्णुसंहिता, ७।४४-४५; महासंहिता, जिसे राघवमट्ट ने शारदा० 
के इलोक २३-११४ की टीका में उद्घृत किया है; स्मृतिच०, १, पृ० १४८) में ऐसी व्यवस्था दी हुई है कि मुद्राओं 
का सम्पादन गुप्त रूप से (वस्त्र के) भीतर होना चाहिए न कि बहुत-से लोगों के समक्ष, उसका उल्लेख किसी 
और से नहीं करना चाहिए, नहीं तो वे निष्फल हो जाती हैं। पुण्यानन्दक्कत कामकलाविलास ने स्पष्ट रूप से त्रिखण्डा- 
मुद्रा का नाम लिया है और ८ मुद्राओं का उल्लेख किया है। देखिए नित्याषोडशिकार्णव (तीसरा विश्राम) जहाँ 
१० मुद्राओं की चर्चा है, यया--त्रिखण्डा, सर्वसंक्षोभकारिणी, सर्वविद्राविगी, आकषिणी, सर्वावेशकरी, उन्मादिनी, 
महांकुशा, खेचरी, बीजमुद्रा एवं योनिमुद्रा। 

ज्ञानार्णेवतन्त्र (४।३१-४७ एवं ५१-५६ तथा १५।४७-६८) ने ३० से अधिक मुद्राओं के नाम गिनाये हैं, 
जिनमें से कतिपय नित्याषोडशिकार्णव के नामोंवाली हैं, उनकी परिमाषाएँ भी उसी प्रकार हैं और मास्करराय ने 
नित्याषोडशिकार्णव की टीका में उन्हें उद्घृत भी किया है। हम यहाँ शारदातिलक (२३।१०७-११४) में दी हुई 
&, मुद्राओं का उल्लेख कर रहे है“--(१) आबवाहनो, जिसमें दोनों हाथ जोड़े जाते हैं, किन्तु बीच में खोखला 


७. ये मुद्राए, मुद्रालक्षण ग्रन्य में वाणत हैं (डकन कालेज, पाण्डुलिपि संख्या २४१, १८८७-४१) । इनमें 
से कुछ मुद्राएं, जो कुछ देवताओं के विषय में हैं, विष्णुसंहिता (७) एव ज्ञानार्णव० (४) सें हैं । सुद्रानिघण्टु 
ने शक्ति, अग्नि, त्रिपुरा एवं अन्य देवों को मुद्राओं के नाम एवं परिभाबाएं दी हैं । विष्णु-पूजा में प्रयुक्त 
होने वाली 'मुद्राएं , यथा--शंख, चक्र, गदा, पद्म, कौत्सुभ, वत्स, वनमाला, वेणु आदि नारदतन्त्र नामक 
` ग्रन्थ में उल्लिखित हैं जिन्हें वर्षक्रियाकोमुदी ने उद्धत किया है (प० १५४-१५६) । 

(८) सम्यक्‌ सम्पूरितः पुष्पे कराभ्यां कल्पितोऽञ्ज्तः । आवाहनी समाख्याता मुद्रा देशिकसत्तसंः ॥ 
“अधोमुखो इता सैव प्रोक्ता स्थापनकर्मणि। आइ्लिष्टमृष्टियुगला प्रोन्नताह ग॒ष्ठयुग्मका॥ सस्निधाने समुद्दिष्टा मुद्रेयं 


ईद घर्सेशास्त्र का इतिहासं 
होता है जिसमें पुष्प भरे रहते हैं; (२) स्थापनी, इसमें आवाहनी का ही रूप होता है, अन्तर यह होता है कि 
हाय एक-दूसरे के ऊपर-नीचे रहते हैं; .(३) सन्निधापनी मुद्रा में दोनों हाथ सटकर जुड़े रहते हैं, किन्तु अंगूठे , 
उठे रहते हैं, (४) सञिरोधिनी में ऊपरवाली स्थिति होती है, किन्तु दोनों अंगूठे मुष्टि के भीतर होते हैं; (५) 
सम्मुखौकरणो में दोनों बंधी मुष्टिकाएँ (मुद्ठियाँ) उत्तान (ऊपर की ओर) हों; (६) सकलीकृति में देवता की 
प्रतिमा के अंगों से अपने ६ अंगों के न्यास का नाट्य करना होता है; (७) अवशुण्ठनी में अंगुलियाँ सीधे बन्द करके 
हाथ को नीचा करके प्रतिमा के चारों ओर घुमाया जाता है; (८) घेनुमुद्रा (एक जटिल मुद्रा है) में दाहिने हाथ 
की कनिष्ठिका को दाहिनी अनामिका पर दाहिनी अनामिका में पेट कर उसे बायीं अनामिका में लपेट. देना, बायीं 
अनामिका को बायी मध्यमा एवं बायें अंगूठे के ऊपर रखना, पुनः दाहिनी मध्यमा से लपेट कर दाहिनी तजनी के 
पास लाना तथा दाहिनी तजनी को बायीं मध्यमा से मिलाना; (६) महामुद्रा में दोनों अंगूठों को रूपेटा जाता 
है और अन्य अंगुळियाँ सीधी रहती हैं । 
योग सम्बन्धी कुछ ग्रन्थों में कतिपय मुद्राएँ वर्णित हैं, यथा हठयोगप्रदीपिका (३।६-२३) ने दस मुद्राओं 
एवं घेरण्डसंहिता (३।१-२) ने-२ मुद्राओं कां उल्लेख किया है। शिवसंहिता (४।१५-३१) ने १० मुद्राओं को 
उत्तम कहा है। हठयोग में एक महत्त्वपूर्ण मुद्रा है खेचरीमुद्रा, जो देवीमागवत (११।६६।६२-६९ ), शिवसंहिता 
(२।३१-३३), घेरण्डसंहिता (३।२५-२७) , हठयोगप्रदीपिका (३।३२-५३ ) में वणित है । किन्तु यह वर्णन ज्ञानाणंव० 
(१५६१-६३) एवं नित्याषोडशिकार्णव (३।१५-२३) में उल्लिखित खेचरी के वर्णन से भिन्न है। वजोलीमुद्रा 
(हृव्योगप्रदीपिका ३८२-६६) का वर्णन यहाँ नहीं किया जा सकता, क्योंकि वह अइलील है, ऐसा कहा हुआ है 
कि संभोग सम्बन्धी क्रियाओं के होने पर मी योगी की आयु इस मुदा से बढ़ती है। 
कुछ पुराणों में मुद्राओं का विश< वर्णन है । कालिकापुराण ने ६६वें अध्याय में अंगन्यास, करन्यास 
एवं ७०।३६-५६ तथा ७८।३-६ में धेनुमुद्रा, योतिमुद्रा, महामुद्रा एवं खेचरी मुद्रा का उल्लेख है। देवीमागवत 
(११।१६।६८-१०२) ने यायत्री-जप के समय की २४ मुद्राओं का उल्लेख किया है। ब्रह्मपुराण (६१।५५) 
एवं नारदीयपुराण (२।५७।५५-५६) ने विष्णु-पूजा में आठ मुद्राओं की व्यवस्था दी है*। देखिए अग्निपुराण 


तनत्रवेदिभिः । अंगुष्ठगभिणी सेव सन्निरोधे समीहिता ॥ उत्तानो ढौ कृतौ मुष्टौ संमु्रीकरणो स्मृता । देवताङगे 
षडङ्गानां न्यासः स्यात्सकलीङृतिः॥ सव्यहस्तक्ृता मुष्टिदौर्घाधोमुखत्जंनी । अवगुण्ठनमुद्रेयमभितो भमिता सती॥ 
अनयोन्याभिमुलास्लिष्टकनिष्ठानामिका पुनः । तथा च तर्जनीमध्या धेनुमुद्रा समीरिता ॥ अमृतीकरणं कुर्यात्तया 
देशिकसततमः। अन्योन्यग्रयिताङगुष्ठा प्रसारित कराङगुली ॥ महामुदेयमुदिता परमीकरणे बुध: । घ्रयोजयेदिमा मुद्रा 
देवतायागकर्माणि ॥ शारदा० (२३।१०७-११४) है 
(६) पत्म शांखश्च भीवत्सो गदा गरुड एव च । चक्रंलज़्दच शाहृगंच अष्टो मुद्राः प्रकोतिताः । ब्रह्म 
(६१।५५), नारदीय (२।१७।४५-५६) । यह अवलोकनीय है कि ये मुदराऐ तान्त्रिक टेक्स (जिल्द १ ) सें 


` वणित १ विष्णमुदाओं में सम्मिलित हैं । भोवत्स को छोड़ कर ये सभी पूजाप्रकाश (पु० १२४-१२५). 


में सं्ापित एवं व्याख्यापित हैं । पूजाप्रकाश (पू० १३६) में व्यवस्था दी हुई है कि विष्ण-पुजा में आवाहन 
` “हतर (ऋ० १०४०१) नामक मन्त्र के साथ होना चाहिए और १४ मुद्राएं प्रदर्शित होनी चाहिए, 
जोय हः सिहलशी जे तिमन्त्रेणावाहृनं कुर्यात्‌ । तत आवाहूनादिचतुर्दशमुद्राः प्रदर्शयेत्‌ । ताइच | आवाहनी स्थापनी 
संमुलकरणो सन्निरोषिनी प्रसाइमुद्रा अवगुण्ठनमुदा संखचकगदापम्रमुसलल द्भघनुर्बाणमुद्रा; ।' - 


न्यास, मुद्राएं, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि - ६& 


(अघ्याय २६) जहाँ ७ श्लोकों में कुछ मुद्राओं की ओर संकेत हैं। कालिकापुराण (७०।३२) में कथित है 
कि कुल १०८ पृद्राएँ हैं, जिनमें ५५ सामान्य पुजा तथा ४३ विशिष्ट अदसरों, यथा सामग्रियों को एकत्र करने, 
नाटक,नाटन आदि में प्रयुक्त होती हैं। 
ब्रह्माण्डपुराण (लकितोपाल्यान, अध्याय ४२) के बहुत-से इलोक मुद्रानिषण्टु (पू० ५५-५७, इलोक 
११०-११८) में भी पाये जाते हैं, किन्तु नृत्य की अधिकांश मुद्राएँ विष्णुघर्मोत्तर० में पायी जाती हैं। अध्याय 
३२ में इसने गद्य में मुद्राहस्त नामक कतिपय रहस्य (गुप्त) मुद्राओं का उल्लेख किया है, अध्याय ३३ 
(१-१२४) में एक सौ सामान्य मुद्राओं से अधिक की चर्चा की है और अध्याय के अन्त में उन्हें नृत्तशास्त्र- 
मुद्राएँ (नाट्यशास्त्र सम्वन्धी मुद्राएँ) कहा गया है। इससे एक ऐसे विषय का उद्घाटन हो जाता है जिसकी 
चर्चा यहाँ नहीं हो सकती; यथा--क्ष्या पूजा की रहस्यवादी हस्तमुद्राएं अरत के नाट्यशास्त्र (अध्याय ४, ८ 
एवं &) में उल्लिखित करणों, रेचकों एवं ३२ अंगहारों सें निष्पन्न हुई हैं। यह द्रष्टव्य है कि नाट्यशास्त्र 
(४।१७१ एवं १७३) ने नृत्तहस्तों का उल्लेख किया है।१° पाणिनि (४।३।११०-१११ ) को शिलाली एवं 
कृशाश्व के नटसूत्रो के वारे में ज्ञान था। भरत ने अभिनय (८३-१०) के चार प्रकार बताये हैं : आंगिक, 
वाचिक, आहार्य एवं सात्त्विक । नवें अध्याय में हाथों एवं अंगुलियों के लपेट एवं सम्मिलन (संयोग) का 
उल्लेख है। मुष्टि की परिमाषा भी दी हुई है (8५५) मुद्राएं आंगिक अभिनय के अन्तर्गत आती है; अंगहार 
करणों पर निर्भर होते हैं तथा करण हाथों एवं पाँवों के विभिन्न संगठनों पर आधारित हैं। यह सम्मव है कि 
हिन्दू एवं बौद्ध तन्त्र-्रन्थों में पायी जाने वाली मुद्राएँ प्राचीन भारतीय नृत्य एवं नाटक में वणित मुद्राओं 
एवं शरीर-गतियों पर आधारित हों और उनके ही विकसित रूप हों। उनके अत्यन्त आरम्मिक स्वरूप नाट्य 
शास्त्र में पाये जाते हैं तथा नाट्य सम्बन्धी मध्यकालीन ग्रन्यों (ने यथा अभिनयदपंण ' *) भी उन पर प्रकाश 
डाला है। ३ है हि 
.आर्यमञ्जुश्रीमूलकल्प (पू० ३८०) ने १०८ मुद्राओं के नाम और अर्थ दिये हैं। पू० ३७६ में ऐसा 
` आया है कि मुद्राओं एवं मन्त्रों के संयोग से सभी कर्मों में सफलता मिलेगी और तिथि, नक्षत्र एवं उपवास 
की कोई आवशयकता नहीं पड़ेगी । विष्णुघर्मोत्तरपुराण * २ में नृत्य-मुद्राओं की बड़ी प्रशंसा गायी गयी है, यथा-- 


१०. करणैरिह, संयुक्ता अंगहाराः प्रकल्पिताः । एतेषामिह वक्ष्यामि हस्तपादविकल्पनम्‌ । नाट्यशास्त्र 
(४) ३३-३४ । नाद्यशास्त्र (४।३४-५५) में वणित १०८ अंगहारों के चित्र गायकदाड़ ओरिएण्टल सौरीज 
धारा प्रकाशित नादूयशास्त्र (जिल्द १) में हैं जो दक्षिण सारत के चिदाम्बरंम्‌ के नटराज मन्दिर के गोपुरों 
से लिये गये हैं । 

११. देखिए, अभिनयदर्पण (डा० मनमोहन घोष द्वारा सम्पादित, १६५७ , पु० ४७) जहाँ पर हो 
को कुछ मुद्राएं शंख, चक्र, सम्पुट, पाश, कूम, मत्स्य, वराह, गरुड, सिहमुख के नाभ से पुकारी गयी हैं और 
सद्रानिघण्द्‌, (तान्त्रिक टेवट्स, एवालोन द्वारा सम्पादित, जिल्द १, पु० ४६, इलोक ५-७ एवं पू० ४४-४०, 
इलोक ३२) में भी वर्णित हैं, जो वैष्णव मुद्राओं की व्याख्या करता है जिनमें से कुछ, यथा गरुड, नाट्य- 
श शास्त्र (&।२०१) में भो पायो जातो हैं । 

१२- ईश्वराणां विलासं तु चार्तानां दुःखनाझ्नम्‌ । मूढानामुपदेश तत्‌ स्थीणा सौभाग्यवर्धनम्‌ । जञान्तिके 
पोष्टिक काम्यं वासुदेवेन निर्मितम्‌ । विष्णुषर्मोत्तरण (३।३४।३०-३१) । १ 
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वे घनिकों के विलास हैं, आतं लोगों की चिन्ता की नाशक हैं, मूर्खो के लिए उपदेश हैं, स्त्रियों के सौभाग्य 
की वर्क हैं, वे अपशकूनों को दूर करने, समृद्धि को बढ़ाने एवं वाञ्छित पदाथों की उपलब्धि के लिए 
वासुदेव द्वारा निमित हैं । 

बौद्धो में भी मुद्राओं का प्रयोग था। महायान शाखा के प्रारम्भिक ग्रन्थों में आर्यमऽजुश्रीमूलकल्प (३५ 
बाँ पटर, पू० ३५५-३८१) में मुद्राओं का उल्लेख है। पू० ३८० पर १०८ की संख्या दी हुई है। पृष्ठ 
३७२ पर अमयमुद्रा एवं वरमुद्रा का उल्लेख है । एल० एच० वंड्डेल ने दि बुद्धिज्म आव तिब्बत और झामा- 
इज्म' (छण्डन,. १८६५) में लामांओं द्वारा तिब्बत में प्रयुक्त & मुद्राओं का उल्लेख किया है (पु० ३३६- 
३३७) । 

इण्डियन एण्टीक्वेरी (जिल्द २६,१८६७, पृ० २४-२५) में बगस ने & बौद्ध मुद्राओं का उल्लेख 
किया: है (जो वंड्डेळ से भिन्न हैं), यथा--भूमिस्पृशू या भूमिस्पश मुद्रा, शाक्य बुद्ध की एक मुद्रा जो पृथिवी के 
साक्ष्य के खूप में उद्घोषित है; (२) धर्मचक् मुद्रा (शिक्षा देने की मुद्रा); (३) अभयमुद्रा (आशीर्वाद 
देने की मुद्रा) जिसमें वायाँ हाथ पल्थी पर खुला रहता है, दायाँ हाथ वक्षस्थल के समक्ष उठा रहता है, अंगुरियाँ 
एवं अंगूठा आधे फैले रहते हैं और हथेली आगे की ओर रहती है; (४) ज्ञानमुद्रा (ध्यान मुद्रा ? ) या पद्मासन- 
मुद्रः (ध्यान करने की मुद्रा); (५) वर या वरदमुद्रा, जिसमें दाहिना हाथ घुटने पर झुका रहता है, हथेली 
बाहर खुली रहती है मानो दान का प्रतीक हो; (६) लकितमुद्रा (ऐन्द्रजालिक या मोहक); (७) तकंमुद्रा 
(दायाँ हाथ वक्षस्थल की ओर उठा हुआ और थोड़ा सा आकुंचित) ; (८) शरणमुद्रा (आश्रय या रक्षा 
की मुद्रा); (4) उत्तरबोधि मुद्रा (परम ज्ञान की मुद्रा, जो बहुघा घर्भचक्र मुद्रा की आयान्ति उत्पन्न करती 
है) । 

जैन लोग भी मुद्रा-्रेमी थे। जे० ओ० आई० (बड़ोदा) के खण्ड ६, (सं० १, पृ० १-३५) में डा० 
प्रियबल शाह ने दो जैन ग्रन्थों पर एक सुन्दर निबन्ध लिखा है, जिनमें एक है-मुद्राविचार, जिसने ७३ 
मुद्राओं का और दूसरा है मुद्राविधि, जिसने ११४ मुद्राओं का उल्लेख किया है। 

“रायल कांक्वेस्ट एण्ड कल्चरङ माइग्रेशंस' कलकत्ता, १६५५ नामक पुस्तक में श्री सी० शिवराममूति 
ने १० ४३ पर लिखा है कि चिदम्बरम के गोपुर में जो हस्तों एवं करणों के रूप मिलते हैं वे जावा में 
प्रम्वनन के शिव मन्दिर में भी पायें जाते हैं और वहाँ पताका, त्रिपताक, अर्धचन्द्र, शिखर, कतंरीमुख, शुचि 
ऐसे करणों तथा अञ्जलि, पुष्पपुट ऐसे हुस्तों का अंकन है । 'कण्ट्रीब्यूशंस टु दि हिस्ट्री आव दि इण्डियन ड्रामा' 
(कलकत्ता, १६५८) में डा० मनमोहन घोष ने ऐसा कहा है कि (बेयाँत अंगकोर थॉम) के उभरे हुए 
नक्षित (नकाशे हुए) चित्रों (आकृतियों) में जो नृत्य एवं नाटक के स्वरूप अभिव्यंजित होते हैं और जो 
आज मी कम्बोडिया के राजघराने में नृत्य के भाव आदि देखने को मिलते हैं, वे सभी भारत के नाटयशास्त्र 
में वर्णित भाव-मुद्राओं से मिलते-जुलते हैं, यथा--अज्जलि, पताका, अधंचन्द्र , मुष्टि , चन्द्रकला एवं कपोतः 
(पु? ६३)। ; 

१३वीं शती के आगे के कूछ संस्कृत मध्यकालीन धमंशास्त्र-ग्न्थ मुद्राओं पर प्रकाश डालते हैं । हेमाद्रि 
(ब्रत, भाग १, पृू० २४६-२४७) ने मुकुल, पंकज, निष्ठुर एवं व्योम नामक मुद्राओं का उल्लेख किया 
है। स्मृतिच० (१३वीं शती का पूर्वाघं) ने २४ मुद्राओं के नाम एवं परिमाषाएँ दी हैं (१, प० १४६- 
१४७) । ये नाम देनीमागवत (११।१६।६८-१०२) में भी आगे हैं पूजाप्रकाश (वीरमित्रोदय का एक अंश) 
ने ३२ मुद्राओं की चर्चा की है जिनमें से आठ, यथा--आवाहनी, स्थापनी, सञ्चिघापनी, संरोधिनी, प्रसाद, अवगुण्ठन, ` 


® 


स्यास मुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ७१ 


सम्मुख एवं प्रार्थना, सभी देवों की पूजा में प्रयुक्त होती हैं। कुछ केवल विष्णु-पूजा के लिए कुछ सूर्य, लक्ष्मी 
एवं दुर्गा की पूजा के लिए हैं और अन्तिम दो, यथा- अञ्जलि एवं संहार, समी देवों के लिए प्रयुक्त 
होती हैं । आहिनकप्रकाश (वीरमित्रोदय का एक अंश) ने २४ मुद्राओं का उल्लेख किया है जो गायत्री-जप 
के समय प्रदर्शित होती हैं और वे देवीमागवत (१२।१६।४८-१०२) में मी पायी जाती हैं, किन्तु वे ब्रह्म 
से उद्धृत मानी गयी हैं `° । 'ब्रह्म' शब्द से किस ग्रन्थ की ओर संकेत है, कहना कठिन है । मुद्राओं का प्रचलन 
सार्वभौमिक नहीं था । घर्मसिन्धु एवं संस्कार-रत्नमाला से प्रकट होता, है कि न्यास एवं मुद्रा कम-से-कम 
महाराष्ट्र में अर्वेदिक कहे जाते थे'४ । 

. तान्त्रिक पूजा का एक अंग था मण्डल जो मध्य एवं आधुनिक कालों में कट्टर हिन्दुओं द्वारा 
प्रयुक्त होता रह है । किन्तु ऐसा नहीं कहा जा सकता कि संस्कृत-छेखकों ने इसे तान्त्रिको से उवार खिया 
है । मण्डल शब्द वृत्त या चक्र के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है। तै० सं० (२।३।४।२) में वृत्ताकार इंटों (मण्डले- 
ष्टका ) का उल्लेख है; और देखिए शत० ब्रा» (४।१।१।२५) सूये का चक्र या मण्डल पहिया (चक्र) कहा 
गया है (ऋ० ४।२८।२, ५।२४।१०) वृह्‌० उप० (५।५।२) में आया है--'यह आदित्य वह्‌ है जिसे सत्य 
कहा गया है, और सूर्य के मण्डल में पुरुष की ओर संकेत भी किया गया है (तद्यत्सत्यमसौ स आदित्यो य 
एव एतस्मिन्मण्डले पुरुषों पश्चायं दक्षिणेऽक्षन्‌ पुरुषः) । और देखिए वही, (२।३।३) । आगे चलकर वही 
वेदी पर खींचा गया चित्र या आकार (सामान्यतः वृत्ताकार) बन गया । आपस्तम्ब एवं कात्यायन के शुल्वसूत्रों 


१३. वरदाभयमुत्रे च वरदाभयवत्‌ प्रिये । ज्ञानार्णवतन्त्र (४३8); जयाख्यसंहिता (८।१०४-५) में 
चर एवं अभय की परिमाया इस प्रकार दी हुई है: सुस्पष्टं दक्षिणं हस्तं स्वात्मनस्तु परिमुखम्‌ । पराङमुखं . 
लम्बमानं वामाय प्रकल्पथेत्‌ । क्रमाद्वरा भयास्यं तु इदं मुद्राहयं द्विज । विज्ञेयं लोकपालनाभिन्द्रादीनां समासतः । 
देखिए भूमिस्पशच मुद्दा के लिए ए० कुमारस्वामी कृत बुद्ध एण्ड दि गॉस्पेल आव बुद्ध (लण्डन, १४१६, पु० 
२६२) जहाँ १८वों शती का चित्र है (यह चित्र लंका का है), और देखिए प्रो० परुनवेडेल कृत 'बुद्धिस्ट आर्ट 
इन इण्डिया आ अग्नेस सो० गिब्बन द्वारा अनूदित, पृ० १७८; चित्र १२६ । देखिए घसंचक्र मुद्रा के लिए 
वही कुमारस्वामी का ग्रन्थ पू० ३८ एवं ३३० जहाँ क्रम से गुप्तकाल एवं गन्धार (प्रथम या द्वितीय 
शती) के चित्र हैं। और देखिए डा० बी० भट्टाचार्य का ग्रन्थ बुद्धिस्ट आइकोनांग्राफी' (प्लेट ३८) । देखिए 
ए० एवालोन इत 'समेण्ट पावर' (५वाँ संस्करण, १६५३, पु० ४८०, ४८८) जहाँ सिद्धासन में योगीमुद्रा . 
का तथा महामुद्रा का क्रम से अंकन है जो आज भी योगाभ्यासियों द्वारा प्रयुक्त होती हैं। और देखिये मेम्बायस ; 
आव आर्क्यालॉजिकल सर्वे आव इण्डिया सं० ६६, प्लेट १३ (अभयमुद्रा के लिए) । बुद्धिस्ट आटं इन 
इण्डिया (उपणुक्त) {० १६२ (सैत्रेय को अभय मुद्रा के लिए जो स्वात से प्राप्त किया गया है) तथा दी० 
ए० स्मिथ लिखित हिस्ट्री आद फाइन आट इन इण्डिया एण्ड सौलोन' (संस्करण १४३० )» प्लेट ११३, 
जहाँ जावा से प्राप्त अभप्रमुद्रा का चित्र है । और देखिए एन० के० भट्टसलि कृत 'आइकनांग्राफी आव बुद्धिस्ट. 
एण्ड ब्रह्मेतिकल स्कशपचर्स इन दि ढाका स्यूजियन' (१५२४) , प्लेट ८, जहाँ बुद्ध को भूमिस्पशमुद्रा का अंकन 
है, प्लेट २० एवं २१, जहाँ दाहिने हाथ को वरद मुद्राओं का चित्र है । 
१४. संस्काररत्नमाला (जो अपेक्षाकृत एक आधुनिक ग्रन्थ है) में कथन है (पू? २२६) कि न्यास 
` अवेदिक है : “ . .एतमेके नेच्छन्ति स हू विधिरवंदिक इति ।' 
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में मण्डल के घर्गागार स्वरूप की ओर संकेत किया गया है\* । मत्स्यपुराण में कतिपय वषतव्यों में मण्डलों 
की ओर संकेत है, जो पाँच-रंगों के चूर्णो से बनते ये (यथा ५८२२) । इसमें १२ या ८ दलों वाळे कमळ 
की ओर मी संकेत है जो पीछे या लालचन्दनछेए या विभिन्न रंगों से खचित द्वोते थे (७२३०; ६२१५; 
६४१२-१३; ७४।६-४ जहाँ आठ दलों वाले कमल का चित्र है और सूर्य-पूजा के लिए घेरेदार 
गड्डे का उल्लेख है)। वाराहमिहिर ने बृहत्संहिता (अध्याय ४७) में पुष्पस्नान नामक एक पवित्र क्रिया 
का उल्लेख किया है जिसमें विभिन्न रंगों वाले चूर्णो से पवित्र भूमि पर मण्डल बनाने की ओर संकेत है, 
जिसमें देवताओं, ग्रहों, नक्षत्रों आदि के स्थान निर्धारित रहते थे*९। ब्रह्मपुराण (२८२८) में कमरू-चित्र 
पर सर्य के आवाहन का उल्लेख है और एक अन्य स्थान (६१।१-३) पर कमल के रूप में मण्डल पर 
नारायण की पूजा की ओर संकेत हैं, जिसे रघुनन्दन ने पुरुषोत्तम-तत्तव (पृ० ५६६) में उद्धृत किया है। 
हर्षचरित (७वीं शती का पूर्वां) में कई रंगों से खचित एक बड़े मण्डल का उल्लेख है"० और देखिए 
वराहपुराण (5६।४-११) जहाँ मण्डल में लक्ष्मी एवं नारायण की प्रतिमाओं या चित्रालेखनों की पूजा की 
चर्चा है । अग्निपुराण (अध्याय ३२०) में आठ मण्डलों, सर्वतोभद्र आदि का उल्लेख है। शारदातिलक (३। 
११३-११८, १३१-१३४, १३५-१३६, नवनाम मण्डल), ज्ञानाणंव० (२६।१५-१७) आदि में कई मण्डलों का 
वर्णन है। अमरकोश (२, पुरवर्ग) के मतानुसार सर्वतोमद्र राजाओं एवं घनिकों के भवन का एक प्रकार है। 
शारदातिलक (३।१०६-१३०) में सर्वतोमद्र के निर्माण का वृहद्‌ उल्लेख है और ऐसा कहा गया है कि यह 
समी प्रकार की. पूजा में प्रयुक्त होता है (मण्डल सर्वतोमद्रमेतत्सघारणं स्मृतम्‌ ।) । इसमें (३।१२२-१२४) आया 
है कि मण्डल का आलेखन पाँच रंगों के चूणों से होना चाहिए, यथा-हल्दी के चूर्ण से पीला, चावल के चूर्ण 
से सवेत, कुसुम्म चूर्ण से काल, अघमुने मोटे अन्नों के चूर्ण से काला, जिस पर दूघ छिड़का गया हो, तथा 
विल्व की पत्तियों कें चूणं से हरा रंग। इसी प्रकार प्रपंचसार (५।६४-६५), अग्निपु० (३०।१६-२० ) आदि 
में रंगों का विघात है । रघुनन्दन के वास्तुयागतत्त्व (पृ० ४१६) में शारदातिलक (३।१२३-१२४) का उद्धरण 


१५. चतुरऽ्मं मण्डलं चिकीर्षन्‌ मध्यात्‌ कोट्यां निपातयेत्‌ । पार्वतः परिङष्यातिशयतृततीयेन सह मण्डले 
परिलिल्लेत्‌ । सा नित्या मण्डलम्‌ । यावद्धौयते ताददा गन्तु । मण्डलं चतुरस्रं चिकीर्षत्‌ विष्कम्भं पंचदशभागान्‌ 
कृत्वा द्वावद्धरेत्‌ । त्रयोदशावशिष्यन्ते सा नित्या चतुरश्चमम्‌ । आपस्तम्बशुत्दसूत्र (३।२-३) । मिलाइए कात्यायन का 
शुल्बसूत्र जो राघवभद्ट द्वारा (शारदातिलक २।५७) उद्धत है । देखिए विभूतिभूपण दत्त (कलकत्ता, १६३२) रि.खित 
मदि साइंस आव दि शुल्ब' (आरभ्भिक हिन्दू ज्यामेट्री का एक अध्ययन) , पु० १४० । बैदिक यज्ञों में तीन 
अग्नि-कुण्ड थे, यया--गाहपत्य, आहबनीय एवं दक्षिणाग्नि ओर वे कम से वृत्ताकार, वर्गाकार एवं अर्घवृत्ताकार 
होते थे । और वे सभी क्षेत्रफल में बराबर होते थे । आपस्तम्ब शुल्बसूत्र में क्षेत्रफल निकालने की विधि की 
ओर संकेत है, क्योंकि वह उन आकारों को बराबर (क्षेत्रफल में) कहता है। 

१६. तस्मिन्‌ मण्डलमालिख्य कल्पयेततत्र मेदिनीम्‌ । नानारत्नाकरदतीं रथानानि दिदिध.नि च ।. . .वर्ण- 
'कंविविधैः कृत्वा हृद्यगन्ध गुणान्वितैः । यथास्वं पुजयेद्िद्वान्गरघमास्यानुलेपनः । बुहरसंहिति (४७।२४)। यहाँ ` 
“जस्मिन' से तात्पर्य है भूप्रदेशों ॥ ` 

१७. महामण्डलेमिवानेकवर्णरागमािलन्तं ... . शिववलिमिव दिक्षु,निक्षियन्तं (भरवाचायं, . . ) ददर्श। 
हषंचरित (३) । 


न्यास, मुद्राएं, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ७३ 


है । ज्ञनाणेवतन्त्र (२४।८-१० एवं २६।१५-१७) में ऐसा आया है कि मण्डल एवं चक्र एक-दूसरे के समानार्थी 
हैं और मण्डल का आलेखन एक मण्डप में वेदी पर कुकूम या सिन्दूर रंग के चूर्ण से ॐ कोणों में होना 
चाहिए। और देखिए महानिर्वाणतन्त्र (१०।१३७-१३८) । मण्डल-क्रियाओं की चार विशेषताएँ हैं--मण्डल, 
मन्त्र, पूजा एवं मुद्रा । 

बौद्ध तन्त्रो में भी मण्डलों का प्रभूत उल्लेखे है। मज्जुश्रीमूलकल्प में मण्डलों के आलेखन की विशिष्ट 
विधियों एवं रँगने की चर्चा की गयी है । गुह्यसमाजतन्त्र में वीच में चक्र वाले, १६ हाथ के एक मण्डल 
का उलेख है । देखिए प्रो० जी० दुस्सी का ग्रन्थ 'इण्डोतिब्बेतिका' (जिल्द ४, भाग १, रोम १५४१ ) जिसमें 
मण्डको की तालिकाएँ दी हुई हैं; ए० गेद्टी कृत 'दि गॉइस आव नान बुद्धिज्म' (१३०८), प्लेट १६, जहाँ 
नौ तत्त्वों का एक मण्डल प्रदशित है; 'ऐक्टा ओरिऐंप्टालिया आव दि ओरिएऐण्टछ सोमाइटीज अव डेनमार्क, 
नार्वे आदि' में एरिक हाई कृत कषण्ट्रीव्पूशंस टु दि स्टडी आव मण्डल एण्ड मुद्रा (पृ० ५७-३१, जिल्द २३, 
सं० १ एवं २, १६५८), जिसमें अन्त में लगनग १०० मुद्राओं के चित्र दिये गये हैं । वंगाळ के राजा 
रामपाल (१०८४-११३० ई०) के समकालीन अभयंकर गुप्त के. ग्रन्थ निप्पन्नयोगावक्ति (गायकवाइ ओरिएऐण्टळ 
सीरीज़, वड़ोदा) में २६ अध्यायों में २६ मण्डलो का वर्णन है, जहाँ प्रत्येक मण्डल में एक केन्द्रीय देवता 
रहता है तथा बहुत-सी लघु वौद्ध दिव्यात्माओं का, जो कभी-कभी संख्या में एक सौ भी हो जाती हैं, आरे- 
खन है । 

. निर्णयसागर प्रेस द्वारा प्रकाशित ऋग्वेदब्रह्मकमंसमुच्चय' (छठा संस्करण, बम्बई, १६३६) में जो 
कृत्यो का एक संकलन है, आरम्भ में ही कतिपय मण्डलों का, यथा-सर्वतोमद्र, चतुलिगतोभद्र, प्रासाद वास्तु 
मण्डल, गृहवास्तुमण्डख, ग्रहदेवतामण्डw, हरिहरमण्डळ, एकरिंगतोभद्र के चित्र हैं, जो रंगीन एवं सादे दोनों 
रूपों में अंकित हैं । स्मृतिकौस्तुभ. ने द्वादशलिगतोमद्र हरिहर-मण्डल का, जिसके भीतर स्ंतोभद्र भी है, उल्लेख 
किया है । हम इनका वर्णन यहाँ नहीं करेंगे । 'स्वेतोमद्र' का शाब्दिक अर्थ है सभी प्रकारं से झुभ'। यह 
शुभ चित्रकाव्य-शास्त्र के अन्तर्गत भी समाविष्ट हो गया । काव्यादर्श में दण्डी ने सवंतोमद्र के रूप में एक 
इलोक का उदाहरण दिया है, जो 'चित्र-वन्यों' के लिए प्रयुक्त हुआ है । दण्डी से लगभग एक शाती पूर्व के 
किरातार्जुनीय (१५।२५) में सवंतोभद्र का उदाहरण आया है।”“ 

'एक्टा ओरिएण्टालिया'- में दो तिब्वती पाण्डुलिपियों के विषयों की एक सुन्दर व्याख्या उपस्थित की 
गयी है । एक पाण्डुलिपि में चावल-मण्डल है जिसमें विभिन्न नामों में ३७ तत्त्व प्रकट किये गये हैं और दुसरी 
में मुद्राओं के १२३ चित्र प्रदर्शित हैं । 

तन्त्र-पुजा का एक अन्य विशिष्ट विषय है यन्त्र (ज्यामितीय आकृति), जो कमी-कमी चक a सेमी 
विख्यात होता है । यन्त्र का उल्लेख कुछ पुराणों में मी हुंआ है और यत्र-तत्र आधुनिक प्रयोगों में भी इसको 
चर्चा होती है। यह धातु, पत्थर, कागद या किसी अन्य वस्तु पर खोदा हुआ या तक्षित या खींचा हुआ या रेगा 
हुआ होता है । यह मण्डल से भिलता-जुलता है. अन्तर यह है कि मण्डलका उपयोग क्रिसी देवता की पुजा 


१८. ्रछुरर्ध अमं नाम उ्लोकार्वश्जमणं यदि । तदिध्टं सवंतोभद्रं आमणं यदि सर्वतः ॥ काव्यादर्श ३। 


८० । किरातार्जुनीय (सगं १५ इलोफ २५) में यों आया है सवेतोभद्र-देवाकानिनिकांवादे वाहिकास्वस्वकाहि 
`चा । काकारेभभरे काका तिस्वभव्यव्यभस्वत्ति ॥ | 
१० 


७४ घमंशरस्त्र का इतिहास 


में होता है किन्तु यन्त्र का उपयोग किसी विशिष्ट देवता की पुजा या किसी विशिष्ट उद्देश्य के लिए होता है। 
कुलाणंवतन्त्र' * में आया है--यन्त्र का विकास मन्त्र से हुआ है, ओर इसे मन्त्ररूपी देवता कहा गया है, 
यन्त्र पर पूजित देवता सहसा प्रसन्न हो जाता है (और अनुग्रह करता है) , प्रेम एवं क्रोध नामक दोषों 
से उत्पन्न क्लेशों को दूर करता है अतः इसे यन्त्र कहा जाता है। यदि यन्त्रों में परमात्मा पूजित हो तो वह 
प्रसन्न हो जाता है।' उसी तन्त्र में पुनः आया है कि 'यदि पुजा यन्त्र के बिना की जाय तो देवता प्रसन्न नहीं 
होता ।' यहाँ पर 'यन्त्र' शब्द 'यन्त्रु' घातु से निकला कहा गया है । एक अन्य स्थान पर इसी तन्त्र में आया 
है. कि यन्त्र इसलिए कहा जाता है कि यह सदैव पूजक को यम (मृत्यू के देवता) तथा अन्य भूतादि से 
बचाता है ।' रामपूर्वतापनी उपनिषद्‌ “” में आया है-“गन्त्र की व्यवस्था (या निर्माण) देवता का शरीर है जो 
सुरक्षा प्रदान करता है।' कौलावलीनिर्णय में ऐसा कहा गया है कि बिना यन्त्र के देवता की पूजा, बिना मांस 
के तर्पण, बिना शक्ति (पत्नी या कोई अन्य नारी जो साधक से सम्बन्धित हो ) के मद्यपान--ये सभी निष्फल 
होते हैं । कुछ ग्रन्थों ने यन्त्र-गायत्री की मी कल्पना कर डाली ।है ।२१ 

उपर्युक्त वचनों से यह व्यक्त होता है कि यन्त्र वह तत्त्व था जिसके द्वारा क्रोध, प्रेम आदि के कारण 
दोलायमान मन की गतियों पर नियन्त्रण किया जाता था और मन को उस चित्र या आकार पर लगाया 
जाता था जिसमें देवता को प्रतिष्ठापित किया गया रहता था। इससे मनोयोग होता था, और देवता की 

` मानसिक प्रत्यभिज्चा होती थी । देवता एवं यन्त्र का अन्तर वही है जो आत्मा एवं देह मे होता है । 

ब्रिपुरातापनी उपनिषद्‌ (२।३) , प्रपञ्चसारतन्त्र (पटळ २१ एवं ३४) , शारदातिलक (७।५३-६३, 
२४), कामकलाविकास (इलोक २२, २६, २६, ३० एवं ३३), नित्याषोडशिकाणंव (१।३१-४३ ), नित्योत्सव 
(पू? ६, ६४-६५), तन्त्रराजतन्त्र (२:४४-५१, ८।३०, २३), अहिुध्त्यसंहिता (अध्याय २३-२६) , मन्त्र- 
महोदधि (२० बीं तरंग), कौलज्ञाननिर्णय (१०, जहाँ यन्त्रों को चक्र कहा गया है), कौलावलीनिर्णय (३ 


१३. यन्त्रं मन्त्रमयं प्रोक्तं देवता मन्त्रूपिणी। सन्त्रे सा पुजिता देवी सहसंव प्रसीदति। काम-क्रोधादि- 
दोबोत्य सदुः नियन्त्रणात्‌ । यन्त्रमित्याहुरेतस्मिन्‌ देवः प्रीणाति पुजितः ॥ कुलार्णव० (६।८५-८६), इसका 
प्रथम अर्थे इलोक वर्षफ््याकोमुदी (पु० १४७) द्वारा अगस्त्यसंहिता से उद्धत किया गया हैः 
* विना यन्त्रेण पुजा चेद्‌ देवता न प्रसीदति (वही, १०।१०४)। यमभूतादि स्वेभ्यो भयेभ्योपि कुलेश्वरि। त्रायते 
सततं चैव तस्मा्यन्त्रमितीरितम्‌। (वही, १७६१) । 'यन्तर' में 'य' यम तया अन्य लोगों के लिए प्रयुक्त है, 
“र को चै (या त्रए) से निष्पन्न साना गया है। विना यन्त्रेण या पूजा विना मांसेन तपंणम्‌ । विना शक्त्या 
हु यत्यात तत्सवं निष्फलं भवेत्‌ ॥ कौलावस्थैविर्णय (८।४१-४२ ) । साभयस्यास्य देवस्य विग्रहो यन्त्रकल्पना । 
ब्रिना यन्त्रेण चेत्पूजा देवता न प्रसीदति॥ रामपूर्दतापनीयोपनिषद्‌ (१।१२) । 
२०. यह अवलोकनोय है कि अन्तिम अर्धांश वहो है झो अन्तिम अर्घाश कुलाणंव का है (१०१०६ )। 
देखिए हीन-राइख जिस्मर कृत ग्रन्थ 'मोथूस एण्ड सिस्वल्स इन इण्डियन आट एवं सिविलिजेशन' (पु० १४०-- . . 
` १४५), जहाँ यन्त्र की चर्चा है। और देखिए अहिबुध्न्यसंहिता (अध्याय ३६), जहाँ पर सुदर्शनचक्र के निर्माण 
'एचं पूजा का वर्णन है। 


२१, यन्त्रगायत्री यह है--न्त्रराजाय विद्महे वरप्रदाय घीमहि । तन्त्रो यन्त्र भचोदयात्‌ः ॥ केसर 
३३।१३) । > 


न्यास, सुत्राएँ, यन्त्र, चक, मण्डल आदि... ७ 


१०५-१३५), मेरुतन््र (३३वाँ प्रकाश, ५६२वाँ शलोक), मन्त्रमहार्णवतन्त्र (उत्तरखण्ड, ११वीं तरंग) आदि _ 
में यन्त्रों का उल्लेख है। इन तान्त्रिक ग्रन्यो में यन्त्र के विषय में जो कुछ कहा गया है उसका विवरण उपस्थित 
करना यहाँ सम्भव नहीं है। पद्मपुराण (पातालखण्ड, ७४।१ ) में आया है कि हरि (विष्णु) की पूजा शाल- 
ग्राम-शिला पर या रत्न पर या यन्त्र, मण्डल पर या ग्रत्तिप्राओं में हो सकती है, केवल मन्दिरों में: ही नहीं। 
अहिबुध्य्यण (३६, इलोक ५-६६) ने सुदर्शन-यत्न को भूज़ा की विधि का वर्णन किया है जो राजा द्वारा 
या किसी अन्य व्यक्ति द्वारा समृद्धि के लिए की जाती है। हम यहाँ पर एक यन्त्र या चक्र का वर्णन कर 
रहे हैं। सबसे प्रमुख एवं प्रसिद्ध है श्रीचक्र जो दो इलोकों (जो नीचे पाद-टिप्पणी में दिये हुए हैं) में वणित 
है और उसकी व्याख्या नित्याषोडशिकाणंव (१।३१-४६) की टीका सेतुबन्ध में हुई है।** एक छोटे से त्रिमुज 
में एक विन्दु के साथ चक्र खींचा जाता है। वह बिन्दु शक्ति या मूल प्रकृति का द्योतक है। तन्त्रों पर प्रकाशित 
र्थं में श्रीचक रंगों में खींचा गया है (सौन्दर्यलहरी, गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास, १४५७), किन्तु अन्य तन्त्रों में सादे 
ढंग से खींचा गया है (कामकलाविलास , ए० एवालोन द्वारा सम्पादित एवं गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा 
प्रकाशित, १६५३) । कुछ ग्रन्थों में श्रीचक्र के चित्र में.द्रार-नहीं हैं (एं० एवालोन कृत ग्रसिपुल्स आव 
तन्त्र का मुखपृष्ठ) किन्तु कहीं-कहीं द्वार दिखाये गये हैं (सौन्दर्यलहरी) । कूल &. त्रिभुज होते हैं, जिनमें 
पाँच के शीषंकोण नीचे लटके रहते हैं और ये सभी शक्ति के द्योतक हैं, अन्य चार त्रिमुजों (शिव के द्योतक) 
के शीषंकोण ऊपर होते हैं । सबसे छोटे त्रिभुज में, जो नीचे की ओर झुका रहता है, बिन्दु बना हुआ होता 
है। पुनः दस-दस त्रिंमुजों के दो दल होते हैं (कुछ ग्रन्थों में नीले एव लाल रंगों में प्रदर्शित हैं), फिर 


२२. बिू-न्रिकोण-वसुकोण-दशारयुग्म-सन्वस्ननागदलसंयुतषोडश्ारम्‌ । वृत्तत्रयं च धरणौसदनत्रयं 
च औचक्रराजमुदितं परदेवतायाः आनन्दगिरि के शंकरविजय हारा उद्धृत (पू० २५५) । नित्याषोडशिका० 
(१३१) को टीका सेतुबन्ध एवं यामल (सम्भवतः रुद्रयामल, जो आद्य शंकराचार्य हारा प्रणीत 'कहा जाता 
है) एवं चतुभिः श्रीकण्ठैः शिवयुवतिभिः पञ्चभिरपि प्रभिन्नाभिः झम्भोनंवभिरपि मुल भक्तिभिः । नयरचत्दाः 
(रिशद्वसुदलकलाइम - जिवलय-नरिरेखाभिः सार्घं तव भवनकोणाः परिणताः॥ सौन्दर्यलहरी (इलोक ११, गणेश एण्ड 
कम्पनी, मद्रास, १६५७, लक्ष्मीधरा नामक टीका के साथ) में कुछ लोग दूसरे इलोक में चतुश्चत्वारिशत्‌ पढ़ते 
हैं। वस्‌ छा अर्थ है ८+ सन्‌ का १४, नाग का ८ एवं कला का १६। इसके वर्णन के दो रूप हैं“-(१) बिन्दु 
से आगे (जिसे सृष्टि-क्रम कहा जाता है) या (२) बाहरी रेखाओं से बिन्दु की ओर (जिसे संहारकम कहा 
जाता है) । देखिए सर जॉन बुङ्रोफ इत “शक्ति एण्ड शाक्त' (तीसरा संस्करण, १६२६, गणेश एण्ड कम्पनी, 
मद्रास द्वारा प्रकाशित), पु० ३४४ पर श्रीचक्र के चित्र की व्याख्या दी हुई है। देवीरहस्य (उकन कालेज पाण्डु- 
लिपि, सं० ४६०, १८६१-३८) नाशक तास्त्रिक प्रत्य ने 'बिन्दुत्रिकोण. . . देवतायाः' को उडत किया है, किन्तु 
इस चक्र का एक अन्य ढंग से कर्णेन करने वाले एक इूसरे इलोक को भी उड़ंत किया है । विभिन्न 
. प्रनयं में चक्रं का वर्णन विभिन्न ढंगों से हुआ है। उदांहरणार्य, डकन कालेज की पाण्डुलिपि सं० -६६२ (१८८४ 
१८८७) ने कौलागम के अनुसार दुर्गापूजा में प्रयुक्त चंक्रभेद को पाँच चक्रों के रूप में माना है, यया--राजचक्र, 
अहाचक्र, देवचक्र, वीरचक एवं पशुचक्त ; किन्तु पाण्डुलिपि सं० 5६४ (१८८७-३१) में कुछ अत्य चक्र भो 
दिये गये हैं, यथा--अकंडमचक्र, ऋणघनशोधनचफ, राशिचक्र, नशत्रचकू (केडॉलॉग, जिल्द १६, तन्त्र, 
पु० २५१) । र ४ 


७६ - घमंशास्त्र का इतिहास 


८ दल वाले कमल (कमी-कमी लाल रंग में रंगे) )ईहोतें हैं, १६ दल वाले कमल (नीले रंगों में) होते हैं, तब 
तीन वृत्त होते हैं, तब चार द्वारों वाली तीन सीमा-रेखाएँ होती हैं, जिनमें दो यन्त्र के बाहरी भागों की द्योतक 
होती हैं और ८ एवं १६ दलों के कमल यन्त्र के भीतरी भाग में होते हैं। कुछ मिलाकर ४३ कोण (कुछ ग्रन्थों 
में ४४) होते हैं। सीमा-रेखाओं के भीतर का चक्र-माग भूपुर कहलाता है। यन्त्र की पूजा बहिर्याग (शक्ति की 
बाहरी पूजा) कहलाती है । अन्तर्याग में मूलाघार से आज्ञाचक्र तक के चक्रों द्वारा जाग्रत कुण्डलिनी को ले जाना 
होता है और तब उसे सहन्नार-चक्र में शिव से मिलाना होता है। मूलाधार, स्वाधिष्ठान, मणिपूर, अनाहत 
विशुद्ध एवं आज्ञा नामक छह चक्रों को पाँच तत्त्वों एवं मन के अनुरूप माना गया है। यह सौन्दर्यलहरी (इलोक 
5) में बणित है। वहिर्याग विधि द्वारा शक्ति-पूजक शवित-पूजा में कितना आगे बढ़ गये हैं इसकी जानकारी 
` लक्ष्मीधर की टीका के एक वक्तव्य से हो सकती है, वयोंकि लक्ष्मीधर सौन्दर्यलहरी के सबसे अन्तिम टीकाकार 
हैं और वे कौलिकों की विधियों से भयाक्रान्त थे।** ॥ 
नित्यापोडसिकार्णव की टीका सेतुबन्ध ने वड़े वल के साथ कहा है कि त्रिपुरसुन्दरी की पूजा: उपासना 
के प्रकार की है न कि भक्ति के प्रकार की, और यह उपासना दो ढंग की है, एक में देवी के मन्त्र का जप 
होता है और दूसरे में यन्त्र की पूजा होती है (नित्या० ११२५) । श्‍लोक १२६-२०४ में श्रीचक्र की पुजा 
के विभिन्न विषयों का उल्लेख है । नित्यापोडशिका० तथा अन्य तन्त्र ग्रन्थों का कहना. है क्रि त्रिपुरसुन्दरी 
श्रीचक्र में निवास करती हैं।`% झाकत साधक का महान्‌ ध्येय होता है यन्त्र, मन्त्र, गुरु एवं त्रिपुरादेवी से 
तादात्म्य स्थापित करना । वर्प क्रियाकौमुदी (पु० १४७) ने एक श्लोक उद्धत कर कहा है कि मन्त्रों से 
यन्त्र-पूजा का सम्पादन होना चाहिए, और ऐसा करने पर साधक अभीष्ट की प्राप्ति कर लेता है।।** 
शारदातिळक जैसे गम्भीर ग्रन्थ ने भी दुष्ट उद्देश्यों की पूर्ति के लिए यन्त्रों के आलेखन को अनुमति दी है । 
उदाहरणार्थ, ७।५८-५६ में आया है कि शत्रु नाश के लिए शमशान से चिता-बस्त्र लेकर उस पर आग्नेय यन्त्र बना 
कर शत्र के घर के पास गाड़ देना चाहिए। और देखिए उसी ग्रन्थ में २४। १७-१८ एवं १४-२१, जहाँ शत्र- 
नाझ के लिए दो यन्त्रों का उल्लेख है। प्रपंचसार (३४।२३) में भी एक यन्त्र का उल्लेख है, जिसके प्रयोग से 
स्त्री साधक के पांस पहुंच जाती है । : 


३३. तवाधारे मूले सह समयया लास्यपरया नवात्मानं मन्ये नवरसमहाताण्डव नटम्‌ । उभाभ्यामेता- 
भयामुदयविधिमुद्वििय दयया ' सनाथाभ्यां जज्ञे जनफजननोमञ्जगदिदम्‌ ॥ सौन्दर्यलहरी, इलोक ४१ 
(पू? १८१, गणेश एण्ड कम्पनी का संस्करण , १६५१) । लक्ष्मीधर की टीका में इस. प्रकार आया हैः अत 

एव कौलास्त्रिकोणे बिन्दु नित्यं समर्चयन्ति । --- श्रीचक्रस्थितनवयोनिमध्यगतयोनि भूजहेमपद्टबस्त्रपीठा- 
दो लिखितां पूर्वकौलाः पुजयन्ति । तरुण्याः प्रत्यक्षमोनिमुत्तरकौलाः पुजयन्ति । उभयं {योनिद्वयं बाह्ममेव नान्त 
रम्‌ । अतस्तेषामाधारचत्रमेव पूज्यम्‌ ।. - -अत्र बहु वक्तव्यमस्ति तत्तु अवेदिकमार्गत्वात्‌ स्मरणाहमपि न भवति।' 

२४. संस्थितात्र महाचक्र महात्रिपुरसुन्दरी । नित्याषोडशिका० (१।८२) ; ज्ञात्ता (स्वात्मा अबेज्जञानसध्य-- 
ज्ञेयं बहिः स्थितम्‌ । श्रीचंक्रपूजनं तेषासेकौकरणमीरितम्‌ ॥ तन्त्रराजतन्त्र (२३५६); आसीना बिन्दुमये 
चक्रे सा त्रिपुरसुन्दरीदेवी । कामेश्वरांकनिलया कलया चन्द्रस्य कल्पितोत्तंसा ॥ कामक्लाविलांस; (इलोक ३७) । 

२५. संवंषामपि मन्त्राणां पूजा यन्तर प्रशस्यते। यन्त्रे मन्त्रं समाराध्य पदभीष्ट तदाप्नुयात्‌ ॥ व० क्ि० 
_ को० (पु० १४०) । 


न्यास, मुद्राएं, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ७७ 


तन्त्रराजतन्त्र (पटल ८, इलोक ३०-३२) में आया है कि सभी वाञ्छित फलों को देने वाले यन्त्रों 
को सोने, चाँदी, ताम्र या वस्त्र या भूज॑पत्र पर चन्दनलेप, कपूर, कस्तुरी या कुकुम आदि से खचित कर 
सिर पर या हाथों पर या गले, कमर या कलाई पर बाँच लेना चाहिए या कहीं रखकर उनकी पूजा करनी 
चाहिए । देखिए प्रपंचसारतन्त्र (११।४६) जहाँ ऐसी व्यवस्थाएँ दी हुई हैं । 
तान्त्रिक सिद्धान्तो एवं आचारां से सम्बन्धित इस अध्याय के अन्त में एक विचित्र बात की चर्चा 
कर देना आवश्यक है। सायण-माधव भाइयों (१४ बीं शती) ने सवंदशंनसंग्रह नामक ग्रन्थ में १५ दर्शनों की 
- चर्चा की है । किन्तु आरचयं की वात यह है कि इन लोगों ने तन्त्रों के विषय में एक शब्द मी नहीं लिखा 
है, जव कि उन्होंने चार्वाक-दर्शन एवं बौद्ध तथा जैन सिद्धान्तो पर पर्याप्त लिखा है। ऐसा मानना असम्भव 
- है कि इन विद्वान्‌ दो भाइयों को तन्त्र के विषय में ज्ञान नहीं था। यदि कल्पना का सहारा लिया जाय 
“तौ ऐसा कहा जा सकता है कि जिन कारणों से बंगाल के.राजा« बल्लालसेन ने अपने दानसागर में देवी- 
पुराण को छोड़ दिया था, उन्हीं कारणों से सम्भवतः इन विद्वान्‌ भाइयों ने तन्त्रों की चर्चा नहीं की, इतना ही 
नहीं; 'तब तक तन्त्र-ग्रन्थ समाज में पर्याप्त रूप से अरुचिकर हो चुके थे और विद्वान्‌ लोग उनका विरोध करने 
लग गये थे । 


गत प्रकरण का परिशिष्ट 


यहाँ कुछ ऐसे प्रकाशित ग्रन्थों का उल्लेख किया जा रहा है, जिन्हें प्रस्तुत लेखक ने तन्त्रों के विषय 
में लिखने के लिए पढ़ा है। संस्कृत ग्रन्थ संस्कृत वर्णमाला के अनुसार दिये जा रहे हैं । बहुत संक्षेप में 
लेखकों, तिथियों एवं संस्करणों का उल्लेख किया जा रहा है। 

- अद्यवजसंप्रह : लेखक अद्वयवज्रं (११ वीं शती); इसमें बौद्ध दशन सम्बन्धी छोटे-छोटे २१ ग्रन्थ 
हैं, एक मूल्यवान्‌ भूमिका के. साथ म० म० हरप्रसाद शास्त्री ने इसका सम्पादन किया है । गायकवाड़ ओरिऐण्टल 
सीरीज़ । 

आग्य-संभुश्नीमूलकंल्य : (त्रिवेन्द्रम्‌ संस्कृत सीरीज में तीन भागों में प्रकाशित); चौथी शती से 
नवीं शती के विभिन्न कालों का विवरण। यह बौद्ध ग्रंथ है और तिब्बती कंग्युर में सम्मिलित है। इसमें अब ५५ 
अध्याय हैं, किन्तु चीन के १० वीं शती के अनुवाद में केवळ २८ अध्याय हैं । डा० बी० भट्टाचार्य ने इसे 
दूसरी शती का माना है, किन्तु विन्तरनित्ज ने असहमति प्रकट की है (इण्डियन हिस्टाँ० क्वाटंली, जिल्द 

&, पु० १) । जायसंवाल ने 'इम्पीरियल हिस्ट्री आव इण्डिया’ में ५३ पटलविसर में १००३ इलोकों का माना 
है, जिनमें ६-३४४ इलोक बुद्ध के निर्वाण तक के जीवन पर प्रकाश डालते हैं और वास्तविक इतिहास ` 
७८ ई० से आठवीं शती का है जो ३४५-४८० इलोकों में. है । 

ईंशानशिवगुरदेवपद्धति : लेखक ईशानशिवगुरुदेव मिश्र, चार भाग, यथा--सामान्यपाद, मन्त्रपाद, क्रिया- 
पाद एवं योगपाद; इसमें लगभग १८००० शलोक हैं और त्रिवेन्द्रम्‌ सं० सी० द्वारा प्रकाशित है । इसमें 
गौतमीय तन्त्र, प्रपंत्रसार एवं मोजराज का उल्लेख है; लगभग ११०० ई० के आसपास या कुछ उपरान्त प्रणीत। 

कामकलाविलास : लेखक पुप्यानन्दनाथ, नटनानन्दनाथ की चिद्वल्ली नामक टीका के साथ (काइमीर 
संस्कृत सीरीज़); ५५ शलोक, अनुवाद एवं टिप्पणी आर्थर एवालोन द्वारा (गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा 
प्रकाशित, १६५३), सर्वप्रथम तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १० ) में प्रकाशित। 

कालचफतन्त्र : बौद्ध, देखिए जे० ए० एस० बी०, पत्र, जिल्द २८, १४५२; पु० ७१-७६; जहाँ विइव- . 
साथ वत्योपाध्याय द्वारा इस ग्रन्थ का विवरण. दिया हुआ है। 

काउज्लाननिर्णय : प्रो० पी० सी० बागची द्वारा सम्पादित (कलकत्ता सं० सी०; १६३४); हर- 
प्रसाद शास्त्री ने पाण्डुलिपि को & वीं शाती की माना है, किन्तु प्रो० बागची ने उसे ११ वीं शती के मध्य में 
माना है। इसके लेखक का नाम मत्स्येन्रपाद आया है, जिसे हठयोगप्रदीपिका (१।५-६ ) ने महासिद्धों में परि- 
गणित किया है। ४ र 

कालविलासतन्त्र : ३५ पटलों में आर्थर एवालोन द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द ६, १६१७) । 
१०।२०-२१ में इसने पारदायं (परमार्यालंघन) की अनुमति दी है बचे कि मैथुनकर्म पूणं न हुआ हो। इसने 
(२०।१ में) कालिकापुराण का उल्लेख किया है तथा (१५।१२-१३ में) एक ऐसी भाषा में मन्त्र दिया है जो 
असभी एवं पूर्वी बंगाली से मिळती है। 


र 


ब्यास, मुव्राएँ, यन्त्र, चक) मण्डल आदि छदै 


छुलूचूड़ामणिमन्त्र :७ पटलों एवं ४३० श्लोकों में; आर्थर एवालोन: द्वारा (तान्त्रिक डेक्ट्स, जिल्द 
४, १८१५) सम्पादित । १।४-१२ में ६४ तन्त्रों के नाम दिये गये हैं । 
कुलार्णवतन्त्र : इसमें १७ उल्लास एवं २००० से अधिक इलोक हैं। यह प्रसिद्ध ग्रन्य है- और इसके 
उद्धरण पर्याप्त संख्या में लिये गये हैं (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द ५, लन्दन, १६१७ में प्रकाशित) ॥ यह 
~ भ्राचीन तन्त्र है जो सम्भवतः १००० ई० में प्रणीत हुआ था । अन्त में ऐसा आया है कि यह ऊर््वास्नाय 
(५ आम्नायों में पाँचवाँ) तन्त्र है और १ लाख २५ सहस्र बलोकों का एक अंश है/। देखिए ए० बी० ओ० 
आर० आई०, जिल्द १३, पृ० २०६-२११, जहाँ इस ग्रन्थ, इसके विषय-विस्तार पर प्रो० चिन्ताहरण चक्रवर्ती 
ने एक निबन्ध दिया है। 
कौलावलीनिर्णय : ज्ञानानन्द गिरि द्वारा लिखित; २१ उल्लासों में; ए० एवालोनः द्वारा सम्पादित 
(तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १४); १।२-१४ में अनेक तन्त्रों का उल्लेख है जिनमें यामलों की मी चर्चा हुई है; 
१।३२-६३ में & पूर्ववर्ती गुरुओं के नाम दिये हुए हैं । ॥ 
गणपतितत्व : प्राचीन जावा की पाण्डुलिपि, डा० (श्रीमती) सुदशना देवी सिंह द्वारा: जाछोचित, सम्पा- 
दित, व्याख्यायित एवं अनूदित (इण्टरनेशनल एकेडेमी आव्‌ साइंसेज, नयी दिल्ली, १६५८, द्वारा प्रकाशित) ; 
इसमें मूलाधार एवं अन्य चक्रों का उल्लेख है। चक्रों की स्थितियों , रंगों, योग के ६ अंगों का (यस, नियम, 
आसन को छोड़ दिया गया है और तकं को सम्मिलित कर लिया गया है) विवेचन है। इसमें निष्कल से नाद की, 
नाद से बिन्दु की उत्पत्ति, मन्त्रों, बीजों आदि की चर्चा है । 
गुह्यसंमाजतन्र या तयागत-गुहयक (बोद्ध) : यह गायकवाड़ सं० सी० में प्रकाशित है; डा० बी० 
भट्टाचायं ने इसे चौयी शती का माना है (भूमिका, साधनमाला, जिल्द २, पु० ३५) । किन्तु सम्भवतः यह 
` शीं या छठी शती का है । 
गोरक्षसिद्धान्तसंग्रह : योग एवं तन्त्र का मिश्रण है। एस० बी० टेक्ट्स (१६२५) में प्रकाशित है। 
चिद्गगनचचिका : कालिदास द्वारा लिखित माना गया है; त्रिविक्रम तीर्थ द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक 
टेक्ट्स, जिल्द २०)। 
जयाइयसंहिता : गायकवाड़ सं० सी० में प्रकाशित। यह पाञ्चरात्र ग्रन्थ है। डा० बी० सट्टाचाये ने 
इसे ४५० ई० का माना है। इसमें यक्षिणी-साघना, चक्रयन्त्रसाघना, स्तम्भन आदि तन्त्र विषय सी हैं। 
ज्ञानसिद्धि : लेखक राजा इन्द्रमूति, जो अनंगवज के शिष्य एवं गुरु पद्मसम्भव के पिता थे; दो वद्धः 
यान ग्रन्थ, गायकवाड़ सं० सी० में प्रकाशित; ७१७ ई० में प्रणीत; वज्चयान सिद्धान्तों का निष्कर्ष उपस्थित 
करता है। 
ज्ञानार्णवतन्त्र : आनन्दाश्रम प्रेस (पूना) द्वारा प्रकाशित; इसमें २६ पटल एवं लगभग २३०० इलोक हैं। 
तन्त्रराजतन्त : तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द ८ एवं १२) में सम्पादित (गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास, 
१५५४), सुमगानन्दनाथ द्वारा मनोरमा टीका; इसमें ३६ अध्याय हैं। इसमें कादि मत की चर्चा है। 
तन्त्रसार : कृष्णानन्द द्वारा लिखित; चौखम्बा सं० सी० द्वारा प्रकाशित; १७ वी शती में प्रणीत। 
तन्त्रसार: अभिनवगुप्त द्वारा लिखित; तन्त्रालोक का एक निष्कर्ष (संक्षिप्त रूप); कारमीर संश 
सी० (१६१८) द्वारा प्रकाशित; लगमग ११वीं शती में प्रणीत । 
तसत्राभिधान : बीजनिषण्दू एवं मुद्रानिषण्टु के साथ; .ए० एवालोन हारा तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १, 
१६१३) में सम्पादित। 


६० घर्मेशास्त्र का इतिहास 


तन्त्रालोक : अभिनवगुप्त द्वारा लिखित; जयरथ नामक टीका; कई खण्डों में काइमीर सं० सी० में 
प्रकाशितं ; लगभग १००० ई० में प्रणीत। ; 

तारातन्त्र : गिरीशचन्द्र द्वारा सम्पा० गौड़ ग्रन्थमाला (सं० १, १६१३) द्वारा प्रकाशित; ६. पटलों 
एवं १५० इलोको में; इसमें आया है कि बुद्ध एवं वसिष्ठ प्राचीन तान्त्रिक मुनि हैं। इसमें 'नाथ' से अन्त 
होने वाले ६ गुरुओं के नाम आये हैं; इसने महाचीनाख्यतन्त्र का उल्लेख किया है और पुरुष भक्तों से 
कहा है कि वे तारा को-अपना रकत दें। 

ताराभक्तसुधार्णव : लेखक नरसिंह उनकुर, जो काव्यप्रकाश की टीका प्रदीप के लेखक गोविन्द ठक्कुर 
की पीढ़ी में पाँचवें हैं । १६८० ई० में प्रणीत; पंचानन भट्टाचाये द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक टेक्ट्स , 
जिल्द २१, १६४०); ११ तरंगों एवं ४३५ पृष्ठों में तारा की पुजा पर एक .विशाल ग्रन्थ ; यहाँ तारा 
बौद्ध देवी तारा” नहीं है, प्रत्युत वह शक्ति से सम्बन्धित १० विद्याओं में एक है। &वीं तरंग में शवसाधना 
कृत्य का भयंकर वर्णन है (पृ० ३४५-३५१) । 

तारारहस्य : ब्रह्मानन्द द्वारा लिखित;. जीवानन्द (१८६६) द्वारा प्रकाशित; इसमें महाचीन, नीलतन्त्र 
योगिनीतन्त्र एवं रुद्रयामल का उल्लेख है। 

त्रिपुरारहस्य : लेखक हारीतायंन;. श्रीनिवास की टीका तात्पर्यदीपिका के साथ; एस० बी० सीरीज 
में प्रकाशित; यह हारीतायन द्वारा नारद को दिया गया प्रवचन है। इसका ताराखण्ड वाळा अंश दार्शनिक है। 

त्रिपुरासारसमुच्चय : नागमट्ट द्वारा लिखित;  गोविन्दाचार्यं की टीका; जीवानन्द द्वारा प्रकाशित 
(१८४७) । 

दक्षिणामृतिसंहिता : यह श्रीविद्योपासना पर है; ६५ पटल एवं १७०० इलोक हैं; एस० बी० सीरीज 
में प्रकाशित । 

नित्याषोडशिकाणंव : (वामकेश्‍वरतन्त्र का एक अंश); मास्करराय (१७००-१७५० ई०) की टीका; 
आनन्दाश्रम प्रेस द्वारा प्रकाशित (१४४४) । 

नित्योत्सव : उमानन्दनाथ द्वारा लिखित; दीक्षा के पूवं उमानन्दनाथ का नाम था जगन्नाथ, जो महा-- 
राष्ट्र ब्राह्मण थे और तञ्जोर के मराठा सरदार द्वारा माने-जाने जाते थे; यह परशुरामकल्पसूत्र का 
एक पूरक ग्रन्थ है; उमानन्दनाथ के गुरु थे भासुरानन्दताथ (दीक्षा के पूर्व भास्करराय) ; यह ग्रन्थ कलि 
संवत्‌ ४८४६ ( रसार्णव-क्रि-वेदमितेषु ) अर्थात्‌ १७४५ ई० में प्रणीत हुआ । यह सम्मव है कि 'अर्णवः 
शब्द ४ के स्थान पर ७ के लिए प्रयुक्त हुआ हो (अर्थात्‌ ४८७६-१७७५ हो सकता है); गायकवाड़ सं० सी० 
(१६२३) में प्रकाशित । 

निष्पन्नयोगावली : बंगाल के राजा रामपाल (१०८४-११३० ई०) के समकालीन अभयाकरगप्त द्वारा 
प्रणीत । यह वौद्ध ग्रन्थ है। इसका लेखक विहार के विक्रमशिला नामक विश्वविद्यालय में प्राध्यापक था इसने 
६ मण्डलों का उल्लेख किया है, प्रत्येक मण्डल में एक केन्द्रीय देवता रहता है और अन्य गौण देवताओं की 
संख्या अधिक होती है, कहीं कहीं तो १०० से अधिक । पइ्चात्कालीन वौद्धधमं का यह एक मूल्यवान ग्रन्थ 

है, क्योंकि इसमे देवताओं एवं, कृत्य-विधि का उल्लेख है । गायक० सं० सीरीज में प्रकाशित [(१६४३ ई०) । 

परशुरामकल्पसूत्र : रामेशवर की टीका सौमाग्योदय के साथ; गायक० सं० सीरीज (१४२३) में प्रका- 
(शित; १३०० ई० से पूर्वं प्रणीत; महादेव के मुख्य शिष्य एवं जमदर्ति के पुत्र परशुराम द्वारा प्रणीत कहा 
गया है। 


` न्यास, मुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि ष 


पाढुकापञ्चक : आर्यर एवालोन द्वारा सम्पादित (तान्त्रिक टेकद्स, जिल्द २, १६१३) । 
पारानन्दसूत्र : गायक० सं० सीरीज (१६३१) द्वारा प्रकाशित ; जैसा कि डा० बी० भट्टाचार्य का 
कथन है, यह ६०० ई० फे पूवं का नहीं है। 
प्रज्ञोपायविनिइवय-सिद्धि : तिव्वत में प्रशंसित एवं पूज्य तथा ५४ सिद्धों में एक अनंगवज् द्वारा 
प्रणीत। बौद्ध वजयान ग्रन्थ; गायक० सं० सी० (१६२६) द्वारा प्रकाशित ; डा० बी० मट्टाचार्य के 
अतानुसार लगभग ७५० ई० में प्रणीत। - 
प्रपत्चसार : (शंकराचायं द्वारा लिखित माना गया है) पद्चपाद की विवरण नामक टीका के साय 2 
तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द ३) एवं नया संस्करण (जिल्द १८-१४) सन्‌ १६३४ में। ३६ पटलों में। , 
प्राणतोषिणी : रामतोषण भट्टाचार्य द्वारा संगृहीत एवं जीवानन्द (कलकत्ता) द्वारा प्रकाशित; यह १०६७ 
पृष्ठों का एक बृहद्‌ आधुनिक ग्रन्थ है। 
अह्मसंहिता : जीव गोस्वामी की टीका के साथ; वैष्णवों के लिए, तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १५) में प्रका- . 
शित। ८ 
मन्त्रमहोदघि : महीघर द्वारा प्रणीत; लेखक की टीका; वि० सं० १६४५ (--१४८८-८६ ई० ) में 
प्रणीतं ; जीवानन्द एवं बॅकटेस्वर प्रेस द्वारा प्रकाशित । 
. महानिर्वाणतन्त्र: हरिहरानन्द भारती की टीका के साथ। यह एक महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ है, किन्तु पश्चा- 
त्कालीन है; इसका' प्रकाशन कई बार हुआ है; ए० एवालोन द्वारा सम्पा० (तान्त्रिक टेक्ट्स, जिल्द १३, 
१४ उल्लासों में) । इस ग्रन्थ में गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास (१६२६) का संस्करण उपयोग में छाया गया 
“है। १६५३ ई० का संस्करण कहीं-कहों परिवर्तित है। 
सातृकाचकऋविवेक : स्वतन्तानन्दनाय द्वारा प्रणीत; शिवानन्द की टीका; एस० बी० सीरीज 
(१४३४) में प्रकाशित। ि : दै 
माहेशवरतग्त्र: ५१ पटलों एवं ३०६० इलोकों में (चौ० सं० सी०); इसमें ६४ तन्त्रों का उल्लेख 
है (११५ एवं २६११), २४ वैष्णव तन्त्रों के नाम आये हैं (२६१६-२०); इसमें ऐसा मत प्रकाशित है कि 
बौद्ध तन्त्र भ्रामक हैं और क्रूर कर्मों के लिए हैं (२६२१-२२) । 
सेदतन्न्र : ३२ अध्यायों एवं ८२१ पृष्ठों में एक बृहद्‌ ग्रन्थ (१६००० इलोकों में); वेंकटेश्वर प्रेस, 
बम्बई, १६०८ ई०। ड 
योगिनीवन्त्र : जीवानन्द द्वारा प्रकाशित; एकादशीतत्त्व (पृ० ५८) में रघुनन्दन द्वारा उद्धृत। 
योगिनीहृदय : नित्यापोडशिका्णव के अन्तिम तीन अध्यायों (६-८) को इस नाम से पुकारा जाता है। 
योगिनीहृदयदीपिफा : पुण्यानन्दनाथ के शिष्य, अमृतानन्दनाथ द्वारा लिखित ; एस० बी० सीरीज 
(१६२३) में प्रकाशित; ल्गमग १०वीं या ११वीं शती में लिखित । 
रुट्रयामलतन्त्र : जीवानन्द द्वारा प्रकाशित (द्वितीय संस्करण १८२) । ६६ अघ्यायों एवं ६००० से 
अधिक इलोकों में एक बृहद्‌ ग्रन्थ (अनुष्टूप छन्द में); भंरवी द्वारा भैरव (शिव) को सम्बोधित । सवा लाख 
इलोकों से परिपूर्ण कहा गया है (डकन कालेज, पाण्डुलिपि सं० ६६७(! ), १८६४-१६०२) । घनदापुरश्चरण- 
विधि ने कहा है कि यह रुद्रयामल का एक अंश है (इति रुद्रयामळ-सपादलक्षऱ्न्यो . . .किकिणी-तन्त्रोक्त- 
घनदापुरर्चरणविघिः ); बी० ओ० आर० आई० कंटॉलॉग (जिल्द १६, WE २४७) । 
ललितासहल्लनाम : बीजापुर मुस्लिम राजा के मंत्री गम्भीरराय के पुत्र भास्कराय की टीका सौमास्य- 
भास्कर के साथ; संवतू १७८५ (१७२६ ०) में लिखित; गिर्णेयसागर प्रेस में प्रकाशित (१६३५) । 


११ 


दर धर्मशास्त्र का इतिहास 


बरिवस्यारहस्य : मास्करराय (दीक्षा के उपरान्त मासुरानन्दनाथ नाम वाले) द्वारा लिखित; स्वयं 
लेखक की टीका “प्रकाश! | १७०० से १७५० ई० तक लेखक का काल है; अधार में प्रकाशित, १६३४ । 

विष्णुसंहिता : ३० पटलों में, त्रिवेन्द्रम्‌ सं० सी० से प्रकाशित, १६२५। 

शाक्तसंगमतन्त्र : चार भागों में, यया--काली, तारा, सुन्दरी एवं छिन्नमस्ता; १५०५-१६०७ के' मध्य 
प्रणीत देखिए पूना ओरियण्टलिस्ट, जिल्द २१, पु० ४७-४६, (१५३०-१७०० ई० के बीच) । 

शक्तिसूत्र : सरस्वती भवन सीरीज़, जिल्द १० (पृ १८२-१८७); ११३ सूत्र; १६ सूत्रों पर टीका; 
टीका ने लेखक का नाम अगस्त्य दिया है; सूत्र में जैमिनि एवं व्यास के नाम आये हैं। 

श्ञाक्तप्रमोद : (हाल का ग्रन्थ), शिवहर के प्रमुख (सरदार) श्री राजदेवनन्दन सिंह द्वारा संकलित; बेंक- 
टेशवर प्रेस द्वारा प्रकाशित, १४५१; इसमें १७'तन्त्र हँ, यथा-कालीतन्तर, षोडशी, भुवनेश्वरी, छिन्नमस्ता, 
त्रिपुरामैरवी, धूमावती, बगलामुखी, मातंगी, कमलात्मिका, कुमारिका, बलिदानक्रम, दुर्गा, शिव, गणेश, सूर्य, 
विः्ण्‌। 


ओफ्रेच्ट (पू० ६४) ने कई टीकाओं के नाम दिये हैं, जिनमें सर्वोत्तम है राषवमट्टक्कत पदार्थादर्श (सं० १५५० 
= १४६३-६४ ई० में प्रणीत) । राषवमट्ट महाराष्ट्र थे और गोदावरी के तट पर जनस्थान (पंचवटी) के 
निवासी थे। काझी सं० सी० एवं तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द १६ एवं १७) . द्वारा प्रकाशित । शारदातिलक का 
प्रणयन रूगभग ११वीं शती में हुआ । रघुनन्दन ने स्पष्ट रूप से अपने ज्योतिज्तत्व (पृ० ५८०) में . शारदा- 
तिलक के टीकाकार राघवभद्ट का नाम लिया है। 

शो बक्तसम्भारतन्त्र: बौद्ध ग्रन्थ; तिव्बती पाण्डुलिपि, अंग्रेजी अनुवाद, लामा काजी दवा सन्द्रुप द्वारा; 
ए०. एवालोन द्वारा तान्त्रिक टेक्ट्स (१६१४) में सम्पादित । 

4 थीविद्यारलसूत्र : गौड़पाद द्वारा लिखित कहा गया है; १०१ सूत्रों में, विद्यारण्य के शिष्य शंकराचार्य 
की टीका; एस० बी० (सरस्वती भवन) टेक्ट्स सीरीज, बनारस (१४२४) में पं० गोपीनाथ कविराज द्वारा 
सम्पादित । 

इयामारहस्य: पूर्णानन्द द्वारा प्रणीत; १६ अध्यायों में; जीवानन्द संस्करण; १६ वीं शती । 


घट्‌वकतिस्पण : पूर्णानन्द कृत; ८५ इलोकों में; तान्त्रिक टेक्ट्स (जिल्द २); शक सं० १४६६ .. 


(= ११७७-७८ ई०) में प्रगीत । 

सनत्कुभारतन्त्र : सनत्कुमार एवं पुलस्त्य के बीच संवाद; ११ पटलों एवं ३७५ क्‍्लोकों में; ज्येष्ठाराम 
मुकुन्दजी (बंबई) द्वारा १६०५ ई० में प्रकाशित । इसमें योग एवं तान्त्रिक विधि का मिश्रण है और 'क्लों, गों' 
आदि तान्त्रिक बीजों में कृष्णपुजा का विवरण मी है । द 

साधनमाला : गायकवाड़ सं० सी० द्वारा दो खण्डों में प्रकाशित; डा० बी० मट्टाचाय द्वारा भूमिका 
(खण्ड २); ३१२ साघनाएँ हैं, अधिकांश के प्रणेताओं के नाम अज्ञात हैं, वे सभी तिब्बती कंग्यूर हैं। डा० 
मढ्टाचायं का कथन है कि साधनाएँ तीसरी शती से १२ वीं शती तक की हैं । विन्तरनित्ज़ इस बात को नहीं 
मानते कि प्रज्ञापारमितासाधन असंग द्वारा प्रणीत है (इण्डियन हिस्टॉरिकल क्वार्टरली, जिल्द &, पृ० ५-६) । 

. साम्राज्यलक्मपोठिका : आकाशर्भरव-महातन्त्र का एक अंश कहा गया है, तंजोर सरस्वती महल सीरीज 

द्वारा प्रकाशित; १३७ अध्याय में, ३० अध्यायो में मन्त्र, जप, होम का उल्लेख है, ३१ के आगे से अध्याय 
राज्य के विभागों, राज्याभिषेक, उत्सचों (नववर्ष, रामनवमी, नवरात्र आदि) पर प्रकाश डालते हैं। 


जञःरदातिलक : लक्ष्मण-देशिकेन्द्र (उत्पल के शिष्य); तन्त्र पर अत्यन्त प्रसिद्ध ग्रन्यो में एक ।. 


त्यास, मुद्राएँ, यन्त्र, चक्र, मण्डल आदि दरे 


.सेकोह्ेशडीका : श्री नडपाद कृत बौद्ध ग्रन्थ; गायकवाड सं० सी० में मिरियो ई० करेस्ली द्वार 
सम्पादित एवं अंग्रेजी में अनूदित । 

सौन्दर्यलहरी : शङकराचार्य द्वारा प्रणीत कही गयी है; बहुत-सी टीकाएँ हैं; सर जॉन बुड्रौफ द्वारा सम्पा- 
दित एवं अद्यार से प्रकाशित (१६३७); १६५७ का संस्करण गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा तीन टीकाओं 
के साथ प्रणाशित। इसका एक संस्करण १०० इलोकों में है (ग्रन्य, अंग्रेजी अनुवाद, प्रो० नार्मन ब्राउन 
द्वारा, हावंडं यूनिवर्सिटी प्रेस, १६५८) । 

हुंसबलःस : हंसमिउ्‌ठू द्वारा प्रगोत; गायकवाड़ सं० सी० (१६३७) द्वारा प्रकाशित; लेखक गुजरात 
में विक्रम संवत्‌ १७६४ (= १७३८ ई०) में फाल्गुन पूर्णिमा को उत्पन्न हुआ था। यह शुद्ध रूप से तांत्रिक 
ग्रन्थ नहीं है। तथापि कुलाणँव० (पृ० ६८-७६), कौलरहस्य (पृ० १०४), योगिनीतन्त्र- (पृ० १०३), शारदा- 
तिलक (पृ० ८४-८५, १०५) जैसे तान्त्रिक ग्रन्यों का उद्धरण देता है। इसमें कई प्रकार के विषयों का उल्लेख 
है, यया--अळंकार शास्त्र, काम शास्त्र सम्बन्धी बातें, आदि। 

हेवच्यतन्त्र : डा० डी० एळ० स्नेलग्रोब द्वारा सम्पादित एवं अनूदित (आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस, १४५६); 
दो भागों में। यह पुस्तक इस परिझिष्ट के छपते-छपते प्राप्त हुई है। यह एक मूल्यवान्‌ तन्त्र-साहित्य है और . 
इसका सम्पादन सुन्दर ढंग से हुआ है। भाग-१ (१६५३ में भ्रका०) में भूमिका (पु० १-४६), अंग्रेजी 
अनुवाद (पृ० ४७-११६), विषय (पृ० १२१-१२५), चित्र (पू १२६-१२४), शब्द-माण्डार (पू० 
१३१-१४१), अनुक्रमणिका (पृ० १४२-१६०); भाग-२ में संस्कृत मूल एवं तिब्बती मूल, जो नेपाली पाण्डु- 
लिपि (प्रो० टुच्ची द्वारा प्रदत्त) पर आधृत है; पंडित कान्ह कृत योगरत्नमाला नामक टीका , जो एक 
प्राचीन बंगाली पाण्डुलिपि से ली गयी है। सम्पादक का कयन है कि हेवज्रतन्त्र ८वीं शती के अन्त में 
विद्यमान था और अद्यवज़संग्रह एवं सेकोददेशटीका ने इससे उद्धरण लिया है । साचनमाला सं० २२ (आरः 
म्मिक दो रोक) हेवज्च (२।८।६-७) ही है । हेवअतस्त्र मै वञ्च का आह्वान है (हे वद्य) । माग-१ के पृ० ११ 
पर सम्पादक ने पूछा है कि योगी लोग अपने को बोद्ध कैसे कहते हैं जब कि वे योगिनी के आलिगन में 
सम्बोधि की अनुभूति करते हैं ? माग-१ के पृ० ७० पर जालन्वर, ओड्डियान एवं पौर्णेगिरि को पीठ कहा यया 
है और अन्य उपपीठों, उपक्षेत्रों का उल्लेख है। हेवजा में 'शक्ति' का उल्लेख नहीं हुआ है, प्रत्युत उसके स्थान 
पर प्रज्ञा है। भाग-२ (श्लोक ११-१५, पूृ० ६८) में आया है कि किस प्रकार इस तन्त्र के अनुयायी भद्रा” 
नामक नारियों से मैथुन करते थे और सिद्धि प्राप्त करते थे। भाग-१ के पू० ५४ में एक कृत्य है, जिसके 
द्वारा किसी नवयुवती को वश में किया जाता है। भाग-२, पू० २ में आया है-देकारेण महाकर्णा वद्ध 

प्रज्ञा च भण्पते । घ्रज्ञोपायात्मक तन्त्रं तन्मे निगदितं ऽणु । 


तन्त्र सम्बन्धों कुछ महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ एवं निबन्ध 
(१) महामहोपाध्याय हरप्रसाद शास्त्री द्वारा उपस्थापित नेपाल की दरवार लाइब्रेरी में ताड़पत्र एवं कागद की 
पाण्डुलिपियों की नामावली (कंटॉलॉग) , १४०५ । 
(२) तारानाथ की हिस्ट्री आव बुद्धिज्म इन इण्डिया, ए० शीफनर द्वारा जर्मन में अनुवाद (सेण्ट पीटर्सबगं, 
१८६६) । इण्डियन एण्टिक्वेरी (जिल्द ४,१०१ एवं ३६१) में इसके कुछ अंश अंग्रेजी में हैं । 
(३) एल० ए० वंड्डेल द्वारा 'लामाइज्म, (एलेन एण्ड कम्पनी , लन्दन , १८६५) । 
(४) बुस्टोन कृत "हिस्ट्री आव बुद्धिज्म इन इण्डिया एण्ड तिब्बत', डा० ई० ओवरमिलर द्वारा अनूदित । 
(५) एशियाटिक सोसाइटी आव बंगाल की लाइब्रेरी में पाण्डुलिपियों की वर्णनात्मक नामावली, जिल्द ८, 
इसमें ८६२ पृष्ठों में ६४८ पाण्डुलिपियों का वर्णन है । 
(६) भाण्डारकर कृत 'वंष्णविज्म, शैविज्म आदि' (कलेक्टेड वर्केस, जिल्द ४, पृ० २०२-२१०, शाकतों पर) । 
(७) आर्थर एवालोनः द्वारा महानिर्वाणतन्त्र का अनुवाद, भूमिका एवं टीका, १६१३ । 
(८) तान्त्रिक टेकेट्स, आर्थर एवालोन द्वारा संपादित, जिल्द १ से लेकर २२ तक, भूमिकाएँ, टिप्पणियाँ 
विश्लेषण आदि । 
(&) सर्पेण्ट पावर, ए० एवालोन कृद (१६१४); इसमें षट्‌-चक्र-निरूपण एवं पादुकापञ्चक के अनुवाद हैं; ' 
गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास द्वारा, पाँचवाँ संस्करण, १६५३ । 
(१०) 'प्रिसिपुल्स आव तन्त्र, ए० एवालोन कृत; दो भागों में (१४१४ एवं १४१६); भाग-र में लम्बी 
भूमिका । 
(११) वेव आव ब्लिस', आनन्दलहरी (सौन्दर्यलहरी के ४१ इलोक) का अनुवाद एवं टिप्पणियाँ, सर जॉन 
बुड्रोफ (आर्थर एवाळोन का नया नाम) द्वारा । 
(१२) वेव आंब ब्यूटी”, सौन्दर्यलहरी का अनुवाद (मूल एवं टीकाएँ), गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रासः १४५७ 
(१३) 'चक्रज' राइट रेवरेण्ड सी० डब्लू० लेडबीटर, अद्यार, १६२७, प्लेट मी हैं । 
(१४) “शिवसंहिता, श्रीशचन्द्र विद्यार्णव द्वारा अनुवाद । 
(१५) 'थर्टी माइनर उपनिषद्स', के० नारायणस्त्रामी ऐय्यर द्वारा अनूदित । 
(१६) 'मिस्टीरिअस कुण्डलिनी, डा० बी० जी० रेळे (१६२७) द्वारा । 
" (१७) शक्ति ऑर डिवाइन पावर”, डा० सुषेन्दु कुमार दास द्वारा (कलकत्ता यूनि०, १६३४) । 
(१८) पी० सी० वागची की भूमिका, कुलार्णवनिणंय (कलकत्ता सं० सीरीज, १४३४) । 
(१६) 'तिब्बतन योग एण्ड सीक्रेट डाक्ट्रिस, डब्छू० वाई० इवांस-बेंट्ज़ । आक्सफोर्ड यूनि० प्रेस ( १३३५) । 
(२०) “स्टडीज इन तल्त्रज़', पी० सी० बागची कृत, कलकत्ता यूनि० (१६३४) । $ 
(२१) डा० बी० भट्टाचार्य की भूमिका, साधनमाला, जिल्द २ (गायकवाड़ ओरिएण्टल सीरीज़) पृ० ११-७७; 
इसी विद्वान्‌ की दो मूमिकाएँ : (१) गु्यसमाजतन्त्र (गायकवाड़ ओरि० सी०) एवं बुद्धिस्ट इसोटेरिज्म' 
(आक्सफोडं यूमि० १४३२) । 


तन्त्र सस्वन्यो कुछ महत्त्वपूर्ण ग्रस्थ एवं निवन्ध दश 


(२२) 'फिलॉसफो आव त्रिपुरातन्त्र, म० म० गोपीताय कविराज, सरस्वती भवनः स्टडीज, १९३४, जिल्द ६; 
पृ० ८५-३८ । 

(२३) सम आस्पेक्ट्स आव दि फिळासँफी आव शाक्त तन्त्र १ म० म० गोपीनाथ कविराज, सरस्वती भवन 
स्टडीज, १६३८, जिल्द १० पृ० २१-२७ । 

(२४) 'वुद्धिस्ट तन्त्र लिटरेचर”, प्रो० एस० के० दे, न्यू इण्डियन एण्टीक्वेरी,. जिल्द १, पु० १-२३ । 

(२५) 'इन्फ्लुएंस आव तन्त्रज ऑन दि तत्त्वज आव रघुनन्दन, प्रोश आर० सी० हजा (इण्डियन हिस्टॉरिकल 

कवार्टरली, जिल्द &, १४३३, पृ० ६७८-७०४। 

(२६) 'इसछुएंस आव तन्त्र इन स्मृतिनिबन्धज', प्रो० आर० सी० हा, ए० बी० ओ० आर» आई०, जिल्द 
१५, पृ? २२०-२३५ एवं जिल्द १६, पृ० २०३-२११ । - 

(२७) दि तान्त्रिक डाक्ट्रिन आव डिवाइन वाई-यूनिटी', ए० के० कुमारस्वामी, ए० बी० ओ० आर० आई०, 

' जिल्द १६, पृ० १७३-१८३ । 

(२८) 'कम्पेरेटिव एण्ड क्रिटिकल स्टडी आव मन्त्रशास्त्र, श्री मोहनलाल भगवानदास झवेरी (१४४४) । 

(२६) प्रो० चिन्ताहरण चक्रवर्ती के निम्नलिखित निवन्ध : 'एण्टीक्वेरो आव तास्त्रिकिज्म' (इण्डि० हिस्टॉ० क्वा०, 
जिल्द ६, पृ० ११४); “कप्ट्रोवर्सी रंगाडिग दि ऑयरशिप आव तन्त्रज', प्रो० के० बी० पाठक कमेमोरेशन 
वाल्यूम, पू०,२१०-२२०; 'ए नोट ऑन दि एज एण्ड ऑथरशिप आव दि तन्त्रज' जर्नेल एण्ड प्रोसी- 
डिग्स आव दि एशियाटिक सोसायटी आव बेंगाल, न्यू सीरीज, जिल्द २६ (१३३३ ), सं० १, पृ० ७१- 
७६; 'आइडियल्स आव तन्त्र राइट्स, (इण्डि० हिस्टॉ० क्वा०, जिल्द १०, पु० ४६८) ; “शाक्त फेस्टिवल्स 
आव बेंगाल एण्ड देयर एण्टीक्वेरी', (इण्डि० हिस्टाँ० क्वा०, जिल्द २७, १६५१, पू २५५-२६०) ; 
“(एप्लिकेशन आव वैदिक मन्त्रज इन तान्त्रिक राइट्स' (जे० ए० एस० बी० लेटे, जिल्द १८, १६५२, 
पु० ११३-११५; “काली वशिप इन बेंगाल, आधार लाइब्रेरी बुलेटिन, जिल्द २१, भाम ३-४, पृ० २६६- 


३०३ । 
(३०) 'तन्त्रज, देयर फिल्सेंफी एण्ड ऑकल्ट सीकेट्स', डी० एन० बोस (कलकत्ता, ओरिएण्टल पब्लिशिय 
कम्पनी) । 


(३१) “बज एण्ड दि वजसत्त्व, डा० एस० बी० दास गुप्त, इण्डियन कल्चर", जिल्द ८, पृ० २३-३२ t 

(३२) इण्ट्रोडक्शन टु तान्त्रिक बुद्धिज्म, डा० एस० बी० दास गुप्त (कलकत्ता, १६५०) । 

(३३) 'फिछॉसॅफीज़ आव इण्डिया, हेनरिख ज़िम्मर (१६५१), पू० ५६०-६०२ । 

(३४) (दि वेद एण्ड दि तन्त्र, श्री टी० वी० कपाली शास्त्री (मद्रास, १६५१), पृ० १--२५५। 

(३५) 'मुगनद्ध' (जिसका शाब्दिक अर्थं है, विरोधी तत्त्वों के विषय में : एक-दूसरे से बेचे हुए या जुते हुए', 
तान्त्रिक व्यू आव लाइफ, डा० हुरबटं बी० गुइन्यर, चौखम्बा संस्कृत सीरीज, बनारस, स्टडीज, 
जिल्द ३, १६५२ । 

(३६) कल्चरल हेरिटेज आव इण्डिया', जिल्द ४ में निम्नलिखित सेख--'इवस्यूशन आव दि तन्त्र, डा» 
पी० सी० बागची, पृ० २११-२२६; 'तन्त्र ऐज ए वे आव रोयलिजेशन', स्वामी प्रस्यगात्मानन्द, पू० 
२२७-२४०; (दि स्पिरिट एण्ड कल्चर आव दि. तत्त्रजच', .पु० २४१-२५१, श्री अटलविहारी घोष; | 
'दाक्ति कस्ट इन साउथ इण्डिया, श्री के० आर० बेंकटरमन, पु० २४२-२५६; “तान्त्रिक कल्चर एमंग 


द्द " . थर्मशास्त्र का इतिहास 


दि बुदधिस्ट्स', डा० बी० भट्टाचार्य, पु० २६०-२७२; (दि कल्ट आव दि बुद्धिस्ट सिद्धाचार्यज', पु० . 
२७३-२७, श्री पी० वी० वापट । 

(३७) 'छाइट ऑन दि तन्त्र, एम० पी० पण्डित कृत (गणेश एण्ड कम्पनी, मद्रास १६५७) । यह छोटी पुस्तिका - 

` है; १४ पृष्ठों में; ५५-७१ पुष्ठ में कुछ टिप्पणियाँ हैँ जिनमें लेखक की अपनी कोई बात नहीं है। इस 

` अन्य का तीन-चौथाई भाग वुड़ौ ऊ (विशेषतः 'शक्ति एवं शाक्त' से), श्री अरविन्द एवं श्री कपाली शास्त्री से 
उघार लिया गया है । यत्र-यत्र बड़े साहस के साथ कुछ अप्रामाणिक बातें दी हुई हैं, यथा--'तान्त्रिक 
विचारों एव कृत्यों के मूल सत्यों के आधार पर आज के हिन्द्र समाज का ढाँचा खड़ा है' (पू० ३६) । 
प्रस्तुत लेखक ऐसी भ्रामक धारणा का घोर विरोध करता है। यत्र-यत्र लेखक ने तन्त्र की कुछ भ्रान्ति- 
पूर्ण एवं अनैतिक बातों की भर्त्सना भी की है, यथा पृ० ३६ एवं २१ में । 

(३८) "हिस्ट्री आव फिलॉसॅफी, ईस्टर्न एण्ड वेस्टनं', डा० एस० राघाकुष्णन द्वारा सम्पादित, जिल्द १, पृ० 
४०१-४२८; 'एक्पौजीशन आव शाक्त बीलीफ्‌', म० म० गोपीनाथ कविराज (१४५३) । 

(३४) “योग, इम्मारटैलिटी एण्ड फ्रीडम', मिसिया एलियाडे कृत, विलाडं द्रास्क द्वारा फ्रेंच से अनूदित (राउटलेज, 
केगन, पॉल, लन्दन, १६५८), पु० २००-२७३, जहाँ योग एण्ड तन्त्रिज्म' पर निबन्ध है । 

(४०) 'तिबेतन बुक आव दि डेड', डा० डब्लू० वाई० इवांस वेंट्ज द्वारा (तीसरा संस्करण, आवसफोडं 
यूनि० प्रेस, १६५७) । ॥ 

(४१) 'तिबेतन योग', बर्नाड ब्रोमेज द्वारा (दूसरा संस्करण, १६५४, एक्बैरियम प्रेस) । इसमें तिब्त्रतियो के 
जादू एवं घामिक आचारों का उल्लेख है और उन मन्त्रों एवं प्रयोगों की चर्चा है जिनसे अलौकिक 
शक्तियाँ प्राप्त होती हैं । र 


अध्याय २८ 
सोमांसा एवं धर्मशास्त्र 

याज्ञवत्क्यस्मृति में आया है कि विद्या एवं घम के चौदह मूल (कारण या हेतु) हैं", यया- पुराण, न्याय, 
मीमांसा, घमंसास्त्र, अंग (छह) एवं वेद (चार) । कुछ लोग ऐसा ही एलोक मनु का भी कहते हैं, किन्तु 
विद्यमान मनुस्मृति में वह नहीं मिलता। यहाँ “मीमांसा” शब्द के उद्भव एवं अर्थ का ज्ञान आवश्यक है, यह मी 
जानना अपेक्षित है कि इस शास्त्र के प्रमुख सिद्धान्त क्या हैं, इतना ही नहीं; हमें यह भी जानना चाहिए कि व्याख्या 
करने के महत्त्वपूर्ण नियम क्या हैं और धर्मश्ास्त्र के विषयों से सम्बन्धित कौत-कोन-सी उक्तियाँ हैं । हम यहाँ 
इस शास्त्र के कुछ महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों एवं उनकी तिथियों पर मी प्रकाश डालेंगे । 

'मीमांसा' शब्द अति प्राचीन है। तै० सं० (७५७१ ) में आया है--ब्रह्मवादी लोग मीमांसा करते हैं 
(प्रस्त पर विचार करते हैं) कि एक मिति (दिन) त्यागी जाय या नहीं। यहाँ 'मीमांसन्ते! का क्रिया-रूप किसी 
सन्देहात्मक बात के विषय में विचार-विमश करने या खोजवीन करने के तथा किसी निर्णय पर पहुँच जाने के अर्थ 
में प्रयुक्त हुआ है। और मी देखिए तै० सं० (६।२।६।४-५ ) जहाँ इसी अर्थ में 'मीमांसन्त' एवं 'भीमांसेरन्‌? का 
प्रेयोग हुआ है।* कतिपय स्थानों पर तै० सं० ने ब्रह्मवादियों द्वारा मीमांसा किये जाने का प्रस्त उठाया है, किन्तु 
वहाँ 'मीमांसन्ते' या तत्सम्बन्धी शब्द का प्रयोग नहीं हुआ है। देखिए तै० सं० २।५।३।७ (सान्नाण्य के देवता के : 
बारे में), ५।५।३।२, ६।१।४।५, ६।१।५।३-५। काठकसंहिता (८।१२) ने छानबीन करने के लिए एक सन्देहात्मक 


१. पुराणन्यायमीमाँसा, . . .च चंतुईंश ॥ याज्ञ० १।३ । बृहद्योगियाज्ञवल्क्य में यों आया है: पुराणतकं- 
मीमांसा. . .चतुर्दश (१२३) । अपराकं (पु० ६) ने विष्णपुराण (३।६।२७ = वायु० ६१।७८) से उद्धत किया हैः 
'अंगानि वेदाश्चत्वारो मी मांसा न्यायविस्तरः । पुराणं घर्मञ्ारत्रं च विद्या एताइचतुर्दश ॥' इसे प्रो० दी० आर० चिन्ता- 
सणि ने मनु का वचन कहा है (जे० ओ०' आर०, मद्रास, जिल्द ११, पुरक पू० १)। यह भविष्य पुराण 
(ब्राह्मपवं २६) में भौ है। देखिए इस महाप्रन्य का अंग्रेजी संस्करण, जिल्द १, पृ० ११२, पाद-टिप्पणौ १४८, 
जहाँ १४ विद्याओं के लिए ओशनसधर्मशारत्न का उद्धरण है, और देखिए बही, जिल्द ३, प० १०, टिप्पणी १७, 
जहाँ अतिरिक्त विद्याओं के नाम हैं और वे कुछ १८ कही गयी हैं; याज्ञ० की सूची में आयुवेद, घनुवंद, गान्घवंवेद 
एवं अर्थशास्त्र के जोड़ने से १८ विद्याएँ हो जाती हैं। कालिदास के पूर्व भी विद्याएं १४ यों, देखिए रघुवंश 
(५२१) : “वित्तस्य विद्यापरिसंख्यया मे कोटीश्चतस्रो दश चाहरेति ।' 

२. उत्पुज्याँ ३ नोत्सृञ्या ३ मिति मीमःसन्ते ब्रह्मवादिनस्तदवाहुरुतसृज्यमेदेति. . | तैश सं० (sx 
७।१) ; व्यावृत्ते देवयजने याजयेद्‌ व्यावृत्कामं यं पात्रेवा तल्पे वा मोमांसेरन्‌. . . ननं पात्रे न तल्ये 
मौमांसन्ते। । ते० सं० (६।२।६।४-५) । अन्तिम वासय का अर्थ है: ‘अभ्य लोगों के साथ भोजन करने योग्य 

है या बिवाह से सम्बन्ध स्थापित करने योग्य है, इस विषय में उन्हें कोई सन्देह महीं हुँ ।' Ms 


` < धर्मशास्त्र का इतिहास ` 


बात उमारी है किन्तु 'ब्रह्मवादी कहते हैं' ऐसा नहीं कहकर “मीमांसन्ते' कहा है। अथववेद (5।१।३) में आया है-- 
बहुघा रोगों ने पृथक्‌-पृथक्‌ मीमांसा करते हुए उसके कर्मों को इस पृथिवी पर निरीक्षित .किया।' इस वेद ने 
पुनः एक स्थान (६।६।२४) पर 'मीमांसित' एवं 'मीमांसमान' शब्दों का प्रयोग किया है। शांखायनब्राह्मण (२।८) 
में आया है--वे मीमांसा करते हैं कि सूर्योदय के पदंचात्‌ या पूर्वं होम करना चाहिए।' तै० ब्रा० (३१०६) 
ने 'मीमांसा' शब्द का प्रयोग किया है। शतपथब्राह्मण ने भी काण्व के पाठान्तर में ऐसा किया है (से० वु० ई०, 
जिल्द २६, पाद-टिप्पणी-१) । छान्दोग्योपनिषद्‌ (५।११।१) में आया है कि पाँच महाश्रोत्रिय लोग, जो महाशाल 
(बड़े घर वाले या बड़ी सम्पत्ति वाले) थे और प्राचीनशाल औपमन्यव नाम से पुकारे जाते थे, तथा अन्य लोग 
एकत्र हुए और इस प्रश्न पर मीमांसा करने लगे कि 'हम लोगों का आत्मा क्या है और ब्रह्म क्या है?” तँ० उपज 
(२।८) में आया है--'यही आनन्द की मीमांसा है।'* दोनों बचनों में मीमांसा' का अर्थ उच्च दाझनिक विपयों पर 
“विचार-विमर्श करना’ (विचारण) है। 
पाणिनि (३।१।५-६) ने सन्‌! प्रत्यय के साथ सात घातुओं के निर्माण की वात कही है, जिनमें एक है 
“मीमांसते' जो “मान्‌! से बना है, और काशिका ने इतना जोड़कर कहा है कि इसका अर्थ है “जानने की इच्छा 
अर्थात्‌ छानबीन एवं अन्तिम निष्कर्ष, सम्भवतः उसके कथन के रांदर्भ में ये सूत्र रहे हैं, यया--'अथातो घर्म-जिज्ञासा' 
. एवं ‘अथातो ब्रह्म-जिज्ञासा' । 
उपर्युक्त संक्षिप्त विवेचन से प्रकट हुआ होगा कि उपतिषदों के बहुत पहले से 'मीमांसा' शब्द का अर्थ था-- 
“किसी विवाद के विषय में विचार-विमर्श करना तथा उस त्रिषय में कोई निर्णय करना या निष्कर्ष उपस्थित करना ।' 
वही शब्द एक निश्चित अर्थ में प्रयुक्त होने लगा (यथा उपर्युक्त याज्ञ० में), अर्थात्‌ धर्म के विषय ' में छानबीन तथा 
व्याख्यान एवं तकं द्वारा सन्देहात्मक विषयों पर निर्णय करना । 
कुछ घमंसूत्र शुद्ध रूप से मीमांसा की उक्तियों एवं सिद्धान्तो से सुपरिचय प्रकट करते दृष्टिगोचर होते हैं। 
उदाइरणार्थ, गौतम (१।५) में आया है--तुल्यबल्योवि #ल्पः' अर्थात्‌ 'जब दो तुल्य प्रमाण वाले ग्रन्थों में विरोध 
हो तो विकल्प होता है।' केवल आपस्तम्बधर्मसूत्र में ही मीमांसा-सम्बन्धी उक्तियों एवं सिद्धान्तों का विरल प्रयोग 
मिलता है, अन्य धर्मसूत्रों में नहीं। इसमें आया है--आनुमानिक आचार (ऐसे वैदिक वचन पर आधारित, जो अब 
लुप्त हो चुका हो) से भावात्मक (उपस्थित) बैदिक वचन अपेक्षाकुत अधिक बलवान्‌ होता है ।'४ यह जैमिनि (१।- 


३. प्राचीनशाल ओपमन्यवः . . . ते हेते महाशाला महाथोत्रियाः समेत्य मीमांसां चक्तः को न आत्मा 
कि ब्रह्मेति। छा० (५।११।१); संषानन्दस्य मीमांसा भदति। तै० उप० (२।८) । 

४. तुल्यबलयोविकल्प; । गौतम० (१५) ; मिल्ाइएः जैसिनि० (१२।३।१०) : एकार्थास्तु विकल्पेरन्‌ 
समुच्चये हयावृत्ति: स्यात्प्रधानस्य; शबर ने व्याख्या की है; ये त्वेकार्था एककार्यास्ते विकल्पेरन्‌ यया व्रोहियवौ 
देखिए शबर : तुल्यार्थयोहि तुल्यविषययोविकल्पो भवति न नानाथंयोः।' (जैमिनि १०६३३) ; मिलाइए भनु 
* (२।१४) “थुतिद्ठय तु यत्र स्यात्तत्र घर्मावुभऔ स्मृतो ।' श्रुतिहि दलीयस्यानुमानिकादाचारात्‌॥ आप ० घ० 
१।१।४।८; मिलाइए “विरोधे त्वनपेक्षं स्यादसति इनु भानम्‌ । ' जै० १।३।३; विद्यां प्रत्यंवध्यायः भूयते न कर्म- 
योगे सन्त्राणाम्‌। आप० घ० १।४।१२।६; मिलाइए जै० १२।३।१४ : विद्या प्रति विधानाद्वा सर्वकारं प्रयोगः स्यात्‌ 
कर्मार्थत्वात्‌ प्रयोगस्य।' ; चत्र तु श्रीत्युपलब्धितः प्रवृत्तिनं तब शास्त्रनस्ति। आप०- घ० १।४।१२।११, 

मि्ताइए जै० ४।१।२ : “यस्मिन्‌, प्रीतिः पुरुषस्य तस्म रिप्सार्थलक्षणाऽतिभक्तत्वात्‌ ।' 


मीमांसा एवं घमेशयास्त्र द्द 

३।३) के समान है--दि (स्पष्ट वैदिक वचन एवं स्मृति वचन में) विरोध हो, तो स्मृति का त्याग होना चाहिए, 
यदि विरोध न हो तो अनुमान निकालना चाहिए (कि स्मृतिवचन किसी बैदिक वचन पर आधारित है) । आप में 
आया है-'अनध्याय (वैदिक अध्ययन को पर्वों आदि में बन्द करने) के नियम केवळ वैदिक मन्त्रों के अध्ययन 
तक ही प्रयुक्त होते हैं, यज्ञों में उनके प्रयोग के लिए नहीं।' स्थानामावंसे हम आप० घ० एवं जैमिनि का मिलान 
यहीं समाप्त करते हैं। उपर्युक्त वातों से यह विदित होता है कि आपस्तम्ब के काल «में मीमांसा के सिद्धान्त प्रचलित 
हो चुके थे और उनका पर्याप्त विकास भी हो चुका था। आपस्तम्ब ने 'न्यायनित्समय' (जो लोग न्याय जानते है 
उनका सिद्धान्त) एवं 'न्यायविदः' शब्दों का प्रयोग किया है, जिससे प्रकट होता है कि उन्होंने किसी मीमांसा- 
सम्वन्धी ग्रन्थ की ओर या किसी ऐसे लेखक की ओर संकेत किया है, जिसने मीमांसा-सूत्र लिखा हो। आप० घ” 
एवं पूवंमीमांसासूनर के विचारों एवं शब्दों में जो साम्य दीखता है उससे प्रकट होता है कि आपस्तम्ब को या तो 
मीमांसासूत्र का पता था या उनके समक्ष उसका कोई आरम्मिक पाठान्तर विद्यमान था। एसी बात नहीं है कि ये 

सभी वचन पश्चात्कालीन क्षेपक हैं, क्योंकि उन समी की व्याख्या हरदत्त ने की है। 

कुछ श्रौतसूत्र में (यथा कात्यायन० में) वैदिक वचनों की व्याख्या से सम्बन्धित नियम हैं जो जैमिनि के 
सूत्रों से मिङते-जुलते हैं, कहीं-कहीं तो शब्द-व्यवहार ज्यों-के-त्यों हैं।* थोड़े उदाहरण यहाँ दिये जा रहे हैं। मिलाइए 


५ यह द्रष्टव्य है कि पुर्वमीमासासूत्र के लेखकों को शंकर ने बहुघा “न्यायविदः' कहा है (वेदान्तसूत्र 
४।२२); विश्वरूप आदि ने भी यही संज्ञा दो है। ब्रह्मसूत्र (१।१।१, पृष्ठ ५, चोखम्बा सीरीज) की टीका 
सें भास्कर का कथन है--यच्छब् आह तदस्माकं प्रमाणमिति हि न्यायविदः। ये शब्द शबर के हैं (पू० मी० 
सू० ३।२।३६ के भाष्य में) । विश्वरूप को बालक्रीडा ने यज्ञ० (१।५८) को टीका करते हुए कहा है-- तया 
च नेयायिकाः “नहि वचनस्यातिभारोस्तीत्याहुः ।' मिक्ताइए शबर (जैमिनि २।२।३) : 'किमिव वचनं न कुर्यात्‌ 
नास्ति बचनस्यातिभारः।' अतः यहाँ शवर नैयायिक कहे गये हैं। बालकीडा ने यज्ञ (१५३) पर कहा 
है-- न्यायविदश्च याज्ञिकाः। अपि वा सर्वधर्मः स्यात्‌ तन्त्यायत्वाद्‌ दिघानस्य ।' यह अन्तिम जैमिनि (१३१६) 
हैं। अतः यहाँ जैनिनि को न्यायविद्‌ एवं याज्ञिक कहा गया है। और देखिए बालक्रीडा (याज्ञ० १८७) । माघवा- 
चार्य के जैमिनि-्यायमालाविस्तर में आया है कि न्याय घर्म के निर्णायक और जैमिनि द्वारा व्यख्यायित 
अधिकरण हैं, (जैमिनिप्रोक्तानि धर्मनिर्णायकान्य घिकरणानि न्यायाः) । ओतसूत्रों के लेखकों को बाककीडा 
(याज्ञ० १३८) ने केवल याज्ञिक कहा है तथा च याशिकाः व्यवहार्या भवन्ति इत्याहुः।' यह उद्धरण कात्या- 
यनथौतसूत्र (२२।४।२७-२८) का है । और भी, 'भ्रायरिचित विधानाच्च' नामक सूत्र का० ओऔ० ( १२१४) 
एवं पु० सौ० सू० (६३७) डोर्नो में है ओर का० औ० (१८६) पु० मौ० सू० (१२।३।१५) ही है; इतना 
ही नहों, का० भो० (5।१२।१४-१४) में वे ही शब्द हैं जो पु० मो० यू० (३४३६-३४) में हैं, किन्तु दोनों 
. के सत भिन्न हैं। मिलाइए पु० मी० सू० (डाड१४-२१) एवं कात्या० ओ० ( ४१२८-३० ) । ऋ० 
(१।६५।१) एवं (१५६।६) में आये हुए 'वेशवानर' शब्द के अर्थ के विवाद में निरुक्त (७२१-२३) ने 
आचार्यों, प्राचीन 'याज्ञिकों' (जिन्होंने वेश्वानर को आकाश में सूर्य माना है) एवं शाकपूरणि' (जिन्होंने उसे 
भूमि को अग्नि माना है) के मतों का प्रकाशन किया है। निरक्त ने याज्िकों के दृष्टिकोण व्यक्त किये हैं (४ 
११, ७४, जहाँ याज्ञिकों एवं नेरुवतों में सतवय नहीं है; ३।२३ जहाँ नैरषता का सत है कि अनुमति एवं राका 
देवताओं को पत्नियां हैं, ओर याजिकों का मत है कि वे पूर्णमासी के नाम हैं); ओर देखिए १११३१ एवं 
११४२-४३ । 

१२ 


३ रमार फा इतिहास 


कात्या० (१।१।६-१० रथकार के बारे में) एवं जै० (६।७।४४) ; कात्या (१।१।१२-१४) एवं जै० (६१४१ 
एवं ६८२०-२२); कात्या० (१।१।१८-२०) एवं जै० (१२।२।१-४) ; कात्या० (१।२।१८-२०) एवं जै० (६।- 
३।२-७, नित्य कमं के विषय में, जो पूणं फलदायक होते हैं, मछे ही कुछ अंग न सम्पादित हुए हों); कात्या० 
(१।३।१-३) एवं जै० (११३५-४०) ; कात्या० (१।३।२८-३०) एवं जै० (६।६।३) । कहीं-कहीं कात्यायन ने 
पूर्वमीमांसासूत्र का विरोध किया है, किन्तु बहुधा शब्द एक-से आये हैं। 
कात्यापन के पाणिनीय वातिकों एवं महामाष्य से प्रकट होता है कि मीमांसा की उक्तियाँ एवं सिद्धान्त 
उनसे बहुत पहले विकसित हो चुके थे। उदाहरणाथं, वातिकों में मीमांसा के ये शब्द आये हैँ-—- प्रसज्यप्रतिपेच' 
(वातिक ७, पाणिनि १।१।४४; वातिक ५, पा० १।२१; वा० २, पा० ७।३।८५), 'पर्युदास' (वा० ३, पा० १।१।- 
- २७), शास्त्रातिदेशः (पा० ७।१।४६ पर वा० )) नियम एवं 'विधि' में अन्तर (वा १ एवं २, पा० ३।३।१६३ ), 
प्रकरण” (वा० ४, पा० ६।२।१४३) । पतञ्जलि का महाभाष्य पू० मी० सू० से परिपूर्ण है। 'मीमांसक' शब्द 
आया है (भाष्य, पा० २।२।२४) । महामाष्य में “पाँच पाँच नख वाले' पशु खाये जा सकते हैं! (पञ्च पञ्चनखा 
मक्ष्या:. . .) वाला प्रख्यात उदाहरण आया है ओर कहा गया है कि उन पाचों के अतिरिक्त अन्यों को नहीं खाना 
चाहिए।* किन्तु पतञ्जरि ने 'परिसंख्या' शब्द का प्रयोग नहीं किया है, जैसा कि मीमांसा ग्रन्थों में आया है। 
जैमिनि में 'परिसंख्या' आया है (७।३।२२) । महामाप्य ने (पा० ४।१।१४, वातिक ५; एवं ४।१।६३, वातिक 
&) एक मूल्यवान्‌ सूचना दी है, यथा-यदि कोई नारी काशकृत्स्नि द्वारा व्याख्यायित मीमांसा पढ़ती है तो वह 
ब्राह्मण नारी 'काशङत्स्ता' कही जायेगी ।9 इससे यह प्रमाणित हो जाता है कि पतंजलि के काल में काशकृत्स्ति 


६. भक्ष्यनियमेनाभक्यप्रतिषेधो गम्यते । पञ्च पञ्चनखा भक्ष्या इत्युक्ते गम्यत एतदतोऽन्येऽभध्या 
इति । महाभाष्य (कीलहानं द्वारा सम्पादित, जिल्व १, पु० ५) । मिलाइए शबर, जै० (१०।७।२८) : 
(किन्तु परिसंख्यया प्रतिषेधः स्यात्‌ । यथा पञ्च पञ्चनखाइचाज्ञल्यक इति शक्ञादीना पञ्चानः कीर्तनादन्येषां भक्षणं 
प्रतिषिध्यत इत्ययमर्थो वाक्येन गम्यते ।' पाँच पशु ये हैं--शल्यकः इवादिधो गोधा शशः कूर्मश्च पञ्चमः ॥ 
रामायण (४१७३४); मनु (५१८, यहाँ इन पाँच पशुओं के साथ खड्ग भी जोड़ दिया गया है) । देखिए याज्ञ ० 
(२।१७७, पाँच के लिए) गोतमधर्मसूत्र (१७२७) : “पञ्चनखाइच । शत्यकशवाश्चाविद्गोधाखड्गकच्छपाः' 
(अमक््याः) । ; 

७. काग्कुत्स्निना प्रोक्ता मीमांसा काशकृत्स्न, काशकृतनीमधरीते काशकृत्स्ता ब्राहमणी । महाभाष्य : 
(पा० ४।१।१४)। काशइत्स्ति को मीमांसा सें यदि पूर्वमीम(सा का विवेचन था तो यह आश्य है कि पूर्व- 
मीमांसासूत्र के विद्यमान ग्रम्थ में इसकी ओर कोई संकेत नहीं है, जब कि उसमें (पूर्वमीमांसासूत्र में) 
जैमिनि के अतिरिवत & पूर्ववर्ती मीमांसकों के ताम आये हैं, यथा--आश्रेय, आलेखन (६।५।१७ ), आइ्मरथ्य . 
.(६।५।१६), ऐ तिशायन, कामुकायन, कार्ष्णाजिनि, बादरायण, बादरि एवं लावुकायन। डा० उमेश मिश् ते म० स० 
गंगानाथ झा के ग्रन्थ 'पदंमीमांसा इन इट्स सोसेज' के अन्त में दी गयी ग्रग्थदली में भूल से आइमरभ्य का नाम 
छोड़ दिया है। पतञ्जकि ने काशक्कत्स्ति की मीमांसा का उल्लेख किया है, अतः ई० पु० २०० के पूर्व उसे रखना 
ही होगा। यदि काशकृत्स्न ने पूर्वमीमांसा पर लिखा, जैसा कि अत्यन्त सम्भव है, .तो ऐसा सोचना सर्वया ठीक 
` है कि यदि उपस्थित पूर्वमीमांसा का प्रणयन ई० पु० २०० के उपरान्त एवं छग्भग २०० ई० में (जैसा कि 
जैकोबी एवं कोथ दोनों महोदयों ' ने लिखा है) हुआ, तो काशक्कस्स्तिका नाम पू० मी० सू० में अवसम आ जाना 


भौमांसा एवं घसंशास्तर बरै 
नामक एक मीमांसा ग्रन्य उपस्थित था और उसे ब्राह्मण स्त्रियाँ पढ़ती थीं। यह नहीं ज्ञात हो पाता कि काश- 
कत्स्नि-मीमांसा की विषयवस्तु क्या थी, वह जैमिनि की पूर्वमीमांसा के समान थी या उत्तरमीमांसा (वेदान्तसूत्र ) 
के समान थी, या उसमें मीमांसा एव वेदान्त दोनों थे, जिनमें अन्तिम का होना असम्मव नहीं है। वेदान्तसूत्र (१।४।- 
२२) ने आचार्य काशक्कत्स्न का मत उल्लिखित किया है, जिसे शंकराचार्य ने अन्तिम निष्कर्ष एवं वेदविहित माना 
है। काशकृत्स्न का पुत्र काशक्त्स्नि कहा गया होगा (पाणिनि ४।१।६५) । उन महत्त्वपूर्ण विषयों पर, जिन पर 
मीमांसा के अपने सिद्धान्त हैं, वातिकों एवं पतञ्जरि ने पूर्ण विवेचन उपस्थित किया है। पाणिनि (१।२।६४) 
के वातिक सं० ३५ से ५६ में पदों (शब्दों) के अर्थ (या भाव) के प्रन पर लम्बा विवेचन है (सरूपाणामेकशेष 
एकविभक्तौ), यथा--यह आकृति है या व्यक्ति है? वातिक सं० ३४ में ऐसा आया है कि वाजप्यायन के मत 
से आकृति किसी पद का भाव है, किन्तु व्याडि के अनुसार (वातिक ४५ में-द्रव्याभिषानं व्याडि: ) द्रव्य (या 
व्यक्ति) पद का भाव है। महामाण्य ने टिप्पणी की है कि पाणिनि ने कुछ ऐसे सूत्र (यथा--१।२।५८ जात्या- 
ख्यायाम्‌ आदि) रचे हैं जिनमें उन्होंने 'जाति' को पदों के अर्थ में लिया है, किन्तु अन्य सूत्रों में (यथा--१।३।- 
६४, सरूपाणाम्‌ आदि) उन्होंने द्रव्य'को शब्दों (पदों) के अर्थं में लिया है। यह द्रप्टव्य है कि जैमिनि (१।३- 
२३, आक्कतिस्तु कियार्थत्वात्‌) के मत से आक्कति' शब्दों (पदों) का भाव है। पाणिनि (४१६२) के वातिक 
सं० ३ “सामान्य चोदनास्तु विशेषेषु’ पर पतंजलि का कथन है कि कुछ वस्तुओं एवं पदायों के सन्दर्भ में सामान्य 
रूप से घोषित विधियां विशेष वस्तुओं एवं पदार्थो से ही सम्बन्ध रखती हैं (अर्थात्‌ उन्हीं के लिए प्रयुक्त होती 
हैं) और उन्होंने इस विषय में मीमांसा के उदाहरण उपस्थित किये हैं। वातिककार एवं पतञ्जलि दोनों ने “चोदना' 
का प्रयोग पूर्वमीमांसा वाले-अथं में किया है और उन्होंने ऐसे उदाहरण दिये हैं जो शावर भाष्य से मिलते-जुल्ते हैँ । 
व्याकरण के अध्ययन से जिन बहुत-से उद्देश्यों की पूर्ति होती है उनमें 'ऊह' एक है (जो पूर्वमीमांसासूत्र के नवें 
अध्याय का विषय है) । पाणिनि (१।४।३). पर भाष्य करते इए पतञ्जलि ने मीमांसा की भाषा का व्यवहार 
किया है--अपूर्व इव विधिर्भविष्यति न नियमः ।, : 
ऐसा प्रतीत होता है कि संकर्षकाण्ड आरम्मिक कालों से ही उपेक्षित-सा रहा है। इसके प्रणेता के विषय 
में मतमतान्तर रहा है। वेद्फुटनाथ की न्यावपरिशुद्धि का कथन है (इण्डि० हि० क्वा०, जिल्द &, पृ० २६६) 
कि संकर्षकाण्ड के प्रणेता थे काशक्कत्स्न । शवर के भाष्य से प्रकट होता है कि उनके समय में यह काण्ड विद्यमान 
था और वह उनकी दृष्टि में जैमिनि कृत था। शंकराचार्य ने अपने माष्य (वे० सू० ३।३।४३, प्रदानवदेव तदुक्तम्‌) 
में संकर्ष का उल्लेख किया है और उससे एक सूत्र उद्घृत किया है और कहा है कि वह वेदान्तसूत्र को ज्ञात 
था और ऐसा प्रकट होता है कि यह जैमिनि कृत है। ऐसा प्रकट होता है कि रामानुज ने भी माना है कि जैमिनीय 
१६ अध्यायो (१२ अध्यायों में पूर्वमीमांसा और चार अध्यायों में संकषं) में था। अप्पयदीक्षित के कल्पतरुपरिमळ 
(बे० सू० ३।३।४३ पर टीका) में ऐसा आया है कि देवताओं पर विचार-विमर्श के लिए संकषंकाण्ड प्रारम्भ किया 
गया और यह १२ अध्यायों वाले पू० मी० सू० का परिशिष्ट है। संकर्षकाण्ड का धर्मशास्त्र पर कोई प्रभाव नहीं 


चाहिए। किन्तु यदि जैमिनि काशक्कत्स्न से पहले के ये या उनके समकालीन थे, तो यह सम्भव है कि पु० सी० सू० 
में उन्होंने काशकृत्स्नि का नाम न लिया हो। अतः यद्यपि मौन रह जाने से ऐसा तक देना उतना दौक एय 
घलशाली नहीं कहा जा सकता, तथापि यह कहा जा सकता हे कि विद्यमान पु्ंमीमांसासूत्र कम-से-कस ई० पू० 
२०० के पूर्व ही प्रणीत हुआ होगा। 2 


६२ धर्मशास्त्र का इतिहासं 


है, अतः हम इसके विषय में कुछ और नहीं लिखेंगे। इस विषय में देखिए पं० वी० ए० रांमस्वामी शास्त्री का 
निबन्ध (इण्डि० हि० क्वा० जिल्द &, पृ० २६०-२४६), जहाँ संकर्षकाण्ड को पु० मी० सू० का परिशिष्ट 
कहा गया है । 

मध्यकाल के पदचात्कालीन लेखको ने मीमांसाशास्त्र को विद्यास्थानों में (वेदों के अतिरिवत) अत्यन्त महत्त्व- 
पूर्ण कहा है, क्योंकि यह अन्य वैदिक वचनों के अर्थ के विषय में उत्पन्न सन्देहों,- ख़ामक घारणाओं एवं अबोधता को 
दूर करता है तथा अन्य विद्यास्थानो को अपने अर्थ स्पष्ट करने के लिए इसकी आवश्यकता पड़ती है।“ 


कुछ ग्रन्थों में, यथा बेदान्तसूत्र पर रामानुज के भाष्य एवं प्रपंचहदय में, मीमांसाशास्त्र को बीस अध्यायों 
वाला कहा गया है और सूचित किया गया है कि सम्पूर्ण पर बोधायन द्वारा प्रणीत कृतकोटि नामक एक भाष्य 
था, आगे चलकर उपवर्ष द्वारा एक छोटी टीका प्रणीत हुई, देव-स्वामी ने १६ अध्यायों पर एक टीका लिखी और 
सवदास ने मी जैमिनि पर एक टीका लिखी, किन्तु शबर ने केवल प्रथम १२ अध्यायों पर ही टीका लिखी और 
संकर्ष पर कुछ नहीं लिखा। राजराज (दंदेदे ई०) के एक अभिलेख (इडि० हि० क्वा०, जिल्द १५, प० २६२- 
२६३) में आया है कि एक विद्वान्‌ ब्राह्मण को कुछ भूमि इसलिए दी गयी कि वह चार छात्रों के रहने और पढ़ने 
° का प्रबन्ध करे, उसमें जिन विषयों के पठन-पाठन का उल्लेख है, उनमें बीस अध्यायों वाली मीमांसा की भी चर्चा 
है। ये बीस अध्याय इस प्रकार हैं, १२ अध्याय (जिनमें तीसरे, छठे एवं दसवें अध्यायो को छोड़कर प्रत्येक अध्याय 
४ पार्दो में, तीसरा, छठा एवं दसवाँ अध्याय ८ पादों में विभाजित है, इस प्रकार कुल &१८४--३%८--६० 
पादों में) जैमिनि के हैं, ४ अध्याय संकर्षकाण्ड के हैं और शेष ४ अध्याय वेदान्त सूत्र के हैं। वारह अध्यायों को 
बहुघा पूर्वमीम|सा कहा जाता है, जो एक बृहद्‌ ग्रन्थ है, जिसमें १५ या लगमग एक सहस्न अधिकरण एवं लगभग 
२७०० सूत्र हैं, जो विभिन्न विषयों पर हैं और ऐसे नियमों का उल्लेख करते हैं जो वैदिक व्याख्या में सहायक 
होते हैं। याज्ञ० (१।३) ने जिस मीमांसा का उल्लेख किया है, वह सम्भवतः १२ अध्यायों वाला जैमिनि का ग्रन्थ 
है । बहुत-से लेखको ने, यया--माधवाचार्य ने * पूर्व एवं उत्तर नामक दो मीमांसाओं का उल्लेख किया है, जो १२ 
अध्यायों में हैं, जैमिनि द्वारा लिखित हैं तथा उनमें वेदान्तसूत्र के चार अध्याय हैं। शंकराचार्य ने विद्यमान पूर्व- 
मीमांसा को 'द्वादशलक्षणी' (वे० सू० ३।३।२६), "प्रथम तन्त्र' (वे० सू ० ३।३।२५, ३।३।५३ एवं ३।४।२७) , प्रथम 
काण्ड' (वे० सू० ३।३।१, ३।२।३३, ३।३।४४, ३।३।५०), भ्रमाणलक्षण' (वे० सू० ३।४।४२) कहा है । एक स्थान 
(बे० सू० ३।३।५३) पर उन्होंने पूर्वमीमांसासूत्र के प्रथम पाद को 'शास्त्रप्रमुख इव प्रथमे पादे'. कहा है और 
इससे यही व्यक्त किया है किं वे पू० मी० सू० एव वेदान्तसूत्र को एक शास्त्र मानते हैं। 


४. प्रातिस्विकानेकवाक्यार्थगत तत्तदज्ञानसंशयदिपर्ययव्युदासेन पारमार्थिकार्थंसतत्त्वस्वरूपनिर्ण यार्थ 
समस्तैरप्येमिविद्यास्थानेरम्यय्यमानत्वात्तेम्योपि मौमांसास्य, विद्यास्थानं गरीयस्तरम्‌ । तथा डयाहुः--चत॒द्दशस्‌ 
विद्यासु मोमांसेच गरौयसी । जैमिनीयसूत्रार्थसंग्रह (ऋषिपुत्न-परमेदवर कृत, भाग-१, पु० २, त्रिवेन्द्रम्‌ संस्कृत 
सीरीज) । 
| दे: ये पूर्वोत्तरमीमांसे ते व्यास्यायातिसंग्रहात्‌ । कृपालुर्भाधवाचायों वेदार्थं यवतुमुद्चतः ॥ ऋग्वेदः 
को टीका , आरम्भिक इछोक ४ (पूना संस्करण) । कुछ पाण्डुलिपियों में 'माधवाचायों' के स्थान पर 'सायणा 

चार्यो' लिखा है। 


सौमांसा एवं धर्मशास्त्र ु दरै 

उपस्थित पुरवेमीमांसासूत्र एवं वेंदान्तसूत्र (या ब्रह्मसूत्र) के प्रणेता तथा उनकै पारस्परिक सम्बन्ध के विषय 

में कुछ अति कठिन एवं मत-मतान्तरपूर्णं प्रश्न उठ खड़े हुए हैं। इन संभी प्रश्नों पर यहाँ विचार सम्मव नहीं है। 
अथम द्रष्टव्य बात यह है कि यद्यपि वेदान्तसूत्रों की संख्या पू० मी० सू० की संख्या का १।५ भाग मात्र है, तथापि 
वेदान्तसूत्र में व्यक्तिगत संकेत अधिक (अर्थात्‌ ३२) हैं और पू० मी० सू० में अपेक्षाकृत कम (अर्यात्‌ २७) । 
दूसरी वात यह है कि वेदात्तसूत्र में जैमिनि का नाम ११ बार और बादरायण का & वार आया है तथा {० 
मी० सू० ने दोनों का नाम केवल ५ वार खिया है। प्रश्‍न उठता है-- क्या जैमिनि एवं बादरायण समकालीन 
थे ? यदि नहीं, तो दोनों में क्या सम्बन्ध था ? विद्वान्‌ छोग सामान्यतः यही स्वीकार करते हैं कि दोनों समकालीन 
नहीं थे। सामविधानब्राह्मण में एक प्राचीन परम्परा की ओर निर्देश है, जिसके अनुसार जैमिनि पाराशर्य व्यास 
के शिष्य कहे गये हैं। १० हमने इस खण्ड के अध्याय २२ में यह पढ़ लिया है कि किस प्रकार पुराणों ने यह 
घोषितं किया है कि व्यास पाराशथ॑ ने, जो कृष्ण द्वैपायन .भी कहे जाते हैं, एक वेद को चार में गठित किया और 
क्रम से ऋग्वेद, यजुवद, सामवेद एवं अथववेद को पैल, वैशम्पायन, जैमिनि एवं सुमन्तु को पढ़ाया। महामारत में 
सुमन्तु, जैमिनि, वेशम्पायन एवं पैल को शूक (व्यास के पुत्र) के साथ व्यास का शिष्य कहा गया है (देखिए 
समा० ४।११, शान्तिपवं ३२८।२६-२७, ३५०।११-१२) । आश्वलायनगृह्यसूत्र (३।४।४) में तर्पण के सिलसिले 
में एक मनोरंजक कथन है, यया--'सुमन्तु-जैमिनिःवैशम्यांपन-पैल-सूत्र-माष्य-मारत-महामारत-चर्माचार्याः।' इस 
कथन से यह प्रकट होता है कि ईसा की कई शतियों पूव से ही जैमिनि एक आदरणीय नाम था और वह सामवेद 
से सम्बन्धित था। विद्वानों ने पू० मी० सू० एवं वेदान्तसूत्र में आये हुए जैमिनि एवं बादरायण के नामों एवं 
संकेतों की जाँच की है। प्रो० के० ए० नीलकण्ठ शास्त्री (इण्डि० एप्टी०, जिल्द ५०, पु० १६७-१७४) ने एक 
चकित करने वाली स्थापना दी है कि जैमिनि नाम के तीन व्यक्ति थे। टी० आर चिन्तामणि (जे० ओ० आर०, 
मद्रास, जिल्द ११, सप्लिमेण्ट, पृ० १४) ने शास्त्री से सहमति प्रकट की है। पू० मी० सू० में जैमिनि का नाम 
पाँच वार आया है (३।१।४, ६।३।४, ८।३।७, 5।२।३४ एवं १२।१।७।) सामान्य ज्ञान तो यही कहता है कि ये 
पाँच बार आये हुएं संकेत केवल एक ही व्यक्ति के विषय में है।' यदि पू० मी० सू० द्वारा इसके लेखक के 
अतिरिक्त दो अन्य जैमिनियो के नाम इन पाँच सूत्रों में लिये गये होते तो स्पष्ट रूप से यह बात कही गयी 
होती । प्रो० शास्त्री का ऐसा कथन है कि ६।३।४ में उल्लिखित जैमिनि अन्य चार सूत्रों में उल्लिखित जैमिनि 
से भिन्न हैं, क्योंकि शबर ने उसमें जैमिनि के लिए 'आचायं' उपाधि का प्रयोग नहीं किया है, जैसा कि उन्होंने 


१०. सोयं प्राजापत्यो विधिस्तमिमं प्रजापतिब्‌ हस्पतये बृहस्पतिर्नारदाय नारदो विष्वक्सेनाय 
विश्वक्तेनो व्यासाय पाराशर्याय व्यासः पाराशर्यो जॅमिनये जैमिनिः पोप्पिष्डयाय पोष्पिण्डयः पाराशर्यायणाय 
पाराइर्यायणो बादरायणाय बादरायणस्ताण्डिशाट्यायनिग्यां ताप्डिशादयायन्नो ब्हुर्यःः . .. आदि । 
सामविघान ब्राह्मण (अन्त में) । न्या० र० ने इलोकवा० (प्रतिज्ञा-सूत्र, इलोक २३) पर पूर्वमीमांसा को गुरु- 
परम्परा को यों व्यवत किया है-- ब्रह्मा-प्रजापति-इन्द्र-आदित्य-वसिष्ठ-पराशर-कृषणहुपायन-जैमिनि। युक्तिः 
स्नेहप्रपूरणी (पू० ८, चौलम्बा सौरीज) ने दो समान गुरुक्रम उपस्थित किये हैं, जो सामविधान ग्रा० से तथा 
एक दूसरे से थोड़ा-सा अन्तर रखते हैं। वसिष्ठ तक गुरुपरम्परा व्यावहारिक रूप से व्यथ-सौ है। यह अवलोक- 
नीय है कि सासविधान ब्राह्मण सें जैसिनि को व्यास पाराशमं .का शिष्य कहा गया है, जब कि जैमिनि एवं दाद- 
रायण के बीच में दो अत्य माम आ जते हैं। 


३४ , अशास्त्र का इतिहास 
अन्य चार सूत्रों में किया है। इतना ही नहीं, ६।३।४ में जो बात कही गयी है वह पूर्वपक्ष मात्र है और अन्य 
चार सूत्रों में मिनि का दृष्टिकोण मीमांसासून का सिद्धान्त है। जिन सूत्रों में जैमिनि के नाम आये हैं, वे केवल 
पांच हैं, जिनमें शबर ने केवळ चार के लिए आचार्य! शब्द का प्रयोग किया है। किन्तु यह एक बहुत ही हरुका 
तकं है कि चार सूत्रों बाले जैमिनि एवं एक सूत्र वाले जैमिनि में अन्तर है। 'आचार्य' या 'मगवान्‌' जसे उपाधि- 
सूचक शब्दों के प्रयोगों के विषय में लेखको के व्यवहारों में अन्तर है। कुमारिळ ने ज़ैमिनि के लिए 'आचायं' या 
भगवान्‌ की उपाधि नहीं जोड़ी है और एक स्थान पर तो ऐसा लिख दिया है (तन्त्रवातिक, पु० ८६५) कि जैमिनि 
असारमूत सूत्र लिखते हैं। 

वेदान्तसूत के जिन सूत्रों में जैमिनि के नाम आये हैं (यथा--१।२।२८, १।२।३१, १।३।३१, १।४।१८, 
३।२।४०, ३।४।२, ३।४।१८, ३।४।४०, ४।३।१२, ४।४।५, ४।४।११) उनमें शंकराचार्य ने आचार्य” की उपाधि 
जोड़ी है (केवल ३।४।४० में ऐसा नहीं हो सका है), यद्यपि जैमिनि के बहुत-से प्रमेय वेदान्तसूत्र के प्रणेता बाद- 
रायण को एवं स्वयं शंकर को मान्य नहीं हैं। ३।४।४० में शंकराचार्य ने जैमिनि एवं बादरायण दोनों के लिए 
आचार्य” की उपाधि नहीं दी है। इस विषय में ऐसा तो किसी हे नहीं कहा है कि ३।४।४० में 'आचार्य' शब्द 
न आने से उसमें उल्लिखित बादरायण अन्य सूत्रों में उल्लिखित बादरायण से भिन्न हैं। एक अन्य स्थान (वे० सू० 
२।१।१७ पर) में शंकराचाय का कथन है कि जैमिनि एवं बादरायण दोनों इस वात को स्वीकार करते हैं कि 
कास्य प्रकार के कुछ क्मे ब्रह्मज्ञान की प्राप्ति में किसी प्रकार सहायक नहीं होते। इससे यह प्रकट होता है कि 
शंकर के मत से जैमिनि ने ब्रह्मविद्या के उदय के विषय में विचार किया है। दुसरे तकं के विषय में यह कहा जा 
सकता है कि ६।३।४ में किसी मी प्रकार से पूर्वपक्ष नहीं प्रकट होता। उसी अधिकरण में पूर्वपक्ष प्रथम सूत्र में 
लिखित है, यया--'अग्नहदोत्र या दशं-पूर्णेमास जैसे कत्यों को सम्पादित -करने का वही अधिकारी है जो उन्हे 
पूर्णता एवं समग्रता के साथ कर सके / दूसरे सूत्र में सिद्धान्त का दृष्टिकोण व्यक्त है, यथा-- 'नित्य कर्मों में यह 
कोई आवश्यक नहीं है कि समी इत्य सम्पादित किये जायें।' एक तीसरा सूत्र ऐसा कहता है किं स्मृति में ऐसा 
घोषित है कि यदि मुख्य कृत्य सम्पादित न किया जाय तो यह अपराध है, अतः मुख्य कृत्य अपरिहार्य है और 
उसे अवश्य करना चाहिए । इसके उपरान्त चौथा सूत्र आता है जिसमें जैमिनि का नाम आया है। इस पर शबर 
का माष्य बहुत संक्षिप्त और अस्पष्ट है। इन सूत्रों (६।३।१-७) पर टुपूटीका पृथक्‌-पृथक्‌ भाष्य नहीं उपस्थित 
करती, और व्याख्या में इसने जैमिनि का नाम छोड़ दिया है तथा इस अधिकरण के विषय में जो अन्तिम बात 
कही गयी है वह प्रस्तुत लेखक द्वारा उपस्थापित चौथे सूत्र की व्याख्या को और बढ देती है। इस बात में किसी 
को कोई सन्देह नहीं है कि ५ से छेकर ७ तक के सूत्र सिद्धान्त के दृष्टिकोण का समर्थन करते हैं। इस विवाद 
में विशेष जाने की कोई आवश्यकता नहीं है। निष्कर्ष यह है कि पू० मी० सू० में पाँच बार उल्लिखित जैमिनि 
एक ही व्यक्ति है और जिसने पुवंमीमांसा पर लिखा है वह उपस्थित पू० मी० सू० के लेखक से भिन्न व्यवित्र है । 

स्वयं प्रो० शास्त्री यह स्वीकार करते हैं कि पाँच संकेतों में चार में, जहाँ जैमिनि स्पष्ट रूप से अंकित. 
हैं, उनके विचार सिद्धान्त के विचार हैं। पु० मी० सू० के ६।२।३ एवं १२।१।५४ सूत्र कुछ विशिष्ट हैं। 
दोनों विषयों में अधिकरंण केवल एक सूत्र का है, जो सिद्धान्ती दृष्टिकोण है और वहाँ जैमिनि स्पष्ट रूप से 
उल्लिखित हैं। पू० मी० सू० के सूत्र ३।१।४ में जैमिनि बादरि (३।१।३) से भिन्न हैं और अधिकरण को 
पुर्ण करने के लिए दो ओर सूत्र जोड़ दिये गये हैं। पू० मी० सू० के ८।३।७ में जैमिनि का विचार बादरि 
के सूत्र ८।३।६ के विचार का विरोधी है, वेह सिद्धान्ती दृष्टिकोण है और पू० भी० सू० के लेखक के दृष्टिकोण 
`को व्यक्त करने के छिए कोई पृथक्‌ सूत्र भी नहीं है । ल द 


सीमांसा एवं धर्मशास्त्र दर 


वै० सू० (३।४।४०) की व्याख्या में शंकराचार्य ने जो बक्तव्य दिये हैं, उनसे प्रकट होता है कि वे 
वादरायण को वेदान्तसूत्र का लेखक मानते हैं । वे० सू० (३२३८-३४) में सिद्धान्त आया है कि कमो 
का पाल ईश्वर द्वारा दिया जाता है, किन्तु जैमिनि का विचार (दृष्टिकोण) यह है कि कर्मों का फल घर्म 
होता है (३।२।४०) और सूत्र ३।२।४१ में ऐसा आया है कि वादरायण प्रथम बात मानते हैं, अर्यात्‌ ईद्वर 
- कर्मों का फल देता है । यहाँ पर बादरायण को स्पष्ट रूप से सिद्धान्त सूत्र (३२३८) का पोषक माना 
गया. है । शंकराचार्य ने वे० स्‌० के अन्तिम सूत (४४२२) में जो बातें कही हैं उनसे स्पष्ट प्रकट होता 
है क्रि बादरायण सम्पूर्ण वेदान्तसूत्र, के प्रणेता थे। इस विषय में हमें कोई सन्तोषजनक उत्तर नहीं मिल 
पाता कि जब ५५४ सूत्रों के प्रणेता बादरायण थे तो वेदान्तसूत्र में बादरायण के नाम & वार वयों आये हैं 
और ज़व २७०० सूत्रों के प्रणेता जैमित्ति के नाम से विख्यात हैं तो ज॑मिनि के विचार पाँच बार वयो व्यक्त 
हैं, जिनमें चार तो ऐसे हैं जो पु० मी० सू० के विख्यात लेखक के विचार से सर्वथा मिलते हैं? इन प्रनों 
के उत्तर में केवल दो सिद्धान्त कहे जा सकते हैं, यथा-एक तो यह कि इसकी व्यास्या नहीं हो सकती और 
दूसरा यह कि दो जैमिनि एवं दो बादरायण थे । 

वेदान्तसू् के प्रणेता से सम्बन्धित समस्या विकटः है। शंकराचार्य के समान मास्कर का कथन है कि 
वेदान्तसू् के प्रणेता बादरायण थे । उन्होने वे० सू० की टीका का आरम्भ बादरायण को प्रणाम करके 
किया है, वर्योकि उनके शब्दों में वादरायण ने इस लोक में ब्रह्मसूत्र को, भेजा, जो जन्म-बन्धन से छोगों 
को मुक्त कर देता है । शंकराचार्य के शिष्य पद्मपाद की पञ्चपादिका में बादरायण का अभिवादन किया गया 
है (आरम्मिक दूसरा इलोक) । रामानुज ने विरोधी बबतव्य दिये हैं। “शरीमाष्य' में रामानुज ने सभी भद्र 
पुरुषों से कहा है कि उन्हें पाराशय के अमृत-्पी शब्दों का पान करना चाहिए, किन्तु वे सू० (२।१२।४२) 
के माष्य में उन्होंने लिखा है कि वादरायण महाभारत के प्रणेता थे, जहाँ पर पाञ्चरात्र-शास्त्र एवं वे० सू० 
का विस्तार के साथ विवेचन किया गया है (शान्तिपर्द, अध्याय ३ ३४-३३४) । किन्तु रामानुज के गुरु के 
गुरु यामुनाचार्य के मत से वे० सू० के प्रणेता थे बादरायण । शंकराचार्य के कहने पर भी उनके वेदान्तः 
सूत्र के साप्य की प्रसिद्ध टीका “मामती' के रचयिता वाचस्पति भिश्च ने ब्रह्मसूत्र के लेखक वेदव्यास का 
अभिवादन किया है । पराशरमाधवीय के दो मत हैं--जिल्द १, भाग-१, पृ० ५२, ६७; जिल्द २, भाग-२, पृ० ३ 
एवं २७४ में वे० सू० के प्रणेता वादरायण कहे गये हैं, किन्तु कुछ स्थानों पर वेदान्तसूत्र को वेदव्याससूत्र कहा 
गया है (जिल्द १, माग-१, पृ० ५६, ११३)। इन विभिन्न मतों से एक महत्त्वपूर्ण प्रदत्त यह उठता है कि क्या 
बादरायण, जो वेदान्तसूत्र के प्रणेता कहे जाते हैं, और वेदव्यास एक ही व्यवित हैं या मिन्न ? शंकराचार्य 
के भाष्य से प्रकट है कि वे इन दोनों को भिन्न मानते हैं ।`' उदाहरणार्थ, वेर सू० (१।३।२४।) पर 


११; अत एव च नित्यत्वम्‌ । वे० सू० (१।३।२) ; भाष्य 'ेदव्यासइचंवसेव स्मरति। युगान्तेन्तहितान्‌ 
बेदान्सेतिहासान्महर्षयः । लेभिरे तपसा पूर्वमनुज्ञाताः स्वयम्भुवा॥' , इति। यह इलोक शास्तिपर्व (२१०१४) से 
आया है; स्मरन्ति. च । बे० सू० (२।३।४७), भाष्य-- 'स्मररिति च व्यासादयो यया जैवेन दुःखेन न परमात्मा 
दुःखायत इति। तत्र यः परमात्मा हि स नित्यो निर्गुणः स्मृतः। न लिप्पते फलैश्चापि पद्मपत्रसिवास्भसा ॥ 


कर्मातमा त्वरो योसी मोशवरधैः स युज्यते । स सम्तदशकेनापि राशिना युज्यते पुनः ॥' इति। ये दोनों शान्ति 
यत्ने मे आये हैं (३५२।१४-१३) । 


दै - धर्मशास्त्र का इतिहास 
उन्होंने वेदव्यास का इलोक वेदान्तसूत्र के इस समर्थन में उद्धत किया है कि वेद नित्य है। वे० सू० (२३। 
४७) पर इसके समर्थन में कि यद्यपि आत्मा परमात्मा का ही अंश है तथापि परमात्मा आत्मा द्वारा पाये जाते 
हुए कष्ट से दुखी नहीं होता, शंकराचार्य ने महाभारत से दो इलोक स्मृति के समान उद्धत किये हैं। इससे 
यह प्रकट है कि यदि वेदान्तसूत्र के प्रणेता एवं वेदव्यास एक ही व्यवित होते तो शंकराचार्य उदाहरण 
रूप में वेदव्यास के वचन उद्धत नहीं करते, यदि वे ऐसा करते भी तो यही कहते कि इस लेखक ने ऐसा एक 
स्थान पर और कहा है, आदि । यही तर्कं शांकराचाय की आलोचनाओं के विषय में भी दिया जा सकता है। 
यदि महान्‌ आचायं का यही मत था कि वेदान्तसूत्र के लेखक़ वे ही .महोदय थे जिन्होंने महाभारत एवं 
गीता का प्रणयन किया है तो वे महाभारत एवं गीता से उद्धरण देकर वे० सू० के तकं का समर्थन न करते। 

यदि यह कहा जाय कि जैमिनि केवल एक ही थे (दो नहीं, तीन की बात तो दूर है) तो एक बड़ी 
गम्भीर समस्या उठ खड़ी होती है। पु० मी० सू० (जिसमें २७०० सूत्र हैं) के लेखक ने अपने दृष्टिकोणों 
की ओर अपने नाम से, और वह भी केवळ पाँच बार ही, क्यों संकेते किया है? कुछ टीकाकारों ने ऐसा 
कहा है कि पाणिनि ने अपने पूवंवर्तो लेखकों के नाम आदर व्यक्त करने के लिए उल्लिखित किये हैं, तो 
क्या यह समझा जाय कि जैमिनि ने भी ऐसा किया है ? यदि वे अपना नाम ही लेना चाहते थे तो केवल 
पाँच ही बार क्यों लिया ? स्पष्ट है, उन्होंने अपने किसी पूर्ववर्ती व्यक्ति की ओर संकेत किया है, जिनका 
नाम संयोग से जैमिनि ही था और जिन्होंने अपने मत किसी ग्रन्थ में व्यक्त किये ये । 

वेदान्तसूत्र में ११ सूत्र डेसे हैं जिनमें जैमिनि के दृष्टिकोणों की ओर निर्देश किया गया है, यथा-- 
१।२।२८ एवं ३१, १।३।३१, १।४।१८, ३।२।४०, ३।४।२, ३।४।१८, ३।४।४०, ४।३।१२, ४।४।५, ४।४।११। ` 
इनमें ६ संकेत ऐसे हैं (१।२।२८, १।२।३१, १।४।१८, ४।३।१२, ४।४।५, ४।४।११) , जिनके लिए पू० 
मी० सू० का कोई अधिकरण या मूत्र नहीं दिखाया जा सकता । किन्तु ३।२।४०, ३।४।२, ३।४।१८ नामक 
सूत्र ऐसे हैं जो पू० मी० सू० के विख्यात सिद्धान्त हैं । वे० सू १।३।३१ पू० मी० सू० ६।१।५ 
है तथा ३।४।४० में जैमिनि वे० सू० से मिलते हैं । ङतः ऐसा प्रतीत होता है कि उन उँमिनि ने, जो शुद्ध 
रूप से वेदान्त-सम्बन्धी विषयों पर अपने मत प्रकाशित करते हैं और जिनके दृष्टिकोण प० मी० सू० में 
नहीं पाये जाते, वेदान्त पर कोई ग्रन्थ लिखा था । : 

. नेदान्तसूत्र के ४ सूत्रों में बादरायण के नाम आये हैं , यया १।३।२६ एवं ३३ (एक ही अधिकरण में 
बादरायण जैमिनि के विरोध में दो बार उल्लिखित हैं), ३।२।४१, ३।४।१, ३।४।८, ३।४।१६, ४।३।१५, ४।४।७, 
४।४।१२। यह अवलोकनीय है कि ४।३।१५ को छोड़कर समी में बादरायण के मत जैमिनि से पृथक्‌ है या 
थोड़ा अन्तर रखते हैं (४।४।७ एवं ४।४।१२)। प्रो० नीलकण्ठ शास्त्री का विचार है कि वे सभी दृष्टिकोण जो 
बादरायण के कहे गय हैं, वेदान्त मूर के लेखक के ही मत हैं, जिन्होंने अपने लिए प्राचीन लेखकों के समान अन्य- 
पुरुष का प्रयोग किया है (इण्डि० ऐण्टी०, जिल्द पृ० ५०, पृ० १६४) । इस विचार से यह नहीं ज्ञात हो पाता 
कि वेदान्तसूत्र (जिसमें ५५५ सूत्र हैं) के लेखक की ही स्थिति को दृढ करने के लिए बादरायण का नाम . 
ई बार लेता क्यों आवश्यक माना गया ? यदि वे० सू० के लेखक एवं & बार उल्लिखित बादरायण एक ही 
व्यक्ति थे तो वादरायण का नाम सामान्यतः अधिकरण के अन्त में आता न कि मध्य में । उदाहरण व्यक्त 
करते हैं कि यद्यपि बादरायण एवं वे० सू० के लेखक का अन्तिम निष्कर्षं एक ही है, किन्तु भाषा एवं तकं भिन्न 
हैं, वेदान्तमूत्र में उल्लिखित बादरायण प्रस्तुत वेदान्तसूत्र के लेखक से पहले हुए थे और उन्होंने वेदान्त पर 
कोई ग्रन्थ लिखा था, जिसका समर्थन वेदान्तसून्र अपने तकों से करता है। 


मोमांसा एवं धर्मशास्त्र ७ 


पाणिनि के काल में ऐसे भिक्ष्‌ होते थे जो 'पाराणय के सिक्षुसूत्र” या कर्मन्द के भिक्षुसूच ' को अध्य- 
यन करते थे और 'पाराशरिण:' एवं 'कमं न्दिनः' कहे जाते थे।' मिक्षु सन्यास मार्ग का द्योतक है। अतः मिक्षु- 
सूत्र में संन्यास, उसके समय, नियम, अन्तिम लक्ष्य आदि के विषय अवश्य रहे होंगे । बृहदारण्यकोपनिषद्‌ 
(३।५१। एवं ४।४।२२) के अनुसार वे लोग जो ब्रह्म की अनुभूति वाले होते हैं, समी इच्छाओं का परित्याग 
कर देते हैं और मिक्षाटन करते हैं । यही बात गौतमघमंसूत्र (३२१०-१३ ) में मी है । कर्मन्द के मिक्षु- 
सूत्र के विषय में अभी तक कुछ नहीं ज्ञात हो सका है। किन्तु ऐसा कहना सम्मव है कि पाराशर्य द्वारा घोषित 
भिक्षुसूत्र आज के ब्रह्मसूत्र या इसके परवर्ती सूत्र ग्रन्थों में किसी के समान रहा होगा । सन्यासाश्रम पर 
पाराशयं के सूत्र के विषय में यह आरम्मिकतम संकेत है। पाणिनि की तिथि के विषय में अभी मतँक्य 
नहीं है। किन्तु कोई भी आधुनिक विद्वान्‌ उन्हें ई० पू० तीसरी शती के उपरान्त का नहीं मानता। प्रस्तुत 
लेखक उन्हें ई० पू० ५वीं या छठी शती में रखता है। इससे यह सिद्ध होता है कि पाराशर्य का मिक्षुसूत्र 
ई० पू० चौथी एवं ७वीं शती - के बीच में कभी प्रणीत हुआ होगा। पाणिनि (४।१।६७) के वातिक (१) 
से प्रकाश मिलता है कि व्यास का अपत्य” (पुत्र) 'बैयासकि' (शुक) कहलाता था (जैसा कि महाभाष्यं से 
पता चलता है) । पाणिनि (४।१।६६, नडादिम्यः फक्‌) के अनुसार 'बादरायण' शब्द 'बदर' (जो ७६ शब्दों 
वारे नडादि-गण का एक शब्द है) से वना है, 'वादरि! बदर का पुत्र है और “बादरायण” बदर का प्रपौत्र 
(या अनुवर्ती पुरुष उत्तराधिकारी) । किसी काळ में 'व्यास' एवं 'वादरायण' में आम हो गया और वह शुक, 
जो वातिक एवं महाभाष्य के मत से व्यास का पुत्र है, 'बादरायणि' (वादरायण का पुत्र) कहलाने लगा, जैसा 
कि भागवतपुराण (१२।५।८, जहाँ शुक को भगवान्‌ बादरायणिः’ कहा गया है) में आया है । ऐसा प्रतीत 
होता है कि &वीं शती के उपरान्त बादरायण को म्रमवश व्यास पाराशर्य कहा जाने लगा । 

पू्वमीमांसासूत्र एवं ब्रह्मसूत्र में उद्धत वादरायण एवं जैमिनि के मतों की परोक्षा आवश्यक है। जैसा 
कि ऊपर कहा जा चुका है, बादरायण केवल ५ बार पू० मीJ सू० में उल्लिखित हुए हैं । (१) पू० मी० 
सू० (१।१।५) में लेखक का कथन है कि वे और बादरायण वेद की नित्यता एवं अमोघता में विश्वास करते हैं; 
(२) पू० मी० सू० (५।२।१७।२०) में नक्षत्रेष्टि पर विवेचन हुआ है। यज्ञ के नमूने में नारिष्ठ नामक होम 
किये जाते हैं; प्रश्‍न यह उपस्थित होता है कि नमूने के परिप्कारों में जहाँ कुछ उपहोम किये जाते हैं, वहाँ 
नारिष्ठ होमों का सम्पादन उपहोमों के पूर्व होना चाहिए या उपरान्त। सिद्धान्त का दृष्टिकोण यह है कि 
नारिष्ट होम पहले कर दिये जाते हैं। आत्रेय इस मत का विरोध करते हैं, किन्तु बादरायण इसका समर्थन 
करते हैं। (३) पू० सी० सू० (१।१।८) में वादरायण का मत प्रकाशित है कि केवल पुरुष ही नहीं, प्रत्युत 
नारियाँ मी क्रतुओ (वैदिक यज्ञों) में माग ले सकती हुँ, यही मत सिद्धान्त का भी है। (४) पू० मी» 
“ स्‌० (१०८।३५-३६) में एक विशद अधिकरण है जिसमें उस पुरुष के लिए, जिसने अमी तक सोमयज्ञ न 
किया हो, दर्शे-पूर्णणास में आग्नेय एवं ऐन्द्राग्न पुरोडाशों के लिए जो वचन आये हैं उनमें प्रश्न आया है कि 
क्या वे उसके लिए किसी विधि या केवल अनुवाद की व्यवस्था देते हैं? इस प्रइन के उत्तर में कहा गया. है कि 
बादरायण विधि की वात करते हैं ओर सिद्धान्त अनुवाद की (१०।८।४५)। (५) पू० मो० सू० ( ११।१। 
५४-६७) में एक लम्बा अधिकरण आया है जिसमें इस विषय में एक विवेचन उपस्थित किया गया है कि दरशंपूर्ण- 
मास में आग्नेय आदि प्रमुख विषयों में आघार जैसे अंगों को दोहराया जा सकता है या केवल एक बार 
किया जाता है। ; 

उपर्युक्त पाँच स्थलों से, जहाँ बादरायण उल्लिखित हैं, तीन बातें स्पष्ट हो उठती हैं--पू० मी० सू७ का 

१३. 


ईद । घर्मेशास्त्र का इतिहास 


लेखक बादरायण के दृष्टिकोण से सहमत है, केवल १०।८।४४ में हो असहमति प्रकट की गयी है; पु० मी० सू० 
(१।१।५) में बादरायण का मत वेदान्तसूत्र (१।३।२८-२&६) में प्रकाशित मतों से मिलता है तथा पाँच स्थलों 
में चार स्थलों के मत यज्ञिय बातों से सम्बन्धित हैं, जिनके विषय में वेदान्तसूत्र में कूछ भी नहीं है। इससे प्रकट . 
होता है कि विद्यमान पू० मी० स्‌ू० के लेखक के समक्ष पूर्व मीमांसा-सम्वन्धी विषयों पर बादरायण द्वारा लिखित 
कोई ग्रन्थ था और यदि विद्यमान वेदान्तसूत्र के लेखक बादरायण होते तो उनके द्वारा लिखित एक पूर्वमीमांसा- 
सम्बन्धी ग्रन्थ मी रहा होता, अथवा एक अन्य बादरायण थे जिन्होंने केवल पूर्वमीमांसा पर ही लिखा था। पु० मी० 
सू० में जैमिनि के प्रति पाँच संकेतों की ओर पहले ही ध्यान आकृष्ट कर दिया गया है और उस सूत्र (६।३।४) 
की ओर भी संकेत किया जा चुका है जिसके आघार पर प्रो० शास्त्री ने तीन जैमिनियों की वात उठा दी है, 
किन्तु हमने ऊपर इस वात को स्पष्ट कर दिया है कि इस प्रकार के निष्कर्षं के लिए कोई पुष्ट भूमि नहीं है। 
एक अन्य विकेल्प उपस्थित किया जा संकता है, यथा यह कहा जा सकता है कि विद्यमान वेदान्तसूत्र एवं 
पू० मी० सू० के समक्ष जैमिनि एवं बादरायण के ग्रन्थ थे ही नहीं, तथा जैमिनि एवं बादरायण के विषय में जो 
सकेत.मिलते हैं वे जैमिनि एवं बादराथण की शाखाओं अथवा सम्प्रदायों में प्रचलित मतों से सम्बन्धित हैं। किन्तु 
यह अनुमान सम्भव नहीं जँचता । विद्यमान वेदान्तसूत्र एवं पू० मी० सू० आर्यावर्त में सभी के लिए मान्य थे 
` और यहाँ ऐसा नहीं ळगता कि दोनों सम्प्रदायों की मौखिक परम्पराए सम्पूर्ण देश में सभी लोगों को ज्ञात होनी 
.ही चाहिए थीं। 
बहुत-सी बातों में जहाँ बादरायण का उल्लेख हुआ है, वहाँ वे० सू० में बहुत-सी व्यास्याएँ जोड़ी गयी 
हैं ओर अन्य बातों का समावेश हुआ है। यह कहा जा चुका है कि शंकराचार्य, भास्कर एवं यामुन मुनि ने वेऽ ` 
तू.० को वादरायण लिखित माना है तथा वाचस्पति आदि ने उसे व्यास पाराशर्य कुत माना है। दे वीं शती के 
उपरान्त वेदव्यास को बादरायण क्यों कहा जाने लगा, यह कहना कठिन है। कुछ अन्य सम्वन्धित वातों का उल्लेख 
भी आवश्यक है। गीता में क्षेत्र एवं क्षेत्रज्ञ के विषय में एक इछोक एक समस्या खड़ी कर देता है।१२ गीता (१३।- 


१२. ऋषिभिवंहुधा गीतं छन्दोभिविविधैः पृथक्‌ । ब्रह्मसूत्रपदेदचंव हेतुमद्भिविनिदिचितैः ॥ गीता ` 
१३।४। प्रथम अर्घाली वेदों एवं उपनिषदों के वचनों की ओर संकेत करती है तथा दुसरी ब्रह्मसूत्रपदों कौ ओर । 
सभी टीकाकारों के अनुसार '्रहमसूत्रपदं्चेच' का सम्बन्ध 'गीतं' से अवश्य होना चाहिए। प्रस्तुत लेखक का 
कयन है कि “ऋषिभिः' को “छन्दोभिः से सम्बन्धित रखना आवश्यक है, तो इसमें कोई तक नहीं है कि वह 'ब्रह्म- 
सूत्रपद से भी क्यों न सम्बन्धित माना जाय ।' प्रथम अर्धाली में दो शब्द करण कारक में हें, यथा “हषिभिः' 
एवं 'छन्दोभिः' । यदि हम ऋषिभि: को दूसरी अर्धाली में माने तो हमें ऋषिभिः! एवं 'ब्रह्मसूत्रपदः' को उसी 
भांति रखा हुआ मानना पड्गा । प्रथम अर्घाली में वेदों एवं उपनिषदों के बचनों तथा दुसरी अर्धाली के त्युक्त एवं 
सुनिश्चित बचनों में विरोध भी व्यक्त है। तब तो अर्थ होगा कि ऋषियों ने कई ्रह्मसूत्रों का प्रणयन किया 
था। प्रस्तुत लेखक का मत है कि गीता ने अपने समय के कई ब्रह्मसूत्रों की ओर संकेत किया है न कि वेदान्तसूत्र 
को ओर। यहाँ शंकराचार्य के अतिरिक्त अन्य टीकाकार “त्रहासूत्र' शब्द से अपने कालों में प्रचलित ग्रन्थों की 

ओर संकेत करते हैं। लोकमान्य तिलक ने गीतारहस्य (परिशिष्ट भाग-३, १४१५ का संस्करण) में गोता एवं ` 

हमसून के सम्बन्ध पर विवेचन उपस्थित किया है और अपनी एक तर्कना उपस्थित की है कि उस लेखक ने जिसते 


= 


मौमांसा एवं घमंशञास्त्र ६ 

४) में ऐसा आया है-- क्षेत्र एवं क्षेत्रज का यह वास्तविक स्वल्प ऋषियों द्वारा विभिन्न मन्त्रों (छन्दों) में विभिन्न 
ढंगों से तथा तकं-संगत ब्रहसूत्रपदो द्वारा, जो निर्चित निष्कर्षों तक पहुंचते हैं, पृथक्‌-पृथक्‌ गाया गया है।” यहाँ 
पर गीता ने स्पष्ट रूप से ब्रह्मसूत्र का उल्लेख किया है। यदि कोई ब्रह्मसूत्र (या वेदान्तसूत्र) का अवलोकन करे 
तो पता चलेगा कि वहुत-से सूत्रों मं स्मृति पर निर्भरता प्रकट की गयी है, जिस (स्मृति) को आचार्यों ने गीता 
ही माना है। उदाहरणाथं, 'स्मृतेशच' (बे० सू० १।२।६) पर शंकराचाय ने स्मृतिवचन के रूप में गीता (१८६१ 
एवं १३।२) को उद्घृत किया है। इसी प्रकार अपि च स्मयते' (बे० सू० १।३।२३) पर शंकराचायं ने गीता 
(१५६ एवं १२). का निर्देश दिया है। और देखिए वे० सू० (२।३।४५) एवं गीता (१५७) ; वे० सू० (४।१।१०) 
एवं गीता ६।११ तथा वे० सू० (४।२।२१) एवं गीता (८।२४-२५) । अतः यद्यपि ब्रह्मसूत्र में गीता का उल्लेख 
स्पष्ट रूप से नहीं हुआ है, तथापि आचायों ने एक स्वर से यही माना है कि उपर्युक्त समी सूत्रों में संकेत गीता 
की ओर ही है, अन्यत्र नहीं । अतः हम इसी निष्कर्षं पर पहुँचते हैं कि गीता ने ब्रह्मसूत्र का उल्लेख किया है जो 
उससे (गीता से) पहले का है, किन्तु गीता के वचन कुछ वेदान्तसूत्रों के आघार कहे गये हैं अतः गीता वेदान्त- 
सून से प्राचीन है। यह विरोधाभास है। शंकराचाय ने इस विरोधाभास को देखा, इसी कारण उन्होंने 'बरह्मसूत्रपदैः' 
को उपनिषदों के पदों से सम्वन्धित माना, जो ब्रह्म के सिद्धान्तो का प्रतिपादन करते हैं (अर्थात्‌ उन्होंने सूत्र” को 
'सूचक' माना है) । किन्तु इस व्याख्या में केवल खींचातानी है और इसे अन्य टीकाकारो ने स्वीकृत नहीं किया है। 
इसी से अन्य सिद्धान्तो की आवश्यकता पड़ गयी है, यथा--दोनों का लेखक एक ही है, या महाभारत तथा गीता 
में समय-समय पर ऊपर से वातें जोड़ी जाती रहीं और जब महामारत का अन्तिम संस्करण वना तो ब्रह्मसूत्र के 
विषय वाला इलोक गीता में जोड़ दिया गया, अथवा गीता के समय में विद्यमान ब्रह्मसूत्र के अतिरिक्त अन्य ग्रन्थ 
भी थे जो ब्रह्मसूत्र कहलाते थे । छ 2 

प्रस्तुत लेखक के विचार में यह अधिक सम्भव जेचता है कि गीता के सम्मुख ब्रह्मसूत्र नामक कई ग्रन्थ 
थे और उसने १३।४ में उनकी ओर संकेत किया है, उसने बादरायण के ब्रह्मसूत्र की ओर संकेत नहीं किया है। 
9० मी सू० एवं वे० सू० में उल्लिखित लेखको की एक संक्षिप्त व्याख्या आवश्यक है। इन दोनों ग्रन्थों ने जेमिनि 
एवं बादरायण के अतिरिक्त कई अन्य लेखकों के नाम लिये हैं, जो निम्नलिखित हैं-- - 

आत्रेय--पू० मी० सू ० ४।३।१८, ५।२।१८, ६।१।२६ एवं वे० सू० ३।४।४४; 

आरमरथ्य-पू० मी० सू० ६।५।१६ एवं वे० सू० १।२।२७, १।४।२०; 

कार्ष्णाजिनि-मु० मी० सू ० ४।३।१७, ६७३५ एवं वे० सू० ३।१।६; 


बादरि-पू० मी० सू० ३।१।३, ६।१।२७, ८।३।६, $।२।३३ एवं वे सू० १।२।३०, ३।१।११, २३७, 
४०१० । 


ब्रहसूत्र का प्रणयन किया, मौलिक महाभारत एवं गौता का नवीन संस्करण उपस्थित किया तथा उन दोनों को 
आज वाला (उपस्थित) रूप प्रदान किया। किन्तु प्रस्तुत लेखक को यह बात मान्य नहीं है। यह अवलोकनीय है कि. 
प्रो० आर० डी० कर्मकर ने 'ब्रह्मसूत्रपदे” से सम्बन्धित लोकमान्य तिलक की व्याख्या नहीं ठीक समझी है 
(ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्द ३, पु० ७२-७5) और कहा है कि गोता (१३४) सें बरह्मसूत्रपदेः' शब्द. 
बादरायण के सूत्रों की ओर संकेत नहों करता, प्रत्युत वह अन्य समान- प्रन्थों को ओर निर्देश करता है । कन्तु 
प्रो० कर्मेर्कर महोदय इसके आगे और कुछ नहीं कहते । 


९०० 4 धैसेशास्त्र का इतिहास 


पूर्व मीमांसा सूत्रों में आलेखन (६।५।१७), ऐतिशायन (३।२।४४, ३।४।२४, ६।१।६), कामुकाथन' 
(११।१।५८ एवं ६३) .एवं लावुकायन (६।७।३७) के नाम आये हैं, जो वेदान्त सूत्रों द्वारा उल्लि- 
खित नहीं हुए हैं। दूसरी ओर वे० सू० ने ओडूलोमि (१।४।२१, ३।४।४५, ४।४।६). एवं काशकृत्स्न {१।४।२२) 
के नाम लिये हैं, जो पू० मी० सू में नहीं आये हैं। पू० मी० सू० ने बहुत कम कुछ आचार्यो की ओर 'एके' 
` कहकर निर्देश किया है (यथा--१।१।२७ एवं 5।३।४) ; वे० सू० में 'एके' १।४।४ - एवं १८, २।३।४३, ३।२।२ 
एवं १३, ३।४।१५, ४।२।१३ में तथा ‘एकेषाम्‌’ १।४।१३, ४।१।१७, ४।२।१३ में तथा अन्ये’ ३।३।२७ में आये 
हैं और इन समी संकेतों में वेद या उपनिषदों के सभी पाठान्तुरों की ओर निर्देश हैं, किन्तु ३।४।४२ में 'एके' 
आचार्यों' की ओर तथा ३।३।५३ में एके” 'लोकायतिकों' की ओर संकेत करता है। व्यास या पाराशर्य पूवंमीमांसा- 
सूत्र एवं वेदान्तसूत्र में नाम से व्यक्त नहीं हैं। | 
बादरि के विषय में विचार कर लेना आवश्यक है। पु० मी० सू० ने बादरायण एवं जैमिनि को पाँच बार 
उल्लिखित किया है, किन्तु उसने एवं वे० सू० ने बादरि को चार बार उल्लिखित किया है। बादरि ने ज॑मिनि 
से दो महत्वपूर्ण बातों पर विरोध प्रकट किया है, यथा--शेष' शब्द के अर्थं अथवा उपलक्षण के विषय में तथा 
इस महत्त्वपूर्ण दृष्टिकोण उपस्थित करने में कि शूद्रों को भी अग्निहोत्र एवं अन्य वैदिक कृत्यों के सम्पादन 
करने का अधिकार है। वे० सू० में बादरि को वैश्वानर की उपासना (छान्दोग्योपनिषद्‌ ५।१८।१-२ ) के विषय 
में ज॑मिंनि से विरोध करते हुए दर्शाया गया है तथा 'स एनान्‌ ब्रह्म गमयति' (छा० उप» ४।१५।५ ) पर तथा 
वे० सू० (४।४।१०) में बादरि को मुक्त आत्मा के विषय में जैमिनि के विरोध में कहते हुए प्रकट किया गया 
है। उपर्युक्त बातों से प्रकट होता है कि पू० मी० सू० एवं वे० सू० के समक्ष बादरि का कोई ग्रन्थ उपस्थित था, 
जिसमें पूर्वमीमांसा तथा वेदान्त-सम्बन्धी वाते लिखित थीं । आलेखन एवं आइमर्‌थ्य को आपस्तम्बथौतसूत्र में 
कमःसे-कम १६ वार उद्घृत किया गया है और यज्ञों के कृत्यों पर उनके मतों का प्रकाशन किया गया है और 
विरोध भी प्रकट किया गया है तृथा आप० श्रो० सू० में केवल इन्हीं दो लेखकों की बातों की ओर संकेत है। 
यह सम्भव है कि आत्रेय, आइमरश्य एवं कार्ष्णाजिनि ते पूव॑मीमांसा एवं वेदान्त पर किसी ग्रन्थ या ग्रन्थों का प्रणयन 
किया हो और औड्लोमि (वे० सू० द्वारा तीन बार उद्घृत) एवं काशकृतस्त ने वेदान्त पर ग्रन्थ लिखे हों। 
उपर्युक्त विवेचन से यह सत्यभासक-सा प्रतीत होता है कि गीता (१३।४) का 'ब्रह्मसूत्रपदेः' शब्द बादरि, 
औडलोमि, आइमरश्य एवं एक या दो अन्य लेखकों के सूत्र-ग्रन्यों की ओर निर्देश करता है, न कि उपस्थित ब्रह्म- 
सूत्र की ओर। ऐसा कोई नहीं कह सकता कि वादरि एबं आत्रेय 'ऋषि' नहीं हैं। शबर ने आत्रेय को मुनि कहा है 
(पू्वमीमांसासूत्र, ६।१।२६ की व्याख्या में) । 
यह स्मरणीय है कि जैमिनि, वादरि एवं बादरायण गोत्रनाम हैं । व्यास गोत्रनाम नहीं है और पाराशयं 
पराशरों के दल के तीन प्रवरों में एक प्रवर है।१3 यु 
आप० श्रौ० सू० (२४।८१०, गावे द्वारा सम्पादित) एवं प्रवरमञ्जरी (न्त्सत्माव, मैसूर, १६००, प०. 
६१) ने बादरायण को विष्णुवृद्ध गोत्र का एक उपवर्ग (उपदळ) माना है, किन्तु प्रवरमञ्जरी ने पृ० ३८ पर जैमिनि 
को यास्क, वाघूल, मौन एबं अन्यो के साथ “मार्गव-बैतहव्य-सावतसेति' प्रवर वाला माना है तथा पृ० १०८ 


` १३. अथ पाराशराणां व्र्यार्षयः । वसिष्ठ-शाकत्य-पाराशयति। परादारवच्छबितवद्वसिच्ठ्रवदिति । आप० 
रौ० सू० (२४।१०।६) । 


मीमांसा एबं, रा, १०१ 


एवं १७८ पर वादरि (या वादरि) को पराशरों का एक उपविमाग माना है। अत्तः यह सम्भव था कि कतिपय 
व्यक्ति शतियों के उपरान्त भी जैमिनि या वादरायण के नाम ग्रहण कर सकते थे। 
शंकराचार्य के अत्यन्त प्रसिद्ध शिष्य सु रेश्वराचायं की 'नैष्कम्यंसिद्धि' की उक्तियों का उत्तर देना भी 
आवश्यक है। सुरेश्वराचार्य का कथन है कि जैमिनि का यह मन्तव्य नहीं है कि वेद के सभी वचन यज्ञिय कृत्यों से ! 
सम्बन्धित हैं; यदि वे वास्तव में वंसा विश्वास करते तो उन्होंने उस शारीरकसूत्र' का प्रणयन न किया होता, 
जिसका आरम्म अथातो ब्रह्मजिज्ञासा' एवं जन्माद्यस्य यतः से होता है और जिसमें समी वेदान्तवचनों के अर्थ 
के विषय में खोज की वात पायी जाती है, जिसमें.ब्रह्म के रूप का स्पष्ट निरूपण है और है गंभीर तर्कं के साथ 
अपने शब्द का समर्थन, किन्तु उन्होंने शारीरक शास्त्र का प्रणयन अवश्य किया। इस वचन (उक्ति) का तात्पय॑ 
यह है कि जैमिनि ने ब्रह्म के ज्ञान एवं खोज पर शारीरक-सूत्र नामक एक सूत्-ग्रन्थ लिखा, जिसका आरम्म उन्हीं 
दो पूत्रों से हुआ जो विद्यमान वेदान्तसूत्र के प्रथम दो सूत्र कहे जाते हैं।*४ कर्नेल जैकव ने नैष्कम्यंसिद्धि के प्रथम 
संस्करण की भूमिका (पृ० ३) में ऐसा विचार व्यक्त किया है कि नंप्कम्येसिदध ने जैमिनि को वेदान्तदर्शन का लेखक 
माना है। किन्तु उनका कथन त्रुटिपूर्ण है, क्योंकि सुरेश्वर ने जो कुछ कहा है वह यही है कि जैमिनि ने कर्ममीमांसा 
'पर न केवल एक सूत्र-ग्रन्थ लिखा प्रत्यृत उन्होंने ब्रह्ममीमांसा के सिद्धान्तों पर शारीरक-सूत्र नामक एक ग्रन्थ भी 
लिखा, किन्तु उन्होंने (सुरेश्वर ने) यह नहीं कहा है कि वैदान्तसूत्र का सम्पूर्ण अन्य जैमिनि द्वारा लिखित है। 
डा० बेल्वाल्कर ने (देखिए वेदान्त दर्शन पर गोपाल वस्‌ मल्लिक लेक्चसं, पृ० १४१-१४२) दो सिद्धान्त प्रतिपादितं 
किये हैं, यथा--(१) छान्दोग्योपनिषद्‌ एवं बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ तथा: अन्य उपनिषदों की प्रत्येक शाखा के लिए 
पृथक्‌-पृथक्‌, ब्रह्म॑-सूत्र लिखित थे, एवं (२) जैमिनि का शारीरक सूत्र इसमें सम्मिलित कर ख्या गया और वह 
विद्यमान ब्रह्मसूत्र के विषयों में प्रमुख स्थान रखता था । किन्तु प्रस्तुत लेखक इन दोनों सिद्धान्तो का विरोध करता 
है। यहाँ पर अति विस्तार के साथ कूछ कहा नहीं जा सकता, किन्तु इतना कह देना आवश्यक है कि डा० वेल्वाल्कर 
के कथन के पीछे कोई साक्ष्य नहीं है। यदि जन्माद्यस्य यतः' जैमिनि (जो महाभारत एवं पुराणों द्वारा विशेष 
रूप से सामवेदी घोषित हैं) का ही एक सूत्र है तो वह सूत्र भाष्यकारों द्वारा तैत्तिरीयोपनिषद्‌ के वचन पर आधारित 
क्‍यों माना जाता है? छान्दोग्योपनिषद्‌ एवं बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में प्रत्येक, अन्य,आठ उपनिषदों (दस प्रमुख उपनि- ` 
पदों में) से विस्तार में दुगुनी हूँ और तैत्तिरीयोपनिषद्‌ से ६ गुनी बड़ी हैं । अतः ये दोनों उपनिपदें विद्यमान 
ब्रह्मसूत्र में अधिक वार चर्चा का विषय रही हैं। दूसरा सिद्धान्त तो मात्र अनुमान है। हमें इस वात की पुष्टि के 
लिए कोई साक्ष्य नहीं प्राप्त होता कि वेदान्तसूत्र का प्रमूख भाग ज॑मिनि के शारीरक सूत्र से उठाकर रख लिया 
गया है, जब कि हमें वह (जैमिनि का शारीरक सूत्र) अभी तक प्राप्त नहीं हुआ है और न उससे कोई अन्य 
सूत्र (ऊपर उद्धृत दो सूत्रों के अतिरिक्त) कहीं किसी ग्रन्थ में उद्धृत हुए हैं। 
अव हम कूछ उन सूत्रों की चर्चा करेंगे जिनमें 'तदुक्तम्‌' शब्द आये हैं। कूल आठ सूत्रों में ये शब्द आये 


१४. यतो न जेमिनेरयमभिप्राय आम्नायः `सर्व एव क्ियार्थक इति। यदि हायमभिम्रायोऽभिष्यद अथातो 
ब्रह्मजिज्ञासा, जन्माद्यस्य यतः-इत्येवमादिब्रह्मवस्तुस्वरूपमात्रयाथात्म्यभ्रकाशनपरं गम्भीरन्यायसन्दुब्धं सदं- 
वेदान्ताथंमीमांसन॑ थरीमच्छारीरक नासूत्रयिष्यत्‌, असूत्रयच्च । तस्माज्जेमिनेरेवायमभिप्रायो ययेब विधिः 


चाक्यानां _  स्वाथंमात्रे प्रामाण्यमेवमंकात्यवाक्यानामप्यनधिगतयस्तुपरिच्छेदसास्यादिति । नेष्क्स्यंसिद्धि, 
पु० ५४-५५ (भी कर्नेल जैकब द्वारा सम्पादित, बी० एस० एस०, १४०६) । 


१०२ धर्मशास्त्र का इतिहासं 


हैं। शंकराचार्य का कथन है कि वे० सू० (१।३।२१, २।१।३१, २।१।३१, ३।३।१८) में जहाँ 'तदुक्तम्‌' आया है 
वहाँ स्वयं वे० सू के पूर्ववर्ती सूत्र की ओर ही निर्देश किया गया है। वे० सू० (३।३।२६, ३।३।३३, ३।३।५० एवं 
३।४।४२) में शंकराचाय का कथन है कि ये सूत्र क्रम से पु० मी० सू० (१०।८।१५, ३।३।८, ११।४।१० एवं 
१।३।८-&) की ओर तथा वे० सू० (३।३।४३) संकर्षकाण्ड की ओर संकेत करते हैं। अन्य आचार्य शंकराचार्य 
से तथा आपस में इस विषय में असहमति व्यक्त करते हैं। वल्लमाचार्य का, जो भागवत -को वेद के समान 
प्रामाणिक मानते हैं और कहीं-कहीं वेद से अति उच्च ठहराते हैं, कथन है कि वे० सू० (३।३।३३, ३।३।५० एवं 
३।४।४२) में आये 'तदुक्तम्‌” शब्द भागवत पुराण के वचनों की ओर संकेत करते हैं। वे सू० (३।३।४४) में 
पु० मी० सू० (३।३।१४) के शब्दों एवं सिद्धान्तों की ध्वनि टपकती है।१०, “तदुक्तम्‌” का अर्थ सामान्यतः सभी 
स्थलों पर एक ही होना चाहिए, अर्थात्‌ इन दब्दों को सदैव पू० मी० सू० या वे० सू० की ओर ही संकेत करते 
हुए समझा जाना चाहिए। किन्तु इन विकल्पों में किसी एक को पूर्णतया स्वीकार करने के लिए कोई आचार्य 
सन्नद्ध नहीं होते । एक अन्य वात भी विचारणीय है कि विद्यमान पू० मी० सू० में 'तढुक्तम्‌' बहुत कम प्रयुक्त 
हुआ है, जैसा कि ५।३। में जहाँ यह ५।१।१४ की ओर संकेत करता है।१६ पू० मी० सू० ने यद्यपि वादरायण 
को पाँच बार उल्लिखित किया है, तथापि यह कहीं भी वे० सू० द्वारा प्रभावित हुआ दृष्टिगोचर नहीं होता। 
दूसरी ओर न केवळ वे० सू० के कुछ सूत्रों में 'तढुक्तम्‌' शब्द पू० मी० सू० की ओर संकेत करते हुए दृष्टिगत 
होते हैं, प्रत्मूत वे० सू० ने कुछ पूर्वमीमांसा के शब्दों का वहुधा प्रयोग किया है, यथा--अर्थवाद, प्रकरण, लिग, 
विधि, शेष, तथा शुद्ध रूप से पूर्वमीमांसा विषयों का प्रयोग किया है, यथा--३।३।२६ (कूशाछन्दस्तुत्यूपगानवत्‌), 
३।३।३२ (औपसदवत्‌ ), ३।४।२० (घारणवत्‌), ४४।१२ (द्वादशाहवत्‌ ) । अतः ऐसा प्रतीत होता है कि विद्य- 
मान वेदान्तसूत्र अधिक अंश में पू० मी० स्‌० की पुर्वेकल्पता करता है और पू० मी० सू० किसी रूप ,में वेदान्त- 
सूत्र से प्रभावित होता नहीं प्रकट होता। 
अब प्रस्तुत लेखक व्यास, जैमिनि, बादरायण, पु० मी० सू० एवं वे० सू० के विषय के विभिन्न सूत्रों को 
एकत्र कर अघोलिखित निष्कर्ष निकालने का प्रयत्न करता है ` 
(१) महामारत एवं कुछ पुराणों का कथन है कि जैमिनि पाराशय व्यास के शिष्य थे । किन्तु यह कथन 
जेमिनि के लिए सामवेद-ज्ञान के प्रेषण के सम्वन्ध में ही है और इसे उसी विषय तक सीमित रखना चाहिए (अन्य 
विषयों से सम्बन्धित नहीं करना चाहिए), जैसा कि मीमांसा का सिद्धान्त “यावद्वचनं वाचनिकम्‌” कहता है। हमें 
जैमिनीय ब्राह्मण, जैमिनीय भौत सूत्र एवं गृहय सूत्र की उपलब्धि हुई है। जैमिनि को सामवेद का ज्ञान दिया गया, 
ऐसी परम्परा प्रचलित है, जिसे त्रुटिपूर्ण सिद्ध करने के लिए हमारे पास कोई प्रमाण नहीं है। किन्तु इस परम्परा 
को पु० मी० सू० एवं वे० सू० के लेखकों तक बढ़ाने के लिए हमारे पास कोई साक्ष्य नहीं है। .बल्लभाचायं जैसे 
पदचात्कालीन मध्यकालिक लेखकों ने, जिन्हें इतिहास, कालनिणंय आदि का ज्ञान नहीं था और जो अपने प्रिय 


१५, मिलाइए “लिगभूयस्त्वात्तद्धि बलीयस्तदपि', बे० सू० (३।३।४४) एवं श्रुतिलिङगवाक्यप्रकरण- 
` स्थानसमाख्यानां समवाये पारदीबल्यसर्थविप्रकर्षात्‌', पू० सी० सू० (३।३।१४) । 

१६. अन्ते वा तबुक्तम्‌। पु० सी० सू० (५।३।&) । यह ५११६ (अन्ते तु बादरायणस्तेषां प्रधान- 
घाब्दत्वात्‌) की ओर निर्देश करता है। पू० मो० सू० (४।२।२) में 'तबुक्तदोषम्‌ः आया है जो पु० मी० 
सू० (७५२१३) की ओर निर्देश करता है। 


मौमांसा एवं घमंदात्त्र १०३ 


लेखको एव ग्रन्थों को गौरव देने में अतिशयोबित का सहारा लेते हैं, सामवेद के विषय की परम्परा को पु० मी० 
सू० एवं वे० सू० के लेखकों तक बढ़ा दिया है। उपर्युबत विवेचन से यह प्रकट होता है कि प्रस्तुत पु० मी० सू० 
प्रस्तुत वे० सू० से पुराना है तथा पु० मी० सू०का लेखक वे० सू० के लेखक का शिष्य नहीं हो सकता। मध्य- 
कालीन लेखकों ने इस वात पर ध्यान नहीं दिया कि जैमिनि एबं बादरायण गोत्रनाम हैं, वे केवल व्यक्रितनाम 
ही नहीं हैं। 

(२) पाणिनि से यह प्रकट है कि उनके पूर्व पाराशर्य एवं कर्मन्द द्वारा लिखित दो भिक्षु-सूत्र थे । पतञ्जलि 
ने काशकृत्स्न द्वारा लिखित एक मीमांसा-ग्रन्थ का उल्लेख किया है । अतः ईसा से कई शतियों पूर्व ही मिक्षुओं 
एवं मीमांसा पर सूत्र-ग्रन्थ प्रणीत हो चुके थे। - 

. (३) अस्तुत वेदान्तसूत में उल्लिखित जैमिनि के मतों की जाँच से प्रतीत होता है कि जैमिनि ने वेदान्त 
पर भी कोई ग्रन्थ लिखा था | नैष्कम्थंसिद्धि में पाये गये कुछ उत्लेखों से इस बात की पुष्टि होती है। इस वात 
को सिद्ध करने के लिए कोई प्रमाण उपलब्ध नहीं होता कि ये जैमिनि वादरायण या पाराशर्य के शिष्य थे । इसके 

. विपरीत वे० सू० (३।४।४०) में 'जैमिनेरपि” नामक शाब्द प्रस्तुत वे० सू० के लेखक द्वारा जैमिनि के समर्थन के 
प्रति प्रकट किये गये आभार-प्रदर्शन की ओर हमारा ध्यान:आहृष्ट करते हैं। प्रस्तुत वे० सू० का लेखक जैमिनि 
के मतों के प्रति विशिष्ट सम्मान व्यक्त करता है, क्योंकि उसने अन्य आचार्यो (जिनमें बादरायण भी सम्मिलित हैं) 
की अपेक्षा जैमिनि के उद्धरण बहुत बार दिये हैं। ऐसा मान लेना आवश्यक हो जाता है कि जैमिनि नाम के दो 
लेखक थे, जिनमें एक ने पूरवमीमांसा एवं वेदान्त जैसे विषयों पर लिखा था और दूसरे ने प्रस्तुत (विद्यमान) पू० 
मी० सू० का प्रणयन किया था। वह जैमिनि विद्यमान पू० मी० सू० के लेखक जैमिनि से भिन्न था। 

(४) यह बात कि पू० मी० सू० ने वादरायण को पाँच वार उल्लिखित किया है, जिनमें चार वार के 
उल्लेख केवल यज्ञिय मामलों के विषय में ही हैं, तथा यह वात कि वे० सू० ने वेदान्त के मामलों में वादरायण 

. का उल्लेख नो वार किया है, यह अनुमान निकालने के लिए हमें प्रेरित करती है कि वादरायण ने कोई एसा 
ग्रन्थ अवश्य लिखा था जिसमें पुव॑मीमांसा एवं वेदान्त के विषय थे। वह ग्रन्थ उपलब्ध नहीं है। यह वादरायण उस 
वादरायण से भिन्न है जिसे शंकराचार्य आदि ने प्रस्तुत वे० सू० का लेखक माना है। अतः बादरायण नाम के दो 
लेखक थे । 

(५) शंकराचार्य, भास्कर एवं अन्य आरम्भिक भाष्यकारों के मत से प्रस्तुत वे० सू० के प्रणेता वादरायण 
ही थे । किन्तु: वीं शती के उपरान्त बादरायण तथा वेदव्यास के नामों में भ्रान्ति उत्पन्न हो गयी । 

(६) जहाँ तक पूर्वमीमांसासूत्र एवं वेदान्तसूत्र का सम्वन्ध है, जँमिनि केवर दो ही हैं(तोन नहीं, 
जैसा कि प्रो० शास्त्री का कथन है (इण्डियन ऐण्टीक्वेरी, जिल्द ५०, पु १७२) और वादरायण भी दो हैं। - 

यहाँ पर हमारा प्रमुख सम्बन्ध केवल उन पूर्वमीमांसा-सिद्धान्तों एवं प्रणाली से है जिनका घमंशास्त्र 
के ग्रन्थों पर प्रभाव पड़ा है । यहाँ इतना कह देना आवश्यक है कि जैमिनि के पश्चात्‌ सभी पू्मीमांसा- 
ग्रन्थ स्मृतिय़ों एवं धमं शास्त्र पर निर्भर रहे हैं। दो-एक उदाहरण यहाँ दिये जा रहे हैं। पू० मी० सू (१।३) 
ने स्मृतियों की प्रामाणिकता की सीमाओं का उल्लेख किया है । पू० मी० सू० (६।७।६) ने 'घर्मशास्त्र! शब्द 
का उल्लेख किया है । पू० मी० सू स्पष्ट रूप से अपने प्रमेयो (सिद्धान्तो) के समर्थन में स्मृति का सहारा 
लेता है, यथा--१२।४।४२ में । पू० मी० सू (६।१।१२) पर शबर ने एक स्मृति-इलोक उद्धत किया 
है, जो सर्वंथा मन्‌, (८।४।६) एवं आदिपवं (८२।२३) का इ्लोक है । शबर ने अपने तकों की व्याख्या 
एवं समर्थन में बहुधा धमंसून्ं एवं स्मृतियों को उद्धृत किया है, यथा--पू० मी० सू (६।१।१०) पर आप$ 
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घमसूत्र (२।६।१३।११), पू० मी० सू०(६।१।१५) पर व्याख्या करते हुए शवर ने छिखा है कि स्मृतियो में वणित 
कन्या-विक्रय शिष्टो द्वारा अमान्य ठहराया गया है।'° उपयुक्त प्रमेय के समर्थन में अन्य उदाहरण देना 
आवश्यक नहीं है । और देखिए जे० बी० बी० आर० ए० एस०, जिल्द २६ (ओल्ड सीरीज़, १४२४, पृ० 
८३-5८) एवं वही न्यू सीरीज, जिल्द १ एवं २, (१४२५, पू० 5५-१०२) । 

अब हम पूरव मीमांसासूत्र पर ही चर्चा करेंगे । प्रत्येक शास्त्र के विषय में चार अनुबन्ध (अनिवार्यं तत्त्व) 
ठहराय गये हैं। यथा- विषय (जिसका विवेचन किया जाता है), प्रयोजन, सम्बन्ध (प्रयोजन से शास्त्र का 
सम्बन्ध) एवं अधिकारी (वह व्यक्ति जो शास्त्राध्ययन के लिए योग्य या समर्थ हो) ।१९ इलोकवातिक में 
आया है-“जव तक किसी शास्त्र या कमं का प्रयोजन घोषित नहीं होता तब तक उसे कोई ग्रहण नहीं 
करता' (न तो पढ़ता या करता है) ।१२ अतः पू० मी० सू० का प्रथम सूत्र विषय को उपस्थित करता है 
ओर शास्त्र का प्रयोजन व्यक्त करता है ।२° उस सूत्र का कथन है--'अव यहाँ से घमं की जिज्ञासा एवं 
विचार करना. चाहिए । इस शास्त्र का प्रयोजन से सम्बन्ध साध्य तथा साधन का है, अर्थात्‌ यह शास्त्र धर्म 
ज्ञान की प्राप्ति का साधन है।' अतः .जैसा कि शास्त्रदीपिका (पू? मी० सू० पर) का कथन है, इस शास्त्र का 
उपर्युक्त विषय है धर्म, वेदाथ नहों (तस्माद्‌ धर्म इत्येव शास्त्रविषयो न वेदार्थं इति) । अधिकारी वही है 
जिसने वेद का या इसके एक अंश का अध्ययन शुरू से किया हो; पु० मी०, सू० के छठे अध्याय में इसका 
विद्यद वर्णन है । न 


शत 


'स्मातं च श्रुतिविरुद्ध विक्रयं नानुमन्यन्ते (पु? सो० सू० ६।१।१५ पर) शबर । देखिए आप० घ० सू० 
(२।६।१३।११) जहाँ प्रथम वाक्य आया है और देखिए मनु (३।५३) जहाँ आएं गोमिथुनं शुल्कम्‌’ आया है। 
पू० सौ० सू० (६।८।१८) पर जबर ने 'यथैव स्मृतिः धर्से. . . .नातिचरितव्येति, घमंप्रजासम्पन्न दारे नान्यां 
कुर्वोतेति च। एवमिदमपि स्मर्यत एव, अन्पतरापाथेऽन्यां कुर्वतिति' उद्धत किया है।`आप० ध० (२५११ 
१२-१३) में दो सूत्र आये हैं, यथा-'धमंप्रजा. . -कू्वोत' एवं 'अन्यत. . .कूर्वोत' (थोड़ा सा अन्तर है) । 

१८ पुवंमीमांसा के विषय में चार अनुबन्ध संक्षिप्त रूप में यों हैं-- शास्त्रे धर्मादिविषयः, तदवबोधः 
प्रयोजनं, त्रेवणकोऽधिकारी, विषयविषयिभावादयः सम्बन्धाः ।' 

१४. सवंस्येव हि शास्त्रस्य कर्मणो वापि कस्यचित्‌ ॥ यावत्प्रयोजनं नोक्तं तावत्तत्केन गृ ह्यते ॥ इलोकवा० 
(रतिज्ञासूत्र) १२, बालक्रीडा (याज्ञः १।१, पृ०-२) द्वारा उद्धृत। : 

२०. अथातो धर्मजिज्ञासा सूत्रमाद्यमिदं कृतम्‌। घर्मा्यं विषयं वक्तुं मीमांसायाः प्रयोजनम ॥ इलोक- 
वातिक (प्रतिज्ञासूत्र) ११ । अथ का .अर्थ है आनन्तर्य अर्थात्‌ गुरु से वेदाध्ययन के. उपरान्त, जो चहल हो हो 
चुका है। शास्त्रदीपिका में आया है (पृ० १२)--तत्सिद्धमध्ययनादनन्तर' धर्मजिज्ञासा कतंस्येति। सा चतुविधा' 
. धर्मस्वरूप-प्रमाण-साधन-फले:। ' प्रतिज्ञासूत्र के इलोक १८ पर न्यायरत्नाकर की टीका यों है--'योय॑ पूर्वो- 
क्तेन प्रयोजनेन सह शास्त्रस्य साध्यसाधन-सस्बन्ध: स एव शास्त्रारम्भहेतुः । इस प्रसिद्ध कथन से मिलाइएः 

प्रयोजनमनुहिश्य न मन्दोऽपि प्रवतते' (इलोकवा०, सम्बन्धाक्षेपपरिहार, इलोक ५५) । प्राभाकर सम्प्रदाय के 
लेखक गण कहते हैं कि पु० मी० सू० ( १।१।२) में 'धर्' शब्द का अथं है 'वेदार्थ' । देखिए ब्रहती पर ऋज- 
i विमलापञ्जिका' (पु० २० ) ~ चोदनासूत्रेण चोदनालक्षणः कार्यरूप एव वेदाथ, न सिद्धरूप इति 
प्रतिज्ञातम्‌ । तदनेन भाष्येण व्याख्थायते। घर्मशब्दइच वेदार्थमात्रपर; ।' , 


१७. “विक्रयो हि भूपते शतमतिरथं दुहितुमते दद्यात्‌, आर्षे गोमिथुनम्‌-इति' (६।१।१० ) पर एवं 
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मीमांसासूत्र यह नहीं बताता कि अथ जानने के पूर्वं कितना वेदाध्ययन किया जाना चाहिए। इस 
विषय में स्मृतियाँ प्रकाश डालती हैं। गौतम (२।५१-५२) ने कई विकल्प दिये हुँ यथा--एक वेद के 
लिए १२ वर्ष या चार वेदों में प्रत्येक के लिए १२ वर्ष अथवा जब तक एक वेद कण्ठस्थ न हो जाय । 
मनु० (३।१-२) में ऐसी ही बातें हैं, यथा--गुरु के चरणों में ३६ वर्षों तक वेदाध्ययन करना चाहिए या 
१८ वर्षों तक या ६ वर्षो तक अथवा जब तक बेद ्मृतिपंटळ पर अंकित न हो जांय । इस प्रकार तीन वेदों 
यो एक वेद पढ़ने का विकल्प दिया हुआ है, याज्ञ० (१।३६) में आया है कि वेदाब्ययनकाल प्रत्येक वेद 
के लिए १२ वर्षों का होता है , या ५ वर्षों का या कुछ ऋषियों के मत से उतने काळ तक जब तक कि 
छात्र एक वेद या उससे अधिक स्मरण न कर के। किन्तु येनिदेश बहुत-से ब्राह्मणों, क्षत्रियों एवं वैश्यो के 
लिए केवल व्वनियाँ या शब्द मात्र रहे होंगे । इतना ही नहीं, मीमांसा का कथन है कि तीनों वर्णों के व्यक्ति को 
न केवल वेदाध्ययन करना चाहिए, प्रत्युत उसे उसका अर्थ भी समझना -चाहिए। पू० मी० सू० (१११) 
पर शबर का कथन है कि श्रद्धास्पद याज्ञिक लोग ऐसा घोषितं नहीं करते कि केवल वेदाध्ययन मात्र से 
अर्थात्‌ केवल वेद को स्मरण कर लेने से फल की प्राप्ति होती है, जहाँ ऐसा वचन आया है कि वेद स्मरण 
कर छेने से जो फल मिलता है वहाँ ऐसा कथन अर्थवाद (अर्थात, केवल वेदाघ्ययन की प्रशंसा) मात्र है। देखिए 
तँत्तिरीयारण्यक (२।१५) २१, जहाँ ऐसा आया है--'जो जो यज्ञ के विषय में बैदिक वचन का स्मरण 
करता है, उसका फल यह है कि मानो वह यज्ञ ही कर रहा हो, और वह अग्नि, वायु, सूयं से साय्ज्य प्राप्त 
कर लेता है ।' तै० उप० (१।४) ने स्वाध्याय (वेद को घारण करना) एवं प्रवचन (वेद को पढाना या 
उसकी व्याख्या करना) को सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण कहा है और दो ऋषियों के मतों का उद्घाटन करने 
के उपरान्त नाक मौद्गल्य का मत दिया है कि स्वाध्याय एवं प्रवचन अति महत्त्वपूर्ण हैं ओर उनको अपनाना 
चाहिए तथा उनके छिए प्रयत्न करना चाहिए; यद्यपि ऋत, सत्य, दम, शम, अग्निहोत्र, आतिथ्य आदि उनके 
साथ जोड़े जा सकते हैं, क्योंकि ये दोनों तप कहे जाते हैं। पू० मी० सू (३।८।१८) में आया है (ज्ञाते च 
वाचनं न हयविदान विहितोऽस्ति) कि केवल वही व्यक्ति जो वेद जानता है यज्ञों के सम्पादन का अधिकारी 
है । शवर ने एक प्रश्‍न उठाया है कि वैदिक यज्ञ करने के योग्य होने के लिए किसी व्यक्ति को कितना 
वेद जानना चाहिए औरं स्वयं उत्तर दिया है कि उसे उतना वेद स्मरण होना चाहिए जिससे वह अपने 
संकल्पित यज्ञ को पूर्ण कर सके । इसी सूत्र पर तन्त्रवातिक ने इतना जोड़ा है कि ब्रह्मचर्ये काल में सम्पूर्ण 
वेद का अध्ययन करना चाहिए, किन्तु यदि कोई सम्पूर्ण वेद को स्मरण करने में असमं हो, किन्तु किसी 
प्रकार अग्निहोत्र एवं दशापूर्णमास के अंश को स्मरण कर लेता है तो ऐसा नहीं कहा जा सकता कि उसे 
इन, दोनों के सम्पादन का अधिकार नहीं है । वेद को स्मृति में घारण करना और उसके अर्थ को जानना 
बहुत बड़ा कार्य था। वहुत-से वैदिक मंत्र तीन प्रकार के प्रयोग वारे होते थे, यथा-यज्ञों के लिए (अधियज्ञ), 
देवों के लिए (अघिदैवत या अधिदँव) एवं अध्यात्म के लिए अर्थात्‌ आध्यात्मिक या तात्त्विक अर्थे के लिए। 
देखिए निर्णयसागर प्रेस संस्करण का ३।१२ (जहाँ ऋ० १।१६४।२१ अधिदेवत एवं अध्यात्म ढंग से व्याख्यायित 


११. तस्मार्स्वाधायोऽध्येतव्यो यं य॑ ऋतुमधौते तेन तेनास्येष्टं अवत्यरने्वायोरादित्यस्य सगयुज्यं 
गच्छति। तै० आ० (२।१५) ; ऋत॑ च स्वाध्यायप्रवचने च . . सत्यमिति सत्यवचा राथीतरः। तप इति 
` तपोनित्यः पौरशिष्टिः स्वाध्यायप्रवचने एवेति नाको भोद्शल्यः । तद्धि तपः तड्धि तपः । ते उप 
(२४) 

१४ 


१०६ धर्मशास्त्र का इतिहासँ 


है), १०२६ (जहाँ ऋ० १०।८२।२ अधिदेवत एवं अध्यात्म ढंग से निरूपित है) , ११।४ (जहाँ ऋ० 
१०।८५।३ अधियज्ञ एवं अधिदेवत ढंग से व्याख्यायित हैं), १२।३७ (जहाँ वाज०संहिता ३४५५ अधिदेवत 
एवं अध्यात्म ढंग से निरूपित हैं); १२३८ (जहाँ अथवं० १०।८।४ अधिदेवत एवं अध्यात्म ढंग से, व्याख्या- 
यित हैं। मन्‌ (१२३) एवं वेदांगज्योतिष का कथन है कि तीन वेदों के मन्त्र अग्नि, वायु एवं सूर्य से यज्ञों के सम्पा- 
दन के लिए लिये गये थे । विर्वरूप (याज्ञ १५१) ने वेदं ब्रतानि वा पारं नीत्वा' की व्याख्या वेद को 
स्मृतिपटल में घारित करने एवं उसके अर्थ को पूर्णरूपेण समझने के अर्थ में की है न कि केवल स्मृतिपटल 
में घारित करने के अर्थं में | दक्ष का कथन है कि वेदाम्यास (वेदाध्ययन) में पाँच बातें होती हैं, यथा-- 
बेदस्वीकरण (पहले स्मृतिपटल पर धारण करना अर्थात्‌ याद कर लेना), विचार (उस पर विचार करना); 
अभ्यसन (बार-बार दुहराना) , जप एवं दान (शिष्य को उसका ज्ञान देना) ।** इन आदर्शों का पालन 
थोड़े-से लोग ही कर पाते हैं, अधिक ब्राह्मण लोग सामान्यतः एक वेद या उसके किसी एक अंश को ही - 
स्मरण कर पाते थे । ४ 

सभी दर्शनों में पू्वमीमांसाझास्त्र अत्यन्त विशद है ।** शास्त्र वही है जो नित्य शब्दों (वेद) द्वारा 
या मनुष्यों द्वारा प्रणीत ग्रन्थों के रूप में (मानवीय) कर्मो (प्रवृत्तियों) एवं संयमनों (निवृत्तियों) का नियमन 
करता है और उन्हें घोषित करता है । ४ पू० मी०- में २७०० सूत्र तथा ६०० से अधिक अधिकरण (जो 
विचारणीय विषयों के निष्कर्ष या न्याय कहलाते हैं) पाये जाते हैं । कुछ सूत्र बार-बार आये हैं, यथा--छिग- 
दर्शनाच्च' (यह ३० वार आया है) एव तथा चान्यार्थदशनम्‌” (जो “२४ बार आया है । अधिकरण में पाँच 
विषय होते हैं विषय, विशय (सन्देह), संगीत, पूर्वपक्ष एवं सिद्धान्त (अन्तिम निर्णय) ।२* सूत्र को अल्पा- 
क्षर (कम अक्षरों वाला अर्थात्‌ संक्षिप्त), असंदिग्ध (अर्थं में स्पष्ट), सार बाळा (जिसका कुछ सार हो); 
बिइबतोमुल (अर्थात्‌ सभी दिशाओं वाला, जिसका प्रयोग विशद हो) अस्तोभवाला (अर्थात्‌ विता व्यवधान 


२२. वेदस्य पारनयनमर्थतो ग्रन्थतइच स्वीकरण न ग्रन्थ एव । विइवरूप | (याज्ञ० १।५१)। बेद- 
स्वीकरणं पूवं विचारोऽम्यसनं जपः । तद्दानं चैव शिष्येभ्यो वेदाभ्यासो हि पञ्चधा ॥ दक्षस्मृति (२।३४) 
मिताक्षरा द्वारा बिना नाम लिये याज्ञ० (३।३१०) की व्याख्या में उद्धृत, अपराकं (पृ० १२६, याज्षण १।६४)। 

२३. दर्शेन बहुत से हैं, जैसा कि माधवाचार्य के सवंदर्शन संग्रह से प्रकट है, किन्तु शास्त्रसम्मत एवं 
प्रसिद्ध दर्शन ६ हैं ओर बे जोड़े में विख्यात हैं, यथा-न्याय एवं वेशेषिक, सांख्य एवं योग, पूर्व मीमांसा एवं 
उत्तरमीमांसा । इण्डियन एण्टीक्वेरी (जिल्द ४५, पृू०, १-६ एवं १७-२६) में ऐसा कथित है कि सर्वदर्शन- 
संग्रह माधबाचायं द्वारा, जो आगे चलकर विद्यारण्य हो गये, नहों लिखा गया है, प्रत्युत वह सायण के पुत्र 
तया माधवाचायं के भतीजे द्वारा लिखा गया था। 

२४. प्रवृत्तिर्वा निवृत्तिर्वा नित्येन कृतकेन वा । शझासनाच्द्रंसनांच्चेव आास्त्रमित्यभिधीयते ॥ भामती 
(चे० सू० १।१।३ पर) जो परा० मा० (२।२, पु० २८८) द्वारा पुराण से उद्धत किया गया है। प्रथम अर्धाली 
इल्रोक्लातिक (शब्द परिच्छेद, इलोक ४) है। 

२५. बिषयो विशयशचेवपूर्वपक्षस्तयोत्तरम्‌ । निर्णयश्चेति पञ्चांग झास्त्रेधिकरणं स्मतम ॥ तिथितत्त्व 
(पु० ३२) रासकृष्ण की अधिकरणकोमुदी एवं सर्वदर्शनकौसदी (पृ० ०४) हारा उद्धत । कछ लोगों ने 
निर्णश्चेति सिद्धान्त ऐसा पढ़ा है । माधवाचार्य ऐसे लोगों ने पाचों को यों कहा हैः-विषय, . विशय 
(या सन्देह), सङ्गति, पु्वपक्ष एवं सिद्धान्त । 


भीमांसा एवं घमंदास्त्र १०७ 
या रुकावट वाला) तथा अनवद्य (दोषरहित) होना चाहिए।*६ आप्य वह है जो सूत्र के अर्थ को वेसे वाक्यां 
में रखता है जो सूत्र के दंब्दों के अनुगामी होते हैं और जो (भाष्य) स्वयं अपने से कुछ जोड़ता है (सूत्र 
के विषय की व्याख्या या निरूपण के लिए ) । वातिक वह है.जो यह बताता है कि सत्र में क्या उल्लिखित 
है या क्या छूट गया है या क्या ठीक से नहीं कहा, गया है। राजशेखर की काव्यमीमांसा (अध्याय २) में 
सूत्र, भाष्य, वृत्ति, टीका, कारिका आदि की परिमापाएँ दी गयी हैं । 

पूर्वमीमांसासूत्र ने प्रथम सूत्र में घोषित किया है कि व्यक्ति को वेदाव्ययन करना चाहिए । इसके 
उपरान्त उसमें आया है कि जव व्यक्ति ऐसा कर ले तो उसे घमं के प्रति जिज्ञासा करनी चाहिए । इसलिए 
दूसरे सूत्र में बरम की परिमापा ही दी गयी है कि 'वह एक ऐसा कार्य है जो मनप्य का सबसे अधिक हित 
करनेवाला एक प्रवोधकारी (वैदिक) वचन से विशेषता को प्राप्त है! | शबर ने व्याख्या की है कि 
चोदना” शब्द का अर्थ है वह वाक्य जो व्यवित को कोई कार्य करने के लिए प्रेरित करता है या प्रबोधित 
करता है । अतः इससे प्रकट होता है कि धर्म के विषय में ज्ञान (प्रमाण) के साथन वैदिक वाक्य हैं और 
उसका यह तात्पयं भी है कि चोदना द्वारा जो कुछ विशिष्टता को प्राप्त होता है या प्रकट किया जाता है 
वह धमं है अर्थात्‌ उससे घमं का स्वरूप प्रकट किया जाता है । अर्थ” शब्द द्वारा वे कर्म प॒थक किये जाते हँ 
(घमं से उनका पृथकत्व) प्रकट किया जाता है जो वेद में उल्लखित तो होते हैं, किन्तु उसके करने से बरा 
फळ प्राप्त होता है, यथा--एसा वाक्य जो व्यक्ति (किसी को हानि पहुँचाने कें लिए) अभिचार करता है वह श्येन- 
याग कर सकता यह धम नहीं है, अधर्म है, क्योंकि जादू को पापमय कह कर घणित माना गया है। 
यह वैदिक वाक्य यह नहीं कहता कि हिसा करनी चाहिए, यहः केवल इतना ही कहता है कि इ्येनयाग से 
ड्ञा होती है, अतः यदि कोई पीड़ा देना चाहे या हिसा करना चाहे तों स्येन उसका साधन हूँ।२७ 

इलोकवातिक में आथा है कि चोदना” 'उपदेश' एवं 'विधि' शब्द' भाष्यकार झवर के अनसार पर्याय 
हैं। विवि' शब्द का अर्थं बहुधा शास्त्रचोदन। या शास्त्रज्ञा के रूप में किया जाता है, किन्तु सामान्य सम्माषण 


२६. अल्पाक्षरमसन्दग्धं सा्द्विश्वतोमुखम्‌ । अस्ततोभमनवद्य च सूत्रं सूत्रविदो विदुः (पद्मपाद 
को पञ्चपादिका, पृ० ८२, ब्रह्माण्ड २।३३।५८, बायु ० ५४ ।१४२, युवितदीपिका, पु० ३ जहां “स्तोभं 
को 'अपुनरुकतं' कहा गया है) । पञ्चपादिका ने इसे पौराणिक इलोक के रूप में उद्धत किया है और वक्तव्य 
दिया है--सर्वेतोमुलमिति नानार्यतामोह' और टीका में आया है: “अये कत्वादेकं' वाषयमिति न्यायस्य 
सूत्रान्यविषयत्वात्‌ न वावय भेदः'। 

२७. तस्म्पच्चोदनासक्षणोश्थः भेयस्करः: - . य एव श्रेयस्करः स घर्मं चाब्देनोच्यते'। उभयभिह चोदः 
नया लक्ष्यते अर्थाऽनर्थइचेति। कोऽर्थः, यो निःभेयसाय ज्योतिष्टोमादिः। कोऽनर्थः, यः प्रत्यवायाय येनो चञ्च 
इषुरित्येयमादिः । तत्र अनथा धर्मं उक्तो मा भूदिति अथंग्रहणम्‌ । कथं पुनरसावनर्थः । हिसा हि सा हिसा च 
प्रतिषिद्धेति नंव इनाइयः कत्तव्या विज्ञायन्त । यो हिसितुमिच्छेत्‌ तस्यायमभ्यपाय इति 
तेषामुपदेशः। हि श्येनेनाभिचरन्‌ यजेत इति हि समामनन्ति, न अभिचरितव्यम्‌' इति । शबर (११२, 
में) । देखिए पु० मी० स्‌० (१।४।५ एवं ३।८।३६-३८) जहाँ स्येनयाय का उल्लेख है जो ज्योतिष्टोम का 
परिष्कृत रूप है और देखिए इंबुयाग के लिए पु०. मो० सू० (७।१।१३-१६, जहाँ ७।१।१३ पर शबर ने 
आप० श्रौ० (२२।७-१८, समानसितरच्छयेनेन) को उद्धत किया है। 


श्ण्द पर्मास्त्र फा इतिहास 


में शास्त्राज्ञा या शासन की आज्ञा का अथं होता है किसी व्यक्ति को कुछ करने से रोकना।' अतः 'चोदना' 
या विधि” शब्द का प्रयोग यहाँ पर अनृशासन' या उपदेश के अर्थ में हुआ है ।. परिणामस्वरूप धर्म का 
तातं है ऐसा घामिक कमं (याग) जो सर्वोच्च हित साधने वाला हो। ऋ० (१०-४०-१६) में यज्ञ को प्रथम 
(या प्राचीन) घमं (यज्ञेन यज्ञमयजन्त देवास्तानि घर्माणि प्रथमान्यासन्‌) कहा गया है और शवर ने पुष मी० 
सू० (१।१।२) के भाष्य में इस सिद्धान्त के प्रतिपादन में इसको उद्धत किया है कि घमं का अर्थ है 'याग' । 
वेदांगज्योतिष (इलोक ३, वेदा हि यज्ञारधभभिप्रवृत्ता:) में आथा है कि वेदों का प्रवतंन यज्ञ के लिए हुआ - 
है । मिताक्षरा (याज्ञ २।१३५) एवं दायतत्त्व (पृ० १७२) व्यवहारमयूख (पृ० १५७) एसे मध्यकालीन 
ग्रन्थों ने एक ऐसा इलोंक उद्धत किया है जो देवल या कात्यायन का कहा जाता है, जिसमें आया है कि 
सारी सम्पत्ति यज्ञों के लिए उत्पन्न की गयी है, अतः उसका व्यय धम के उपयोगों में होना चाहिएन कि 
नारियों, मूखों एवं अधामिको के लिए ।२८ 

शबर ने. दुसरे सूत्र का परिचय यह कहकर दिया है कि धमं क्या है (अर्थात्‌ घमं का स्वरूप क्या है), . 
इसके लक्षण क्या हैं । इसकी प्राप्ति के साधन क्या हैं, इसकी प्राप्ति के त्रुटिपूर्ण साधन क्या हैं और 
इससे क्या प्राप्त होता है (अर्थात्‌ इसके ज्ञान से क्या लाभ या फल मिलता है) ओर पुनः उत्तर दिया है कि 
दूसरे सूत्र ने प्रथम दो की .(अर्थात्‌ घमं के स्वरूप एवं लक्षणों की) व्याख्या की है। इसका तात्पर्यं यह 
है कि 'चोदनाएँ' (वैदिक प्रबोधक वचन) घमं के विषय में प्रमाण (ज्ञान के साधन) हैं ओर वैदिक वचनों 
द्वारा जो व्यवस्थित होता है वह घमं (धमंस्वरूप) है। वेद एवं पूर्वमीमांसा शास्त्र के साथ घर्म का सम्बन्ध | 
स्पष्ट एवं संक्षिप्त ढंग से कुमारिल के एक इलोक से प्रकट हो जाता है१। “जव धमं के सम्यक्‌ ज्ञान 
के लिए विवेचन चलता रहता है तो इस प्रकार के ज्ञान के लिए वेद एक साधन होता 'है, विधि के विषय 
में मीमांसा पूर्ण सूचना प्रदान करेगी ।' जिस प्रकार अच्छी दृष्टि रहने पर भी बिना प्रकाश के कुछ नहीं जाना 
जा सकता, उसी प्रकार बिना पू० मी० सू० की विधियों को जाने व्यक्ति धमं का सम्यक्‌ ज्ञान नहीं प्राप्त कर 
सकता । इसके उपरान्त जैमिनि ज्ञान (प्रमाण) के साधनों की जाँच करते हैं और घोषित करते हैं कि 'शब्द' 
(अर्थात्‌ वेद) के अतिरिक्त धमं के विषय में ज्ञान का कोई अन्य साधन नहीं है ; धर्म का प्रत्यक्षीकरण नहीं 
हो सकता । वह प्रत्यक्ष नहीं है । अन्य सभी प्रमाण प्रत्यक्ष पर आधारित हैं अतः उनसे धर्म की परिभाषा 
या व्याख्या नहीं की जा सकती । कुमारिल के अनुसार प्रमाण ६ हँ--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शन्द, 
अर्थापत्ति एवं अभाव । प्रभाकर ने अन्तिम (अर्थात्‌ अभाव) को प्रमाण नहीं माना है। >> 

पु० मी० सू० के बारह अध्यायों के विषय यों .हैं-- (१) प्रमाण ।(ज्ञान के साधन); (२) भेद (६ 
कारण जिनके आघार पर धार्मिक कृत्य एक-दूसरे से पृथक्‌ माने जाते हैं और कुछ प्रमुख तथा कुछ- सहायक 


२८. यज्ञाथं विहितं वृत्तं तस्मात्तद्‌ विनियोजयेत्‌ । स्थानेषु धर्मजुष्टेषु न स्त्रीमूखंविधमिष्‌॥ सिता- 
क्षरा (याज्ञ २।१३५) ने इस सिद्धान्त का घोर विरोध किया है। 
` . २४. घम प्रमीयमाणे हि वेदेन करणात्मना। इतिकतंव्यताभागं मीमांसा पुरयिष्यति।। कुमारिल की बृह- 
द्टीका, तन्त्ररहस्य (गायकवाड़ ओरिएण्टल सीरीज, १६५६, प० ३६) द्वारा उद्ध त। इस श्लोक का परिचय अघो- 
लिखित शब्दों द्वारा दिया गया है: 'वेदक्‍्यार्थसंशये सति तन्तिर्णयोपमिकन्यायनिबन्धनं हि शास्त्रं मीमांसा । ... . 
.सा.च करणीभूतस्य वेदस्येतिकतंव्यता। यथा चक्षुष आलोकः । यभा वानुभानस्य व्याप्तिस्माणम्‌ । यथा वोपमानस्य 
सादृश्यम्‌ । यथा बा अर्थापत्तें: सन्देहापत्तिः।' ' 


मीमांसा एवं घरमशास्त्र १०४ 


माने जाते हैं) ; (३) शेष (शेष का अर्थ है अधीन या जो दूसरे के अघीन होता है वह शेधी कहलाता 
है या जो दूसरे का सहायक होता है), इसका प्रयोग कैसे होता है, तथा श्रुति, लिंग, वाक्य, प्रकरण , स्थान 
एवं समाख्या की पारस्परिक शक्ति; (४) अयुक्ति (जो अपरिहार्य हो 
हो, अर्थात्‌ जो ऋत्वर्थ हो और पुरुषार्थ हो); 
अधिकार (याग करने के अधिकारी व्यक्ति); (७) सामान्यातिदेज्ञ (आदश याग के विषयों का उसके परिष्कारो 
; (८) विशेषाति देश (पृथक्‌-पृथक्‌ कृत्यों के भिन्न भागों या विषयों का विस्तार); 
(ड) अह (मन्त्रों तथा संस्कारों का अभियोजन); (१०) बाध (आदर्श यागों के परिमा्जनों में कुछ विषयों 
को छोड़ देना); (११) तन्त्र बहुत-से कर्मो या व्यक्तियों के लिए एक विषय की उपयोगिता एवं पर्याप्तता); 
(१२) प्रसंग (प्रयोग काः विस्तार) । प्रथम अध्याय के चार पदों में चार विषय क्रमशः विवेचित हैं, यथा-- 
विधि (प्रबोधक वाक्य या वचन), अर्थवाद (प्रशसात्मक व्याख्यात्मक वचन जिनमें मंत्र भी हैं), स्मृतियाँ (जिनमें 
लोकाचार एबं प्रयोग भी सम्मिलित हैं) एवं नाम (कृत्यो के नाम यथा--उदूमिद्‌, चित्रा) । यहाँ पर. 
अध्यायों का विवेचन विशेष आवश्यक नहीं है। शबर ने सभी अध्यायो के निष्कर्ष उपस्थित किये हैं ।३० 

स्वयं पु» मी० सू० एक अति विस्तृत ग्न्य है, ऊपर से इसका आकार टीकाओं से तथा टीकाओं की 
टीकाओं से बहुत बढ़ गया है। शवर के पूर्वं एक टीकाकार थे, जिन्हें शवर ने वृत्तिकार की संज्ञा दी है3१ 


३०, अथमेऽध्याये प्रमाणलक्षणं वृत्तम्‌ । तत्र विध्यर्थवादमन्त्रस्मृतयस्तत्त्वतो निर्णोता: । गुणविधिनामधेयं 
परीक्षितम्‌। सन्दिग्धानामर्थानां वाषयशेषादर्थाच्चाध्यवसानमुबतम्‌। शबर (२१११ के आरम्भ में) । तन्त्रवातिक 
ने ऊपर के 'तत्त्वत' को इस प्रकार व्याख्यायित किया है: “विध्यादितत्त्व निर्णोतिः प्रमाणेनेब स्थिता। 
समस्तो हि प्रथसः पादरचोदनासूत्रपरिकरः।, . . भुतिमूलत्वं विज्ञानस्य स्मृतिप्रामाण्ये तत्त्वम्‌ । नामधेयस्य चोदनान्त- 
गंतत्वात््रमाणत्वम्‌ । सन्दिग्भनिर्णये वाबयशषसामथ्यंयो: प्रामाण्यमित्येवं समस्तमध्यायं प्रमाणलक्षणमाचक्षते ।? चु० 
मी० सू० बारह अध्यायों में विभक्त है। अतः इसे द्वादशलक्षणी भी कहा गया है। | 

३१ “शब्द क्या है,' के विषय में शबर ने स्पष्ट रूप से (भगवान्‌) उपवर्ष (११४ की व्याख्या में) का 
उल्लेख किया है, किन्तु रामानुज का कथन है कि बोधायन ने पु० मी० सू० एवं दे० सू० पर एक भाष्य लिखा या । 
वृत्तिकार, उपवर्ष एवं बोधायन के विषय में मतमतान्तर हैं। देखिए म० म० प्रो० कुप्पुस्वामो (तृतीय अखिल 
भारतीय ओरिएण्टल कांफ्रेस, पु० ४६५-४६८) एवं पं० वी० ए० रमास्वामी (इण्डि० हि० क्वा०, जिल्द १०, 
१० ४३१-४३३), जिन्होंने वृत्तिकार एवं उपवर्ष के परिचय पर विचार किया है । डा० एस्‌० केश आयंगर 
(सणिसेकलाई इन इट्स हिस्टॉरिक सेटिंग, पू० १८ॐ) एवं प्रस्तुत लेखक (जे० बी० बी० आर० ए० एस्‌०, १३२१, 
प० ८३-३८) का मत है कि वृत्तिकार एवं उपवर्ष पृथक्‌-पृथक्‌ व्यक्ति हैं। म० म० कुप्पुस्वामो का मत है कि 
बोधायन एवं उपवषं एक हो हैं। शंकराचार्य ने सम्मान के साथ उपवर्ष का नाम दो बार लिया है (भगवान्‌ 
कहा है, बे० सू० १।३।२८ एवं ३।३।५३ पर) किन्तु कहाँ भी बोधायन का उल्लेख नहों किया है। जिसकी विशद 
टीका के विषय में रामानुज ने वे० सू० के भाष्य में उल्लेख किया है। देखिए बोधायन एवं उपवर्ष पर जनं 
आव इण्डियन हिस्ट्री, मद्रास; जिल्द ७, पृ० ७, पृ० १०७-११५ एवं वी० ए० रमास्वामी शास्त्री (भूमिका तत्त्व- 
बिन्दु,प० १४-१८, १६३६) । और देखिए इण्डि० हि० क्बा० (जिल्द १०, पू० ४३१-४५२) जहाँ पृव॑सोमांसा- 
सूत्र के वृत्तिकारों पर एक लेख है। 2 ये 


११० घर्मशास्त्र का इतिहास 


और कतिपय स्थलों पर उन्हें सम्मानपूर्वक उद्धत किया है (यथा--२।१।३२ एवं ३२, २।२।२६, २।३।१६, 
३।१।६ पर 'अत्र भगवान्‌ वृत्तिकारः कहा है ; कहीं-कहीं यथा ८।१।१ पर 'वृत्तिकारैः' बहुबचन में आया है) । 
पू० मी० सू० १।१।३-५, २।१।३३। एवं ७।२।६ की टीका में शबर ने वृत्तिकार से असहमति प्रकट की है। पू० मी० 
स्‌० की सबसे प्राचीन विद्यमान टीका शबर का भाष्य है। शवर ने पू० मी० सू० के विषयों 'से तथा कुछ 
अःय विषयों से सम्बन्धित बहुत से लोक उद्धृत किये हैं। पू० मी० सू० पर उद्धूत इलोक २।१।३२, २।१।३३, 
२।२।१, ४।३।३, ४।४।२१, ४।४।२४ आदि पर पाये जाते हैं। ये समी इलोक शवर द्वारा पू० मी० सू० की 
किसी टीका या उस पर लिखे गये किसी ग्रन्थ से उद्धत हुए हैं, जिनमें दो-एक सम्भवतः किसी श्रौतसूत्र 
से लिये गये हैं और दो-एक स्वयं उनके द्वारा प्रणीत हैं । 
पू० मी० सू० पर बहुत-सी टीकाएँ १०वीं तथा उसके पएचात्‌ की शतियो के लेखको की हैं और वे 
आज भी विद्यमान हैं, जिनमें २२ का उल्लेख म० म० गोपीनाथ कविराज ने किया है (सरस्वतीमवन स्टडीज, 
जिल्द ६, पृ० १६६) । शवर के भाष्य पर कतिपय टीकाएँ हैं, जैसा कि इलोकवातिक से प्रकट है। कुमारिल 
के पूर्व की प्रणीत टीकाएँ आज उपलब्ध नहीं हैं । | ॥ 
कुमारिल ने शबर के भाण्य (पू० मी० सू० १।१।) पर इलोकवातिक लिखा जिसमें ४००० इलोक हैं 
तथा १।२ पर पू० मी० सू० के तीसरे अध्याय के अन्त तक एक विशद तन्त्रवातिक लिखा है और पू० मी० 
सू० (अध्याय ४-१२) पर टुपृ-टीका छिखी है (जो छिट-पुट टिप्पणी के रूप में है न कि लगातार चलते 
वाली टीका) । ऐसा कहा जाता है कि कुमारिल ने पू० मी» सू० पर दो अन्य टीकाएँ भी लिखी हैं; 
यथा--मध्यमटीका” एवं बृहट्टीका । न्यायरत्नाकर ने बृहट्टीका का उल्लेख किया हैं, तन्त्रवातिक पर न्याय- 
सुधा ने इससे कई इलोक उद्धत किये हैं तथा क्रषिपुत्र परमेदबर के जैमिनीय-सूत्रार्थ संग्रह ने वृहट्टीका 
को कई बार उद्धुत किया है । इलोकवातिक पर दो टीकाएँ अब तक प्रकाशिंत हुईं हैं, यथा--पार्थशारथि का 
न्यायरत्नाकर एवं सुचारित मिश्च की काशिका । तन्त्रवातिक के अंग्रेजी अनुवाद में म० म० डा० गंग्रानाथ 
झा नें उस की आठ टीकाओ का उल्लेख किया है, जिनमें न्यायसुधा या सोमेश्वर का राणक बडी विशद है, 
अन्य टीकाएँ असी पाण्डछिपियों के रूप में ही हैं । ट्पूटीका की कई टीकाएँ हँ जो अभी अप्रकाशित 
पार्थसारथि मिश्र के तन्त्ररत्न में पू० मी० सू० के कुछ अध्यायों के विषयों पर चर्चा है । शवर के भाष्य 
पर प्रभाकर ने बृहती नामक एक टीका लिखी है, तकंपाद (पू० मी० सू ११) पर उसका कुछ 
अंश शालिकनाथ मिश्च की ऋजुविमलापञ्चिका की टीका के साथ पं० एस० के० रमानाथ शास्त्री द्वारा 
सम्पादित तथा मद्रास विश्वविद्यालय द्वारां प्रकाशित हुआ है (१५३४) । पार्थसारथि की शास्त्रदीपिका पू० 
मी० स्‌० पर कोई नियमित टीका नहीं है, किन्तु यह उस पर एक अति महत्वपूर्ण ग्रन्थ है और कमारि 
के मतों को स्वीकार करता है । एक अन्य अति उपयोगी ग्रन्थ है माधवाचार्यक्ृत जँमिनीय-त्याय-माला-विस्तार - 
` (आनन्दाश्रम प्रेस, पूना), जो पू० मी० सू० के पद्य में निष्कर्ष उपस्थित करता है; उसमें गद्य में आलो- 
' चना भी है और प्रभाकर (शालिकनाथ आदि द्वारा “गुरु' नाम से घोषित) का कुमारिल से अन्तर प्रकट 
किया गया है । शालिकनाथ ने स्वतन्त्र रूप सें प्रकरणपञ्चिका नामक ग्रन्थ लिखा है । प्रभाकर के सम्प्रदाय 
का एक अन्य ग्रन्थ भी है जो भवनाथ या भवदेव लिखित है और नवविवेक नाम से प्रसिद्ध है (प॑० एस० 
के० रमानाथ शास्त्री द्वारा सम्पादित तथा मद्रास विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित, १६३७) । व्यवहार पर 
लिखित मदनरत्नप्रदीप द्वारा भवनाथ प्रशंसित हैं और प्रभाकर के सिद्धान्त रूपी कमल के सूर्यं कहे गये हैं । 
रामानूजाचाये का तन्त्र रहस्य, जो लगभग १७५० ई० में प्रणीत हुआ है, प्रभाकर सम्प्रदाय का अन्तिम महत्त्वपूर्ण 
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ग्रन्थ है और यह प्रभाकर के ग्रन्थों एवं उन पर झालिकनाथ की टीकाओ के विषय में उपयोगी वाते बताता है। 
प्रबोध चन्द्रोदय (अंक २) ने गुरु, कुमारिल (या तौतातित), शालिकनाथ एवं वाचस्पति का उल्लेख करने के 
उपरान्त महोदधि एवं महान्रती ( महाद्रता की कृति) का उल्लेख किया है, जो नयविवेक द्वारा वर्णित हैं 
(पू० २७१ एवं २७३) । 

प्रभाकर एवं कुमारिर में बहुत सी बातों को लेकर वँभिन्त्य हैड२ पू० -मी० सू० के प्रथम 
सूत्र से ही दोनों फे विवाद का आरम्भ हो जाता है3। शालिकनाथ ने प्रकरणपञ्चिका में कई स्थानों 
पर प्रभाकर को गुरु कहा है । कुमारिल भटूट एवं प्रभाकर के पारस्परिक काल की स्थिति - 
के विषय में कई मत पाये जाते हैं । देखिए म० म० गंगानाथ झा कृत प्रभाकर सम्प्रदाय” 
(१६११), ए० बी० कीय की 'कर्ममीमांसा' (१३२१) द्वितीय अखिल भारतीय ओरियण्टल कान्मरेंस 
(पृ० ४०८-४१२) एवं तृतीय अखिल भारतीय ओरिएण्टल कान्फ्रीस (पू? ४७४-४८१) तथा जे० ओ० आर० 
(मद्रास, जिल्द १, पृ० १३१-१४४ एवं २०३-२१०) । प्रो० कृथुस्वामी ने ही दोनों कान्फ्रेंसों का विवरण 
प्रकाशित किया है । प्रश्‍न यह उपस्थित है कि शालिकनाथ प्रभाकर के एक साक्षात्‌ शिष्य थे या उनके 
पश्चात्कालीन अनुयायी मात्र थे । कई वातों के आधार पर प्रस्तुत लेखक के मत से य़ाहिकनाथ 
प्रभाकर के सीधे शिष्य से रूगते हैं। शालिकनाथ ने न केवळ 'प्रभाकर गुरु कहा है, प्रत्यृत एक 


३२. देखिए बनारस हिन्दू यूनिवर्सिटी का जर्नेल (जिल्द २, प० ३०६-३२५), जहाँ प्रभाकर एवं कुमारिल 
भट्ट के अन्तरों को संस्कृत में एकत्र किया गया है, विशेषतः पु० ३३१-३३४ जहाँ अन्तरों को तालिका उपस्थित 
की गयी है। और देखिए पं० वी० ए० रमास्वामी शास्त्री हारा तत्त्वबिन्दु पर उपस्थित भूमिका (१४३६ प० ३७- 
४०), जहाँ दोनों के कुछ महत्त्वपूर्ण अन्तर व्यक्त हैं। 

३३. भट्ट अर्थात्‌ कुमारिल भट्ट सम्प्रदाय के अनुसार पु० मी० सू० (१।१।१) का 'विषयवाक्य' शतपथ 
(११।५।६) में 'स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' तथा तैत्तिरीय आरण्यक (२।१५।१) में 'एतस्मात्स्वाध्यायोऽध्येतव्यो यं यं 
कतुमधीते तेन तेनास्येष्टं भवतीति’ है। प्रभाकर, सम्प्रदाय के अनुसार विषय-वाक्य है---अष्टवर्ष ्ाह्मणमुपनयीत 
तमध्यापयौत', जिससे प्रकट होता है कि वेदाध्ययन उपनयन के उपरान्त विद्यार्थो को पढ़ाने को विधि का एक 
अंग मात्र है। विषयवाक्य (स्वाध्यायोऽध्येतव्यः) के विरोध में प्रभाकर सम्प्रदाय का विरोध यह हैं कि इसमें एक 
देखा हुआ फल है और जब जाना हुआ (देखा हुआ) फल पाया जाता है तो यह कहना कि बिना देखा हुआ फल 
है, अनुचित है। देखिए इस महाग्रन्थ को जिल्द ३, प्‌० =३७, जहाँ शबर तथा अन्य लोगों के कतिपय वचन इस 
कथन के विषय में उदाहृत हैं। एकादशीतत््व (पु० ८८-८5, मन्त्र पर) ने पू० सी० सू० (३।२।१) को उद्घृत 
करने के उपरान्त यह निष्कर्ष निकाला है--इति दृष्टार्थसम्पत्तौ नादृष्टमिह कल्प्यते इति'। प्रस्तुत लेखक को यह 
नहाँ ज्ञात हो सका है कि किस वैदिक ग्रन्थ से अष्टवर्ष. . . . .पयीत' ग्रहण किया गया है। ऐसा प्रतीत होता है कि 
यह दृष्टिकोण कि इस वचन में वेद के अध्यापन को विधि है केवल मन्‌, (२१४०, ३।२) एवं गौतम (११०- 
११) के वचनों से अनुमान निकाला गया है। प्रकरणपञ्चिका (पृ० ६) ने इसे माना हैः 'कः पुनराचार्यकरणविधिः 
'उपनीय. . - -प्रचक्षते! (मनु २।१४०) इति स्मरणानुभितः। इस सत से उपनयन केवल अध्यापन विधि का एक 
अंग है। पद्मपाद (गवर्नमेण्ट ओरिएण्टल सीरीज, मद्रास, १४५८, दो टीकाएँ सी साथ प्रकाशित है) को पञ्चः 
पादिका के पृष्ठ २२५ पर इस विषयवाक्य (“अष्टवर्ष, . .पयोत') को कडू आलोचना दो हुई है। _ 
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स्थान -पर उनका कथन है “हमारे गुरु इसे सहन नहीं करते” ।5% शालिकनाथ ने अपनी प्रकरणपंचिका में 
इलोकवातिक के कई इलोक उद्धृत किये हैं । मण्डन मिश्च ने पूवं मीमांसा पर कई ग्रन्थ लिखे हैं, यथा-विधि-विवेक 
(चाचस्पति की न्यायकणिका के साथ बनारस में प्रकाशित), भावनाविवेक (उम्बेक की टीका के साथ। सरस्वती 
भवन सीरीज में सम्पादित ), विम्रमविवेक एवं मीमांसानुक्रमणी (चोखम्मा संस्कृत सीरीज) । शास्त्रदीपिका 
(पू? मी० .सू० २।१।१) ने क्‌ मारिळ के इलोकों पर मण्डन की व्याख्या उद्धत की है ।5* अतः मण्डन 
या तो कुमारिल के पइचात्‌ हुए या कूमारिल के समकालीन, किन्तु अवस्था में छोटे थे और लगभग ६६० 
ई० से ७१० ई० के आसपास हुए । इसके अतिरिक्त शान्तरक्षित ने अपने तत्त्वसंग्रह (गायकवाड ओरिएण्टळ 
सीरीज) में कुमारिल की कारिकाओं की आलोचना कई बार की है और उसके शिष्य कमलशील ने कूमारिल 
का नाम कई बार लिया है। शान्तरक्षित ने न तो प्रभाकर का नाम लिया है और न उन्हें उद्धत ही किया 
` है। उनका काल ७०५-७६२ ई० है। अतः कुमारिल को लगभग ६५०-७०० ई० में अवश्य रखा जा सकता 
है। शालिकनाथ ने इलोकवातिक एवं मण्डन के ग्रन्थों का उल्लेख किया है, अतः उन्हें हम ७५०-८०० के 
बीच में कहीं रख सकते हैं। यदि शालिकनाथ प्रभाकर के सीधे शिष्य रहे होंगे तो प्रभाकर (जो झान्तरक्षित को 
अज्ञात थे) या तो कुमारिल के समकालीन (अर्थात्‌ हम उन्हें ७००-७६० के बीच में या थोड़ा बाद में कहीं , 
रख सकते हैं) या कुमारिल के पश्चात्‌ रख सकते हैं। प्रभाकर के विषय में ऐसी परम्परा है कि वे कुमारिल 
के शिष्य थे। बहुतं-सी परम्पराएं (यथा विक्रमादित्य के समय के नवरत्न) यों ही उठ खड़ी होती हैं, किन्तु हमें 
उनका तिरस्कार नहीं कर देना चाहिए, प्रत्युत उनकी जाँच करनी चाहिए। 
एक समय प्रभाकर को अति महत्वपूर्ण स्थान प्राप्त था। विक्रमादित्य षष्ठ . (१०४८ ई०) के गंडक 
शिलालेख में लक्किगुण्डी नामक स्थान पर प्रभाकर के सिद्धान्त को पढ़ाने के लिए एक पाठशाला की स्थापना का 
उल्लेख है। (एपिग्रैफिया इण्डिका, जिल्द १५, पु० ३४८) । इस उल्लेख तथा मिताक्षरा (याज्ञ० २।११४) में 
पाये गये निदेश से पता चलता है कि प्रमाकर सम्प्रदाय का ११ वीं शती में पर्याप्त प्रभाव था । विशेषतः कर्नाटक 
एवं महाराष्ट्र देशों में। मदनपारिजात ने (जो १३६०-१३४० में लिखित उत्तर भारतीय ग्रन्थ है) गुरु का 
एक आघा इलोक उद्धृत किया है। स्मृतिचन्द्रिका (व्यवहार, पृ० २५७), वीरमित्रोदय (व्यवहार, पु० ५२३) आदि 
ने भवनाथ के नयनिवेक (प्रभाकर सम्प्रदाय का अन्तिम उत्कृष्ट ग्रन्थ ) का उल्लेख किया है। धीरे-धीरे प्रभाकर 


३४. यच्च वहवीषु, ज्वालास्वेक्वतवतिनीष्‌ ज्वालात्वं सामान्य प्रत्यभिन्ञागोचरः कैड्चिदिष्यतेतदपि गरु- 
रस्माकं न मुष्यति। प्रकरण० (पू० ३१) । यदि वे पश्चात्कालीन अनुयायी मात्र होते और शिष्य न होते तो केवल 
'गुरुनं मुष्यति’ ही कहते । 
कक ३५, शास्त्रदीपिका (पु० सी० सू० २।१।२) में आया हैः “उक्त ह्योतदाचा्येः' । धात्वर्थ व्यतिरेकेण. . « 

“ गाम्यते॥' यह्‌ तन्त्रवातिक (पृ० ३८२) में पाया जाता है; इसके उपरान्त शास्त्रदीपिका पुनः कहती है, 
चैतन्मण्डनन कथ्यमानादूप, . . भावना कि प्रबुष्यति। ! यह भावताविवेक में पाया जाता है (पु० ८०, थोडा-सा 
अन्तर है) । भावनाविवेक (प्‌ ६१) में आया है तथा क्रमन्नतोनित्य', . . प्रतीयते'। यह तन्त्रवातिक (पृ० ३८१) सें 
या है। तुख है कि स० अ० गंगानाथ झा (पूर्वमीमांसा को भूमिका, पृ० २१) ने बहुत ही दुर्बल आधार पर 

ओ- (दास्त्रदीपिका के शब्दों पर) यह कह दिया है कि मण्डन ने तन्त्रबातिक पर एक दोका लिखी है। 


कद 
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सम्भदाय की प्रसिद्धि कम हो गयी और कुमारिल का भट्ट-सम्प्रदाय कई शतियों तक महत्त्वपूर्ण बना रहा । प्रस्तुत 
लेखक का मत है कि प्रभाकर कुमारिल के पश्चात्‌ हुए हैं, किन्तु यह नहों कहा जा सकता कि उन्होंने किस 
व्यक्ति से अपने विलक्षण दृष्टिकोण ग्रहण क्य अथवा ये दृष्टिकोण उनके अपने थे (यह दूसरी वात अधिक 
ठीक लगती है) । पं० के० एस० रमास्वामी शास्त्री (तन्त्रारहस्य की भूमिका, १६५६) ने कहा है कि प्रमाकर 
सम्प्रदाय के विचार वादरि-के हैं। इस विद्वान ने कोई विशिष्ट तक नहीं उपस्थित किया है और न कोई प्रमाण 
ही उपस्थित किया है कि वादरि के सिद्धान्त मत्‌'मित्र के मत से मिलते थे। मतृ मित्र ने पू० मी० सू० की ऐसी 
व्याख्या की है जो ईस्वरव:दी वही जती है। मीमांसा के दिपयों पर बादरि के मत केवल चार बार पू० मी० 
सू० में उद्घृत हैं (यथा २।१।३ में कौन से वियय शेष हैं; ६।१।२७ में, वैदिक यज्ञ शूद्रों द्वारा मी सम्पादित 
हो सकते हैं; ८।३।६ में, केवळ शुद्ध यज्ञिय विषय; ४।३।३३ में, सामवेद के गायन की विचि के विषय 
र । इन समी स्थलों पर कहीँ भी भतू मित्र के ईस्वरवादी मत या प्रमाकर के तिद्धान्तों का कोई सम्बन्ध 
नहीं है। टु 

कुमारिल के पश्चात्‌ मीमांसा के सिद्धान्तों पर या पू० मी० सू० के विषयों पर बहुत-सी टीकाएँ, 
टीकाओं पर टीकाएँ एवं सा>प्रन्थ प्रणीत हुए । गत पचास-साठ वर्षों में आज के विद्यमान खण्डित या पूर्ण ग्रन्थों 
के, उनके आरम्मिक लेखकों के तया उनके पारस्परिक सम्बन्धों के विषय में बहुत से कठिन एवं पेचीदे प्रन उठ 
खड़े हुए हैं और इन सभी वातों के विषय में बहुत-से निवन्ध लिखे गये हैं। प्रस्तुत लेखक ने उनमें अधिकांश 
का अवलोकन कर लिया है; यदि उन सभी ग्रन्थों का उल्लेख तथा उन पर विवेचन उपस्थित किया जाय तो एक 
पृथक्‌ ग्रन्थ छिखने की आवश्यकता पड़ जायेगी । हम ऐसा यहाँ नहों कर सकते। सादुर्य स्यापन तथा सम्बन्ध- 
ज्ञान के विषय में कुछ प्रश्नों का उत्तर यहाँ दिया जा रहा है। 

(१) क्या प्रभाकर कुमारिल के शिष्य थे ? इसका उत्तर यह है कि इस विषय में हमें कोई पुष्ट प्रमाण 
नहीं प्राप्त होता, केवल परम्परा का उल्लेख मात्र मिलता है, किन्तु प्रभाकर निड्चित रूप से कुमारिल के पश्चात्‌ 
हुए थे। 

(२) क्या शालिकनाथ प्रभाकर के साक्षात्‌ शिष्य थे? हाँ। 

(३) क्या मण्डन मिश्च कुमारिल के शिष्य थे ? स्पष्ट उत्तर के लिए हमारे पास कोई पुष्ट प्रमाण _ 
नहीं है, किन्तु स्वयं मण्डन ने अपने भावनाविवेक में कुमारिल का एक इलोक व्याख्या यितकिया है और तन्त्रः 
वातिक से एक इलोक उद्धत किया है। जिविविवेक में मी, जिसे मण्डन ने भावनाविवेक के उपशान्त लिखा, 
उन्होने तन्त्रवातिक से उद्ध,ण लिया है। इसी विधिविवेक मे उन्होने रलोकवातिक को उद्धृत किया है। मण्डन 
ने प्रमःकर की बृह॒ती से अपने विधिविवेक में उद्धरण दिया है । अतः मण्डन, यदि कूमारिल के शिष्य नहीँ थे, तो 
उनके पश्चात्‌ हुए थे या उनके समकालीन, किन्तु अवस्था में छोटे थे। 

(४) क्या मण्डन एवं उम्चेक एक डी हैं ? नहीं। उम्बेक ने मण्डन के भावनाविवेक पर एक टीका लिखी 
जिसमें पृ० १७ उव ७६ पर उन्होंने इसके कई माषान्तरों का उल्लेख किया है। यह सम्भव नहीं है कि स्वयं 
लेखक अपने ग्रन्थ पर विभिन्न माबान्तरों का उल्लेख करेगा और उनकी व्याख्या उपस्थित करेगा। यदि दोनों एक 
होते तो ऐसी बात न होती। 

(५) क्या मण्डन एवं विश्वरूप एक ही हैं ? नहीं । 

(६) क्या विषवरूप एवं सुरेश्वर एक ही हैं ? हाँ । जव विश्वरूप संन्यासी हो गये तो उन्होंने अपना 
नाम सुरेश्वर रख 'लिया। 

१५ 


११४ धर्मशास्त्र का इति 


(७) क्या उम्बेक एवं भवभूति एक ही हैं? ऐसा समझने के लिए हमारे पास कोई प्रमाण नहीं है, 

किन्तु यह सम्भव है कि दोनों एक ही हों । 
(८) क्या उभ्वेक कुमारिल के शिष्य थे? हाँ। 

(३) क्या सुरेश्वर शंकराचाय के शिष्य थे? हाँ। 

उपरोक्त प्ररनों एवं उत्तरों के आधार पर हम नीचे पू० मी० के लेखकों का कालक्रम उपस्थित कर रहे 
हैं, यथा-_कुमारिल , प्र भाकर, मण्डन, उम्चेक, झालिकनाथ। ये लोग-६५० ई० एवं ७५० ई० के बीच हुए थे 
और उनमें कुमारिल सवसे पहले हुए थे, प्रभाकर (जिन्होंने किरातार्जुनीय (२।३०) को दो वार उद्धत किया 
है) एवं मण्डन दोनों समक;लीन थे या मण्डन प्रभाकर से अवस्था में छोटे थे। 

बुहृदारण्यकोपनिषद्‌ एवं तैत्तिरीयोपनिषद्‌ पर शंकर के भाष्य पर सुरेश्वर के वातिक के आरम्मिक 
एवं अन्तिम इलोक इस विषय में कोई सन्देह नहीं छोड़ते कि सुरेश्‍वर शंकर के शिष्य थे। 

प्रस्तुत लेखक कें लेख (जे० बी० बी० आर० ए० एस०, पृ० २८४-२६३) एवं प्रो० कृप्पुस्वामी के 
मण्डन एवं सुरेश्वर से सम्बन्धित लेख. से. (ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्द १८, पू० १२१-१५७) प्रकट 
होता है कि मण्डन एवं सुरेशवर एक ही व्यक्ति नहीं हँ। 

अब हम नीचे पू्ंमीमांसा से सम्बन्धित महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों एवं छेखको की काल-तिथियों का उल्लेख 
करेंगे । इन तिथियों में बहुत-सी केवल अनुमान पर आधारित हैं। 

जैमिनि का पू्वंमीमांसासूञ्र : ई० पू० ४०० से ई० पू० २००। 

वृत्तिकार: शवर द्वारा उद्धत वृत्तिकार के विषय में कई विरोधी मत हैं। शास्त्रदीपिका में पार्थसारथी ने 
लिखा है कि वे उपवपं हैं। शबर ने वृत्तिकार को बड़ी श्रद्धा से उल्लिखित किया है, किन्तु कई स्थानों पर 
उन्होंने उनसे अपना मतभेद भी प्रकट किया है। दोनों मीमांसाओं पर लिखी गयी कृतकोटी नामक एक बृहद्‌ 
टीका पञ्चहूदय द्वारा बोधायन द्वारा लिखी कही गयी है । यह अवलोकनीय है कि पू० मी० सू० पर लिखे 
गये किसी आरम्मिक ग्रन्थ द्वारा बोधायन का नाम नहीं लिया गया है और न शंकर ने ही उनका नाम लिया 
है, यद्यपि उन्होंने उपवर्ध का नाम दो वार छिया है । यद्यपि रामानुजाचार्य ने ब्रह्मसूत्र पर र्खे गये, 
श्रीमाष्य के आरम्िक रान्दों द्वारा ब्रह्मसूत्र पर बोघायन द्वारा प्रणीत एक विशाल टीका का उल्लेख किया 
है, किन्तु उन्होंने ऐसा नहीं लिखा है कि बोधायन ने पू० मी० सू० पर कोई टीका लिखी है। प्रस्तुत 
लेखक यह मानने को सर्वथा सन्नद्ध महीं है कि शवर द्वारा इतनी बार उल्लिखित वृत्तिकार उपवर्ष ही हैं। शवर 
ने {० मी०सू० (१।१।३-५) पर टीका करते हुए वृत्तिकारकी विभिन्न व्याखाओं का उल्लेख विस्तार के . 
सोथ किया है और उसी बीच मे उपवर्ष के मत का भी उद्घाटन किया है। शबर ने दोनों को, ऐसा प्रतीत होता 
है, अळग-अळग माना है ! यह बात कि तन्त्रवातिक ने उपवर्ष एवं वृत्तिकार को एक ही माना है, सिद्ध नहीं है। स्वयं 
कुमारिल से हमें ज्ञात है कि शावर से पूर्वं एवं पश्चात्‌ पू० मौ० सू० पर कई वृत्तियाँ लिखी 'गयी थीं । अतः 
यह सम्भव है कि कुमारि नो उपव को वृत्तिकार समझ लिया हो (२।३।१६), यद्यपि शबर-भाष्यं के अन्य 
स्थलों पर उल्लिखित वृत्तिकार विभिन्न व्यक्ति हो सकते हैं। 

उपबषं : ई० पू० १०० एवं ई० पश्चात्‌ १०० के बीच में । १ 

अवदाध : दकोकवातिक (प्रतिज्ञासूत , इलोक ६३) ने इनका नाम छिया है और न्यायरत्ताकर की व्याख्या 
के अनुसार ऐसा प्रतीत होता है कि भवदास शबर से पुर्व हुए थे। इनका काल १०० ई० एवं २०० ६० के मध्य 
: में हुँ। र 


सीमांसा एवं घर्मशाश्त्र १९४ 
शियर ; २०० एवं ४०० ई० के बीच में (सम्भवतः २०० ई० के आसपास) । तन्त्रवातिक 
(२।३।२३, २।३।२७ एवं ३।४।३१ ) से प्रकट होता है कि भाष्यकारान्तर नामक एक अन्य व्यक्ति था जो शवर 
से पूर्व हुआ था। तन्त्रवातिक (३।४।१२) एवं टुपटीका (६।५।१०) से पता चलता है कि कूमारिल ने 
कहीं-कहीं वृत्तिकार शब्द शबर के लिए भी प्रयुक्त किया है। टु 
भतू मित्र : ₹लोकवातिक के १० वे श्‍लोक पर नयरलाकर का कथन है कि भतं, मित्र ने मीमांसा को ईश्वर- 
वादी माना है। उम्वेक के कथनानुसार (तात्प्यंटीका, पृ० ३) उसका ग्रन्य तत्त्वशुद्धि कहलाता था। काल 
४०० एवं ६०० ई० के बीच में। 
कुमारिल भट्ट : लगभग ६५०-७०० के बीच में। 
श्रभाकर : शवर के भाष्य पर बृहती के लेखक। काल ६७५-७२५ ई० के बीच में। 
अण्डन : कुमारिल के शिष्य या उनसे छोटी झुवस्था के उन्हीं के समकालीन । पूर्वमीमांसा एवं वेदान्त 
दोनों पर लिखा । विधिविवेक (पृ० १०४) में बृहती को उद्धत किया है। इनके अन्य ग्रन्य हैं--भावनाविचेक, 
विश्रमविवेक एवं मीमांसानुक्रमणिका । काळ, ६८०-७२० ईर के बीच में कहीं । और देखिए ए० बी० ओ० 
आर० आई०, (जिल्द १८, पू२ १२१-१५७, प्रो० कृप्पुस्वामी शास्त्री), जे० आई० एच० (जिल्द १५, ए० 
ए० ३२०-३२६) । 5 
उस्बेक : कुमारिक के शिष्य , कुमारिल के इलोकवातिक एवं मण्डन के भावनाविवेक के टीकाकार। 
सामान्यतः उम्बेक को रोग नाटककार भवमूति मानते हैं। काल-७००-७५० ई० के बीच में। 
शालिकनाथ : प्रभाकर के शिष्य, प्रमाकर के ग्रन्थ बृहती पर क्राजुविमला नामक टीका के लेखक तथा 
प्रकरणपंञ्चिका नामक एक स्वतन्त्र ग्रत्थ के प्रीता । यह महत्त्वपूर्ण है कि बृहती की टीका ऋणजुविमला में 
उन्होंने रको उवातिक का एक इलोक उद्धृत किया है और कुमारिल को बड़े सम्मान के साथ (यदा हर्वातिककार- 
मिश्चा:) उल्लिखित किया है। काल, ७१०-७७० ई० के मध्य में कहीँ। 
सुरेश्वर : (संन्यासी होने के पूर्वं विइवरूप कहे जाते थे) । झंकराचायं के शिष्य । काल, ८००-८४० 
ई० के मध्य में कहीं । | 
बाचस्पति मिष: सभी शास्त्रों पर प्रसिद्ध ग्रन्थों का निर्माण किया है। मण्डन के विधिविवेक पर न्याय- - 


. कणिका एवं शंकर भाष्य पर मामती के लेखक । काल, ८२०-६०० ई० के बीच में। 


पार्थतारथि मिषः शास्त्रदीपिका (निर्णय सागर प्रेस, १६१५), न्यायरत्नाकर (इलोकवातिक की टीका), 
तन्त्ररत्न (टुपूटीका की टीका) एवं न्यायरत्नमाला (गायकवाड़ संस्कृत सीरीज में रामानुजाचायं के नायक रत्न 
की टीका के साथ प्रकाशित) के लेखक का बाल, ६००-११०० ई० के बीच में कहीं । 

पार्थसारथि के पश्चात्‌ के अन्य लेखकों के विषय में हम संक्षेप में यों कह सकते हैं-सुचारितमिश्च, दलोक- 
वातिक पर काशिका नामक टीका के लेखक; भवनाथ या भवदेव, नयविवेक (मद्रास यूनिवसिटी संस्कृत सीरीज, 
रविदेव की टीका विवेकतत्त्व के साथ) के लेखक, काळ, १०५०-११५० ई०; सोमेश्वर, माधव के पुत्र, न्यायः 
शुद्धि या राणक (तन्त्रवातिक पर एक विस्तृत टीका) के लेखक, काल, १२०० ई० के लगभग, भुरारिमिक्च, जो 
मीमांसा के तीसरे सम्प्रदाय (मुरारेस्तृतीयः पन्थाः) के संस्थापक कहे जाते हैं, जिपादीनीतिनयन एवं अंगत्वनिरुद्ति 
के लेखक, काल, ११५०-१२२० के बीच; माधवाचायं, जैमिनीय-्यायमाला विस्तर के लेखक, काल , १२६७ 
१३८६; अप्पय दीक्षित, बिधिरसायन के लेखक, विभिन्न शास्त्रों पर खगमग १०० या १०८ ग्रन्थों के लेलक, 
१५२०-१५३३ के मध्य हुए थे , ऐसा कहा जाता है, कुछ लोग इन्हें १५५४-१६२६ की तिथि देते हैं; छोगालि- 
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भास्कर, अर्थ सग्रह के लेखक; शंकर भद्ट, मीमांसा बालप्रकाश के लेखक, काल १५४०-१६२० ई० ; आप- 
देव, अनन्तदेव के पुत्र, मी ांसा न्यायप्रकाश के प्रणेता, काल १६१०-१६८० ई० । 

खण्डे ।: भाट्टदीपिका एवं 'मादूट रहस्य' के साथ भाटूट कौत्सुभ के लेखक, काल, १६००-१६६५ ई० । 

गागाभट्ट या विश्वेश्वर भट्ट : दिनकर भट्ट के पुत्र, माट्टाचितामणि के लेखक, १६२०-१६३० ई० । 

रामानुजाय : तन्त्रदहस्य के लेखक, प्रमाकर सम्प्रदाय , एवं नायकरत्न पार्थसारथि की न्यायरत्नमाला 
की रीका से सम्बन्धित, काल , लगभग, १५००-१५७५ ई०। १ ॥ 

मोमांसारोश (संस्कृत में) : पूर्वमीमांसा पर एक अत्यन्त विद्तत्तापूर्ण सवंशास्त्रीय ग्रन्थ, जिसे स्वामी 
केवलानन्द सरस्वती ने लिखा है। इसे महाराष्ट्र प्रदेश के सतारा जिले में वाई नामक स्थान में प्रज्ञा पाठशाला 
मण्डल ने प्रकाशित कराया है। ` 

वे लोग जो पूर्वमीनांसा सूत्र पर आगे अनुसंधान कायं करना चाहते हैं, उनकी सुविधा के लिए हमं नीचे 
कुछ ग्रन्थों एवं निबन्धों की सूची दे रहे हैं। म० म० गंगानाथ झा ने शबरमाष्य (३० जिल्दों में, गायकवाड़ संस्कृत 
सीरीज), तन्त्रवार्तिक एवं इलोकवातिक (विब्लियोथेका इण्डिका, कलकत्ता १६०० ) के अंग्रेजी अनुवाद किये हैं 
तथा उनके कुछ निवन्ध भी हैं। कुछ अन्य महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ एवं निबन्ध निम्नोवत हैं :- 

मैक्समूलर वा ग्रन्य 'सिक्स-सिस्टम्स आव्‌ इण्डियन फिलॉस!फी, १८६४ ई०; म० म० गंगानाथ झा कृत 
पूर्वमीमांसा का प्रभाकर सम्प्रदाय (अंग्रेजी .में) , १६११; ए० बी० कीथ कृत कमंमीमांसा, १६२१; प्रो० 
दासपुप्त की इण्डियन फिलाँसाफी (जिल्द १, पू० ३६७-४०५) १६२२; प्रस्तुत लेखक का निवन्ध (ए० बी० 
ओ० आर० आई० जिल्द ६, पृ० ७-४०, १४२५); प्रो० एम०. हिरियन्ना का ग्रन्थ आउटलाईस आव 
इण्डियन फिळांस'फी', १६३२; पं० वी० ए० रमास्वामी शास्त्रीद्धारा वाचस्पति मिश्र के तत्त्वविन्दु के संस्करण 
पर पुर्वेमीमाँजा शास्त्र सम्बन्धी रूघु ऐतिहासिक निबन्ध, १६३६; डा० राधाङष्णन्‌ कृत इण्डियन फिलॉसॉफी 
१६४१; भ्रो० सी० कुन्हुनरजाकृ त (इलोकवातिक पर उग्बेक की टीका तातपर्यदीका पर) भूमिका, १६४०; 
गंगान,थ झा इत पूर्वमीमांसा इन इट्स सोसेज, १६४४), जिसमें डा० उमेश मिश्र ने एक समीक्षात्मक ग्रग्थ-पुटी 
जोड़ दी है; डा० डी० बी० गर्गे कृत 'साइटेशंस इन शबरमाष्य', १६५२; पं० के० एस० रामस्वामी शास्त्री की 
रामानुजाचार्य के तन्त्ररहस्य पर भूमिका, १६५६; प्रो० जी० बी० देवस्थळी का 'मीमांसा- दि वाक्य शास्त्र आव 
एइएंट इण्डिया, १६५४; श्री नटराज ऐय्यर कृत मीमांसा जूरिसप्रूडेंस (झा रिसचं इन्स्टीच्यूट, प्रयाग) । 


“PE 


अध्याय २९ 
पुवेसीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त 


इस अध्याय में हम पुवंमीमांसा के कुछ विशिष्ट मौलिक सिद्धान्तों को, कुछ संकेतों एवं उन पर रची गयी 
कुछ टिप्पणियो के साथ उपस्थित करेंगे। यथास्थान हम प्रभाकर एवं उनके अनुयायियों के मतों की ओर भी 
निर्देश करते रहेंगे। 

(१) वेद वित्पे, स्वयंभू एवं अपौरुषेय है और अमोघ है : यही पूर्वमीमांसा सिद्धान्त का हृदय या सार 
है। देखिए पू० मी० सू० (१।१।२७-३२) एवं शबर (१।१।५) तथा इलोकवातिक (व्याक्याधिकरण, इलोक ३६६- 
३६८) । संक्षिप्त रूप से तकं यों है-वेद आज भी पढ़ा जाता है और प्राचीनकाल में भी गुरुओं से पढ़ा जाता 
था, इस विषय में कोई प्रमाण नहीं मिळता कि किसने इसका प्रणयन किया या किसने इसे सर्वप्रथम पढ़ा। यदि 
ऐसा कहा जाय कि इस प्रकार का तकं महाभारत के विषय में मी दिया जा सकता है, तो उत्तर यह है कि लोग 
यह जानते हैं कि व्यास ने इसे लिखा है। इसी प्रकार स्मृतियों एवं पुराणों में जो यह कहा गया है कि प्रजापति 
ने वेद का प्रणयन किया, तो यह केवल अर्थवादमात्र है जो किसी साक्ष्य या प्रत्यक्ष पर आघृत नहीं है, और वह 
केवल वेद की प्रामाणिकता को स्थापित करने के लिए ही है। यदि शब्द एवं अर्थ का सम्बन्ध नित्य है और वह 
किसी व्यवित द्वारा उत्पन्न नहीं है तो वही तकं वेद के विषय में भी है। यह मत नैयायिकों के मत से भिन्न है। 
नैयायिकों का कथन है कि वेद का प्रणेता ईश्वर है। यह मत वृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२४४१०) पर आघृत शंकरा- 
चायं द्वारा वे० सू० (१।१।३, शस्त्रयोनित्बात्‌) की व्याख्या से भी भिन्न है। मनु० (११२१, जिसमें आया है कि 
ब्रह्मा ने वेद के शब्दों से सबके कतंव्यों एवं नामों_की उत्पत्ति की है) में ऐसा कहा लगता है कि वेद स्वयंभू 
है। इसी प्रकार महाभाप्य (वातिक ३, पाणिनि ४।३।१०१, 'तेन प्रोक्तम्‌”) में आया है कि वेदों का प्रणयन किसी 


१. पु? मी० सू० (१।१।१) पर शबर ने टीका की है-तस्मान्मन्यामहे केनापि पुरुषेण शब्दानामर्थः सह 
सस्बन्यं त्वा संव्यवहतु' वेदा प्रणीता इति । इदिदानीमुच्यते । अपौरषेयत्वात्सम्बन्धस्य सिद्धिमिति। कथं 
पुनरिदमवगम्यतेऽपौरुषेय एव सम्बन्ध इति। पुरुषस्य सम्बन्धुरभावात्‌ । कथं सम्बन्धो नास्ति। प्रत्यक्षस्प प्रमाणाः 
स्याभावात्‌ तत्पूर्वकत्वाच्चेतरेषाम्‌'; वेदस्याध्ययनं सवं गुवंध्ययनपुर्वक्स । वेदाध्ययनवाच्यत्वादधुनाध्ययन यथा ॥ 
भारतेपि भवेदेवं कत्‌ स्मृत्या तु वाध्यते । वेदेपि तत्स्मतिर्यातु सार्थवाद निबन्धना॥ पारम्प्ेण कर्तार नाध्येतारं स्मरन्ति 
हि। इलोकवातिकवाक्याधिकरण इलोक-३६६-३६८; प्रकरणपञ्चिका (प्‌० १४०) में टिप्पणी है : 'कथं 
पुतरपौरुरेयत्वं वेदान । पुरुषस्य कञ्रस्मरणात्‌ . . . काठकादिसमाख्यापि न कृत्‌ सद्भावमुषकल्पयितुमरूम्‌ । 
'प्रवचनेनापि तढुपपत्ते;। जब तकं रूप में कहा जाय तो यों कथन उपस्थित किया जा सकता है : वेदाः अपौरुषेयाः, 
अस्सयंसाणकत्‌ कत्वात्‌। यज्नैवं त्वं यया महाभारत रघुवंशादि॥।' शंकराचाय (वे० स्‌० १।३।२६, अतएव 

- च नित्यत्वम्‌ ) ने अपने भाष्य का आरम्भ यों किया है: 'स्वतन्त्रस्य कर्तुरस्मरणादिभिः स्थिते वेदस्य नित्यत्वे ? 
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. केद्ारानहीं हुआ, प्रत्युत वे नित्य हैं, वेद का अर्थ नित्य है, किन्तु अक्षरों की व्यवस्था नित्य नहीं है, इसी से काठक, 
. कालापक, पैप्पलादक आदि कई विभिन्न वैदिक संप्रदाय हैं। स्मृतियां भी कभी-कभी कहती हैं कि वेद का कोई 
लेखक नहीं है, ब्रह्मा इसे स्मरण रखते हैं और मनु भी विभिन्न कल्पों में घर्म को स्मृति में घारण करते हैं (पराशर- 
स्मृति १२१) । 
पू० मी० सू० (१।१।२८, अनित्यदशंनाच्च) में वेद की नित्यता के विरोधी कुछ ऐसे वचन हमारे समक्ष 
रखे गये हैं, यथा 'बबर प्रावाहणि (प्रवाहण के पुत्र) ने ऐसी इच्छा की” (तै० सं० ७।१।१०।२ ) एवं 'कुसुरुविन्द 
औद्दाळकि ने इच्छा की' (तै० सं० ७२।२।१) जिनमें प्रावाहणि एवं औद्यलकि (उद्दालक के पुत्र) के नाम आये 
हैं, जो मरणशील हैं, अतः वे अर्थात्‌ विरोधी, तकं रखते हूँ कि इन 'मरणशील लोगों के पूर्व वेद नहीं था, अतः 
वह नित्य नहीं कहा जा सकता। इसका उत्तर पू० मी० सू० (१।१।३१, 'परंतु श्रुतिसामान्यम्‌') में यह 
है कि ऐसे उदाहरणं की व्याख्या विभिन्न ढंग: से होनी चाहिए, यथा--'बवर' एक ऐसा शब्द है जो 
अर्थे का अनुसारी है । अर्थात्‌ उसके साथ चलने वाला है, और इसका अर्थ है मर्मर ध्वनि करने वाला तथा 
श्रावाहणि' (्र+-वाह्म) का अर्घ है वायु। 


यहु द्रष्टव्य है कि जैमिनि एवं यास्क की कई शतियों पूर्व 'ऐतिहासिक' नामक वैदिक व्याख्याताओं का 
सम्प्रदाय था। उदाहरणार्थ, ऋ० १०।६८।५ एवं ७ में ऋष्टिषेण के पुत्र देवापि एवं शन्तनु की ओर निर्देश है। यास्क 
(निरुक्त २।१०) ने 'तत्र-इतिहासमाचक्षते' नामक शब्दों के साथ कहा है कि देवापि एवं शन्तनु कुरु वंश के माई 
थे तथा छोटा भाई शन्तनु बड़े आई के अधिकारों को दवा कर राजा बनाया गया और ये शब्द उन्हीं की ओर 
निर्देश करते हैं। ऋ० (१०।१०) में यम एवं यमी के बीच कथनोपकथन है और निरुक्‍्त (५।२) में इसके ८बे 
पझ की ओर संकेत है। जो लोग वेद को नित्य मानते हैं वे ऐसी व्याख्या उपस्थित करेंगे कि यम का अर्थ है 
आदित्य एवं यमी का रात्रि। ऋ० (३।३३) में ऋषि विश्वामित्र एवं नदियों में एक संवाद है। निरुक्‍त 
(२५-२७ ) ने ५-६ एवं १० पद्यो का अर्थ ऐतिहासिक दृष्टिकोण से किया है और कहा है कि विइवामित्र राजा 
कुशिक के पुत्र थे। 

दोनों अरिवनों के विषय में निरुक्त (१२।१) ने कई मत दिये हैं, यथा--वे स्वगं एवं पृथिवी हैं या दिन 
एवं रात हैं या सूर्यं एवं चन्द्र हैं और कहा है कि ऐतिहासिकों के मतानुसार वे ऐसे राजा थे जिन्होंने घन- 
सम्पत्ति एकत्र की थी । सम्मवतः नैरुक्त लोग आपस में एक मत नहीं रखते थे और उन्होंने ऐसी व्याख्या 
की कि दोनों अश्विन्‌, विभिन्न प्राकृतिक रूपों के परिचायक थे। वृत्र के विषय में, जो ऋ० (१।३२।११) में 
आया है, नैरुकतों का कथन है कि (निरुक्त २।१६) इस शब्द का अर्थ है 'वादल', किन्तु ऐतिहासिक लोगो के 
अनुसार वह (वृत्र) एक असुर था, जो त्वष्टा का पुत्र था। ऋ० (१।१०५) के १४ पद्चों (जिसके १८ पदयो 
में “वित्त मे अस्य रादसी” नामक टेक आयी है, में निरुक्त (४।६) का कथन है कि यह सूक्त उस त्रित द्वारा 
रचा गया था जो कूप में फेंक दिया गया था। ऋ० (७।३३।११ ) में उवंशी एवं वसिष्ठ (मैत्रा-वरुण) का, 
` जोउवंशी से उत्पन्न हुए थे, उल्लेख है और निरुक्त (५।१३-१४) ने व्याख्या की है कि उवंशी अप्सरा थी । ऋ० 
(१०६५) में ऐल पुरूरवा एवं उबंशी के बीच कथनोपकथन है। किन्तु नैरुक्तो एवं ऐतिहासिकों की व्याख्या 
उस कथा के विषय में नहीं आयी है। सम्भवतः नैरुक्त लोग उवंशी को 'बिजली' के तथा पुरूरवो को गर्जन करते 
वायू के अथं में लेते हैं। ऋ० (१०।१०८) में सरमा (इन्द्र की कृतिया) एवं पणियों के बीच संवाद है। निरुक्त 
(११२५) में व्याख्या है और कट्दा गया है कि इसमें एक आख्यान (कहानी) है, यथा-इन् दारा भेजी गयी 
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सरमा नामक कुतिया एवं पणियों (जो असुर थे) के बीच बातचीत हुई थी । इन समी उपर्युक्त कथानको में नैरुक्तों 
के अनुसार प्राकृतिक स्वर्पों की ओर निर्देश है, किन्तु ऐतिहासिकों के अनुसार इनमें ऐतिहासिक आधार है। यद्यपि 
निरुक्‍त द्वारा यह स्पष्ट रूप से नहीं व्यक्त किया गया है कि ऐतिहासिक लोग वेद को नित्य नहीं मानते, किन्तु 
उनकी (ऐतिहासिकों की) व्याख्याओं से प्रकट होता है कि वे लोग वेद की नित्यता के सिद्धान्त को नहीं मानते । 

(२) शब्द एवं अर्थ का सम्वन्ध नित्य है" :यह शबर (११४) द्वारा व्याल्यायित किया गया है कि 
कोई ऐसा व्यक्ति नहीं है जो शब्द एवं अर्थ के सम्बन्ध को समझाने में समर्थ हो सका हो । देखिए पू० मी० 
स्‌० (१।१।६-२३) और शवर का भाष्य; इलोकवातिक (४४४ इलोक आये हैं) एवं प्रकरणपञ्चिका (पृ० 
१३३-१४०) । इस प्रश्‍न पर कि 'गौ' के समान कोई शब्द क्या व्यक्त करता है, पू० मी० सू० ने उत्तर दिया है - 
कि एक कोई भी शब्द आकृति! (या जाति) अर्थात्‌ सार्वजनीत या एक.विशिष्ट वर्ग का द्योतक है। संक्षेप में; 
मीमांसकों का कथन है कि शब्द, अर्थ एवं दोनों का सम्बन्ध नित्य है। देखिए पू० मी० सू० (१।३।३०-३५) । 

(३) आत्मा: पू० मी० सूऽ ने किसी मी सूत्र में आत्मा के अस्तित्वं के विषय में कोई बात स्पष्ट रूप में 
नहीं लिखी है। शंकराचार्य ने वे० सू० (३।३।५३ ). की व्याख्या में इस वात की ओर निर्देश किया है और कहा 
है कि भाष्यकार शवर ने आत्मा के अस्तित्व के विषय में उद्घोष किया है तथा श्रद्धेय उपवषं ने पूर्वमीमांसा की 
अपनी व्याख्या में यह कहकर कि वे शारीरिक (अर्यात्‌ वेदान्तसूत्र) के विषय में विवेचन करते समय इस 
विषय में विचार करेंगे, इस प्रश्‍न पर विचार करने से अपने को रोक दिया है । सम्मवतः आत्मा-सम्बन्धी वक्तव्य 
के अमाव में कुछ लोगों ने पूवं मीमांसा को अनीइवरवादी. कह डाला है। कृमारिल ने अभियोग लगाया है कि 
यद्यपि मीमांसा अनीशवरवादी नहीं है तथापि कुछ लोगों ने इसे लोकायत 3 कह डाला है, और इसी से 


३. सूत्र (ए० मी० सू० १११४) में कई निष्कर्ष निहित हैं। प्रथम यह है-'ओत्पत्तिकः (नित्यः) शब्दस्य 
अर्थेन सम्बन्धः दूसरा है-'तस्य, ज्ञानमुपदेशः (उपदेश, इसको, अर्थात्‌ घर्म को जानने का साधन है); यहाँ ज्ञान 
का अर्थ है ज्ञायते येन' (इलोकवातिक, औत्पत्तिक सूत्र, इलोक$); इूसरा अंश है- अव्यतिरेकब्चार्थ 'नुपलब्धे 
(जो प्रत्यक्ष नहीं है उसके लिए यह अव्यतिरेक है, अमोध या निश्चित है); तत्प्रमाणमनपेक्षत्वात्‌, अर्थात्‌ बैदिक 
आज्ञा ज्ञान का एक उचित साधन है क्योंकि यह स्वतन्त्र है; बादरायणस्य (यही बादरायण का भी मत है)। 
शब्द क्या है ?” का उत्तर विभिन्न लेखको ने विभिन्न ढंगों से दिया है। भद्धास्पद उपवर्ष का कथन है कि “गौ? 
ऐसे शब्द मे अक्षर ही शब्द के द्योतक हुँ (देखिए शबर, १।१।५ एवं शंकर, वे० सू० १।३।२८) । अन्य मत यह 
है कि अक्षर 'स्फोट' को व्यक्त करते हैं और स्फोट ही अर्थ का परिचायक होता है। इस विषय पर यहाँ विचार 
नहीं किया जा सकता। 

३. प्रायेण॑व हि मीमांसा लोके लोकायती कृता । तामास्तिक पथे कतुमयं यत्र: इतो भया।। इलोक 
या० (शलोक १०) । न्यायरत्नाकर ने टिप्पणी दी है कि भतू मित्र ने मीमांसा के विषय में कई जुटिमय सिद्धान्त 
प्रतिपादित फिय हैं यया-आवश्यक कर्मो या निषिद्ध कमों के सम्पादन से वारि त या अवाञ्छित फलों की प्राप्ति 
नहीं होती। देखिए इस महाग्रन्य की जिल्द ३, पु०-४६-४७, टिप्पणी ५७ एवं जिल्द २, पु० ३५८-३५३ 
: जहाँ लोकायितों एवं नास्तिकों का उल्लेख है। लोकायत का अर्थ समय-समय पर बदलता रहता है। कौटिल्य 
(१४२) ने लोकायत को सांख्ययोग के साथ आन्वीक्षिकी के अन्तर्गत रखा है। पाणिनि को 'लोकायत' का ज्ञान 
या । उनके सून (४।२।६०) में “तृक्यादिसूमान्ताद्ठन्‌" है और उवथादिगण में लोकायत दवितीय शब्द है। इस 
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उन्होने अपने इलोकवातिक में यह प्रदर्शित करने का प्रयास किया है कि यह मीमांसा आत्मा एवं परलोक में विशवास 
रखती है। आत्माएं अनेक हैं, नित्य, विभु एवं शरीर से भिन्न हं, वे ज्ञान एवं मन से भी मिन्न हैं। आत्मा का निवास 
वारीर में होता है, वह कर्ता एवं भोक्ता है, वह शुद्ध चेतना के स्वरूप वाला है और स्वसंवेद्य (स्वयं अपने से जाने 
योग्य) है। 

) दल पु० मी० सू० ने सीधे ढंग से आत्मा के अस्तित्व की चर्चा नहीं की है, किन्तु कूछ ऐसे संकेत 
मिलते हैं, जिंनके आधार पर यह कहा जा सकता है कि पू० मी० सू० ने उपलक्षित ढंग से आत्मा के अस्तित्व 
में विश्वास किया है। बहुत से घामिक कृत्यों के सम्पादन का फल होता है स्वर्ग और पू० मी० सू० ने कतिपय 
वैदिक वचनों की ओर संकेत किया है जहाँ पर कृत्यों का फछ स्वर्ग कहा गया है .(उदाहरण.थं, अधिकर्ण 
३॥७।१८-२० 'शस्त्रफलं प्रयोक्तरि/ जो 'अगिनिहोत्रं जहुयात्स्वगंकाम:' ऐसे वचनों का अर्थ बताता है) । शवर 
(११५) ने आत्मा को शरीर से भिन्न माना है। इलोकवातिक ने इस विषय में १४८ इलोक दिये हैं. और 
तन्त्रवातिक ने भी संक्षेप में इस पर विचार किया है (पू० मी० सू० २।१।५) । इलोकवातिक (आत्मवाद, 
इकोक १४८) में एक मनोरम इलोक है “--भाष्यकार (शबर) ने नास्तिकता का उत्तर देने के लिए यहां 


सूत्र पर काशिका ने 'लोकायतिकः' का उल्लेख किया है। कम-से-कम ६ठी झती के पूर्व तक लोकायतिक शब्द उस 
व्यक्ति के लिए प्रयुक्त होने छगा था जो आत्मा को शरीर से पृथक्‌ नहीं मानते थे। कादम्बरी में यों आया हैः 'लोका- 
यतिकविद्यये वाघर्मेरुचेः' । शंकराचार्य ने दे० सू० (३।२।५४) में कहा है कि लौकयतिक लोग चार तत्त्वों (पृथिवी, 
जल, अग्नि एवं बायु) के अतिरिक्त किसी अन्य सिद्धान्त को नहीँ मानते | देखिए प्रो० दासगुप्त का ग्रन्थ, 'इण्डि- 
यन फिलॉसॉफी, जिल्द ३, पु० ५१२-५३३ एवं डा० डब्ल्यू० रूबेन कृत 'लोकायत' (बक्तिन १६५४) । छाग्दोःयो- 
पनिषद्‌ (००) से प्रकट होता है कि असुर विरोचन के मत से शरीर से पृथक्‌ कोई आत्मा नहीं है और शरीर 
ही आत्मा है। अभी हाल में (सन्‌ १४५४ ई०) श्री देवप्रसाद चट्टोपाध्याय ने 'लोकायत' नामक ग्रन्थ लिखा 
है जिसमें विस्तार के साथ प्राचीन भारतीय भौतिकवाद पर अध्ययन उपरिथत किया गया है । 
४. इत्याह नास्तिक्य निराकरिष्णुरात्मारितत! भाप्यकृदत्रं युवर्या । दढरवमेतहिषयरय योधः प्रयाति 
चेदात्तनि रेवणेन॥ इलोकबा० (आत्मवाद, १४५) । आत्मा के स्वसंवेद्य होने के विषय में शाबर का कथन हैः 
“स्वसंवेद्यः स भनति , नासावन्येन शक्यते द्रष्टु कथमसौ निदिश्येतेति। यथा च कश्चिच्चक्षुमान स्वयं रूपं पंडयति 
न च झर्तोत्यन्यस्मं जात्यन्धाय तन्निदर्शयितुम्‌ । न च तन्न शक्यते निदर्ञयितुमित्येतावता नारतीत्यवगम्यतेः 
और वे बुहुदारण्यकोपनिषद्‌ के कुछ वचनों पर निर्भर करते हैं, यथा-२।४। २६, ४।५।१४५ (अगृह्यो न हि गृहृयते) 
४।३।६ (आत्मैवास्य ज्योतिर्भवति) । इलोकवातिक में, 'आत्मास्तिता' एवं 'नास्तिक्य' शब्द एक-दूसरे की सन्निधि 
में रखे हुए हैं, अतः इसते यह प्रकट होता है कि कुमारिल के मत से नास्तिक मुख्य रूप से वह है जो आत्मा 
के अस्तित्व में विश्वास नहीं करता। पाणिनि में एक सूत्र है अस्ति नास्ति दिप्टे मतिः ” (४।४।६० ) जिस पर 
महाभाष्य में टीका है : 'अस्तीत्यस्यमतिरास्तिकः । नास्तीत्यस्य , मतिर्नास्तिक/ काशिका में व्याख्या हैः 
'परलोकोऽस्तीति यस्य मतिरस्ति स॑ आस्तिकः तद्विपरीतो नास्तिकः'। अतः मुख्य रूप से नास्तिक का अर्थ है 
वह व्यक्ति जो आत्मा के अस्तित्व में विश्वास नहीं रखता है (परिणामतः वहे भौतिक लोक के अतिरिक्त किसी 
अन्य लोक में विश्वास नहों करता) । तन्त्रबातिक ( पृ० ४०२-४०४, २।१।५ ) में आत्मा के विषय में ऐसा 
कहा गया हैः 'तत्रनित्यः सन्नात्मा गरीराम्यन्तरबर्ती (नाणुमान्नः, न शरीरपरिमितः), .सर्वगतः, आत्मनातात्वे 
त्वदोषः, सर्वंगतत्वात्सिद्धयात्मनो निइचलत्वम्‌'। 
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(अर्थात्‌ भाष्य-वचनों में) तको द्वारा आत्मा के अस्तित्व को स्थापित किया है; इस बिषय में (अर्थात्‌ आत्मा के 

अस्तित्व के विषय मे) वेदान्त के वचनों द्वारा बोध (ज्ञान) सुस्थिर एवं चिरस्थायी हो जाता है ।' पद्मपुराण 

(६।२६३।७४- ७६) में आया हैं कि जैमिनि ने एक विशाल किन्तु निरंक शास्त्र बनाया है जिसमें देवता 
, के अनस्तित्व का विवेचन पाया जाता है।" भ 

(४) ईश्वर एवं यज्ञों में देवतागण : दावर की स्थिति यों है-वेदों का प्रणयन ईइवर द्वारा नहीं हुआ है 

और न शब्द एवं अर्थ का सम्वन्व ही ईश्वर द्वारा निमित किया गया है। प्रकरणपञ्चिका ने भी अखिल विशव के 

लिए किसी स्रष्टा की आवश्यकता नहीं संमझी है। हुमारिल की वात भी विळक्षण एवं आइचर्यजनक है। 

उन्होने इलोकवातिक में कहा है कि यह सिद्ध करना कठिन है कि ईश्वर ने घर्मावमें , उनकी प्राप्ति के साचनों, 

शब्दार्थों के सम्बन्धों एवं वेद के साथ सर्वप्रथम इस संसार की सृष्टि की। इस प्रकार ऐसा प्रतीत होता है कि 

उन्हने स्पष्टरूप से सर्वोच्च शक्ति या ईकवर के अस्तित्व को अस्वीकार नहीं किया है , प्रत्युत ऐसी शवित या 

ईइवर के प्रति अनभिज्ञता मात्र प्रकट की है। इतना होते हुए भी उन्होंने इलोकवातिक का आ।रम्म शिव-स्तुति के 

साथ किया है। न्य.यरशनाकर का कथन है कि यह इलोक यज्ञ का देवकरण मात्र है। किन्तु वैसी स्थिति में कुमा- 

दिल पर हँधी माव या कपट का लाँछन लग जायगा। ऐसा कहना अच्छा होगा कि किसी ग्रन्थ के आरम्म करने 

में मंगळ वचन कहने की परिपाटी को कूमारिल अमान्य नहीं कर सके। 

पवित्र अभ्नि में आहुति डालने के संदर्भ में देवता से सम्बन्धित प्रदन पर विचार करने से आइच्यजनक 

परिणाम प्राप्त होते हँ । जैमिनि (८।१।३२-३४) के मत से यज्ञ में 'ह॒वि' प्रधान है और देवता गौण, और जब हवि 
एवं देवता के चुनाव की वात उपस्थित हो तो अन्तिम निर्णय के लिए हमें हवि पर निर्भर रहना होगा। तक 
यह है कि वेद देवता को यज्ञिय कृत्य से सम्बन्धित कर देता है, यथा 'सन्तान के इच्छुक व्यक्ति को ११ घटशकलों 
पर पकाया गया हवि इन्द्र एवं अष्नि के लिए देना चाहिए, तव इन्द्र उसे सन्तान देता है (तै० सं० २।२।१।१) 

इतना होते हुए भी फल की प्राप्ति यज्ञ से ही होती है न कि देवों से (यहाँ पर इन्द्र एवं अरिन से) और 

ऐसे शब्द कि “इन्द्र एवं अग्नि यजमान को सन्तान देते हैं, केवल स्तुति रुपात्मक हैं। इस विषय में पू० मी० 
- सू० (४।१।६-१०) अति महत्त्वपूर्ण है। शवर्‌ ने वेदिक वचन उद्धृत विये हैं, यथा- ऋ० १०।४७।१, ३।३०।५, 
८।१७।८ (जहाँ इन्द्र के दाहिने हाथ, मुक्का, गले, पेट एवं बाहुओं का उल्लेख है), १।६५।१०, ८।७७।४ (उहाँ 
इन्द्र को अपने पेट में सभी खाद्य.पदार्थों के रख लेने एवं ३० पात्रों में भरे सोमरस को पी रेने की चर्चा है), 
८।३२।२२ एवं १०।८६।१० (जहाँ इन्द्र को लोक, स्वर्ग, पृथिवी, जों, पतों का राजा कहा गया है। शबर ने. 
यह सब उद्धृत करके टिप्पणी की है कि ये सव अर्थवाद मात्र हैं, यद्यपि ऐसा लगता है कि देवों को शरीर प्राप्त हं 
और वे खाते-पीते हैं । झास्त्रदीपिका में तकं आया है कि यदि देवता को शरीर होता और वे खाते-पीते एवं सनन 
होते तो वे अनित्य हो जाते और उनका वेद में, जो स्वयं नित्य है, इस अकार का उल्लेख न होता ॥ आगे आर 
कहा गया है कि सीमित बुद्धि वाले लोग वेद-वचनों को भली माँति न जानने के कारण ग्रानक बाते करते हैं। 
शबर (१०।४।२३)ने टिप्पणी की है कि इस विषय में कतिपय मत हैं कि देवता क्या हैं जिन्है सूवरतो में सम्बोधित 
किया जाता है (यथा ऋ० १।६४)या जिन्हें वेद द्वारा हवि देने का निदेश है(यथा-आठ घटशकलों पर पका 


. 


५. वदार्थवन्महाशारत्रं मायया तिन । सयैव रदयते देवि जपतां नाझकारणात्‌ । डिजन्मना जैमिनिना 
पूर्व वेद (चेद ?) भंपार्थकम्‌ । निरीश्वरेण वादेन इतं शास्त्र महत्तरम्‌ ।। पदापुर. (६।२६२।७४५७६) । 
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कर अग्नि को हवि दना चाहिए ); देवता यों ही यज्ञ से नहीं सम्बन्धित हो जाता, प्रत्युत किसी इवि के सन्दर्भ 
में प्रयुक्त शब्द से वह सम्बन्धित होता है। और जहाँ वेद के निर्देश के अनुसार अग्नि. को हवि दिया जाता है वहाँ 
अग्नि के अन्य पर्याय शब्दों का प्रयोग नहीं किया जा सकता, यथा-शुचि, पावक, धूमकेतु, कृशानु, वश्वानर या 
शाण्डिल्य। अतः देवता शब्दों का ही विषय है, जैसा कि शबर का मत है। प्रकरणपञ्चिका का भी कथन है कि 
इसके विषय में कोई प्रमाण नहीं है कि याग ऐसा साधन है जिसके द्वारा देवता को प्रसन्न किया जाता है, 
यदि ऐसा कहा जाय कि याग में देवता की पूजा होती है, तो यह केवल लाक्षणिक प्रयोग मात्र है। इससे और 
पू्ंवर्ती सिद्धान्त से यह निष्कर्ष निकलता है कि पू० मी० सू०, शवर एवं कुमारिल ने इस बात को अस्वीकार 
कर दिया है कि वेद ईश्वर का शब्द है या घामिक इत्यों के फल ईश्वर के अनुग्रह से प्राप्त होते हैं। इसी 
से पद्मपुराण (६।२६३।७४-७६) ने जैमिनि को निरीइवरवादी कहा है । 
यदि वेद यह कहता है कि “स्वगं की इच्छा करने वाले को याग करना चाहिए' तो इससे तीन आकां- 
क्षाएँ उत्पन्न होती हैं। प्रथम आकांक्षा है-कया प्राप्त करना है ? इसका उत्तर है स्वर्ग! जों याग का फल या 
. उद्देश्य है। दूसरी आकांक्षा है--किन साधनों से? जो प्रथम है, जिसे प्राप्त करना है, वह 'यज” घातु से प्राप्त 
होता है। तीसरी आकांक्षा है-कौन सी विधि है या किस विधि से? और इसे पवित्र अग्नियों की संस्थापना 
` से तथा उन कृत्यों द्वारा, जो वचन के संदर्भ में उल्लिखित हैं, प्राप्त किया जाता है, (स्वर्गकामो यजते) । इस 
वचन से यह ज्ञात होता है कि फल या उद्देश्य ( स्वर्ग ) याग से प्राप्त होता है ( उत्पन्नहोता है) न कि 
देवता से। 
यज्ञों में देवताओं के विषय में पदचात्कालीन लेखक इन विचारों को नहीं अपना सके। वेंवटनाथ (या 
वॅकटदेशिक, १२६६-१३६४ ई०) ने 'सेश्वरमीमांसा' नामक ग्रन्थ लिखा, जिसमें उन्होंने भट्ट एवं प्रभाकर 
दोनों सम्प्रदायो की आलोचना की है ओर कट्टर रामानुजी वैष्णव होने के कारण उन्होंने दोनों मीमांसाओं 
का समन्वय उपस्थित करने का प्रयत्न किया है ओर दावर, कुमारिळ, शालिकनाथ आदि के सम्मिलित साक्ष्य के विरोध 
में यज्ञों के सम्पादन से उत्पन्न फल के दाता के रूप में ईश्वर को माना है। देखिए डा० राधाकृष्णन की 'इण्डि- 
यन फिलांसॉफी' जिल्द २ (पृ० ४२४-४२४), जहाँ पूर्वमीमांसा के मतानुसार ईश्वर एवं लोक पर विवेचन 
* उपस्थित किया गया है। 

(५) मखिळ विश्व की न तो वास्तविक सृष्टि होती है और न विनाश : आधारभूत तत्त्व या अंग तो 
आते-जाते रहते हैँ किन्तु विशव का न तो आरम्म है और न अन्त। सृष्टि एवं प्रलय का वर्णन तो दैव . (भाग्य या 
नियति) की शक्ति एवं मानव प्रयत्न की निस्सारता प्रदर्शित करने का साधन मात्र है और वेदविहित कर्तव्यों को 
करने के लिए उद्बोधन मात्र है। बिना किसी मानव प्रयास के लोक उत्पन्न हो सकता है और सभी प्रयासों के 
रहते हुए भी इसका (लोक का) विलयन भी हो सकता है। विश्व वास्तविक है, और सदा रहा है तथा सभी 
समयो में चलता रहेगा। देखिए स्लोकवातिक (५११२-११७), प्रकरणपञ्चिका (पु० १३७-१४०) एवं न्यायः 
रत्नाकर । श्लोकवातिक में यहाँ तक कहा गया है--यह निश्चित रूप से मान लेना चाहिए कि ये सब (लोक 


६: तस्मादद्यवदेवात्र सरगप्रल्यकल्पना। समस्तक्षयजन्मम्याँ न सिध्यत्य प्रमाणिका । । सर्वश्वन्निषेष्या खच 
घर: सद्भावकल्पना । ।. ‹ -सस्मात्‌ प्राग्रपि सर्वेज्मी ल्ष्दुरासन्‌ पदादयः। स्यात्ततपूर्वकता चास्य चंतन्यादस्मदादिवत्‌ ॥ 
„ एवं य युतिः प्राहुस्तेषा दुल॑भमुत्तरम्‌। अन्वेष्यो व्यवहारोयमनादिवेदवादिभिः ॥ इलोकवा० (सम्बन्धाक्षेप० इलोक 
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आदि) स्रष्टा के पूर्व से ही उपस्थित थे, और फिर भी जिस प्रकार इमलोरगो के पूवं वेद का अस्तित्व था, उसी 
प्रकार वेद के पूर्व बुद्धिमान होने के कारण स्रष्टा का होना (अनुमान द्वारा) सिद्ध किया जा सकता है। 

यह द्रष्टव्य है कि सृष्टि एवं प्रलय के विषय में मीमांसा का दृष्टिकोण महामारत एवं गीता (१०८) | 
के दृष्टिकोण से भिन्न है (अहं सवंस्य प्रभावो मत्तः सबं प्रवर्तते) । | 

(६) अपूर्वं का सिद्धान्त : वेद में आया है कि स्वगेच्छूक को यज्ञ करना चाहिए। किन्तु स्वर्ग की फल- 
प्राप्ति बहुत दिनों के उपरान्त होती है और यज्ञ थोड़े काल में ही समाप्त हो जाता है। अतः यज्ञ (कारण) एवं 
स्वयं (फल) या उद्देश्य के बीच कोई सीधा सम्बन्ध नहों रहता। वेद की आज्ञा से यह मान लेना चाहिए कि 
मनुष्य के यज्ञ-सम्पादन सम्बन्धी कर्म एवं फल के बीच कोई जोड़ने वाली कड़ी है। इसके पूर्व कि यज्ञ में प्रमुख 
एवं गौण कर्म किये जायें, मनुष्यों के पास स्वर्ग के लिए कोई सामध्यं नहीं है और यज्ञ भी स्वर्ग को उत्पन्न करने 
में असमथं हैं। किसी यज्ञ में प्रमुख एवं गौण कम जब सम्पादित होते हैं तो वे असमर्थता को दूर करते हैं और 
स्वर्गे के लिए किसी शक्ति की उत्पत्ति करते हैं। ऐसा सभी को अवदय मान लेना चाहिए। यदि ऐसी समर्थता न 
पायी जाय तो एक अंगीकार न किये जाने वाल निष्कर्ष उत्पन्न होगा कि कर्मों का सम्पादन एवं उनका 
असम्पादन एक ही स्तर पर हैं। यह समर्थता या शक्ति जो या तो मनुष्य (कर्ता) में होती है या सम्पादित यज्ञ 
से उत्पन होती है, शास्त्र में अपूव नाम से घोषित है। यह सत्य है कि इस समर्थता की सिद्धि प्रत्यक्ष ज्ञान से नहीं 
हो सकती, केवल 'श्रुतार्थापत्ति' से ही इसे हम सिद्ध कर सकते हैं। जव हमसे कोई यह कहता है कि एक मोटा 
व्यक्ति दिन में नहीं खाता है तो हमें यह मान लेना होता है कि वह रात्रि में अवश्य खाता होगा; इसी प्रकार, वेद 
यज्ञ एवं स्वग दोनों को लाता है; हमें यह मान केना है कि यज्ञ से हमें सूक्ष्म शक्ति की प्राप्ति होती है, यद्यपि 
स्वयं यज्ञ कुछ काळ के उपरान्त स्वयं समाप्त हो जाता है और यह शक्ति स्वरगंफल को उत्पन्न करने का कारण है 
और हम उसे यजमान के आत्मा में अवस्थित या एक अदृश्य प्रमाव के रूप में मान सकते हैं । मीमांसक लोग 
यह नहीं स्वीकार करते कि घामिक कर्मों के फल ईश्वर द्वारा दिये जाते हैं । वे० सू० (३।२।४०) का कथयन है 
कि यह जैमिनि का दृष्टिकोण है (घमं जैमिनिरत एव) और यह बादरायण, शंकर एवं भामती के इस मत का 
विरोधी है कि ईश्वर ही फल देने वाला है। प्रकरणपञ्चिका (पृ० १८६) के मत से अदृइय शक्ति कर्ता नहीं है 
प्रत्युत वह स्वयं कर्म से सूक्ष्म रूप में उत्पन्न होती हैं। माघवाचायं द्वारा दशपुर्णमास यज्ञ के विषय में अपूर्व के चार 
प्रकार कहे गये हैं (अपूर्व के अन्य उप प्रकार मी कहे गये हैं) । 

भावना यह है कि प्रत्येक कृत्य एक अपूर्व की उत्पत्ति करता है और कृत्य के प्रत्येक अंग का एक अपूर्वे 
होता है जो सम्पूर्ण कृत्य के अपूवं का छोटा रूप होता है । 

तन्त्रवातिक ने अपूर्व नाम की व्याख्या की है। यज्ञ-सम्पादन के पूर्व अदृश्य शक्ति का अस्तित्व नहीं था, 
इसका प्राकट्य यञ्ञ-सम्पादन के उपरान्त ही एक नवीन शवित के रूप में होता है, अतः इसका अर्थ केवल यौगिक है। 


११३-११७) । वुद्ध को सर्वज्ञ कहा गया था, जैसा कि अमरकोश में आया है : 'सवज्च सुगतो बुद्धो' आदि । न्यायरत्ना- 
फर में इलोक ११३-११४ पर टिप्पणी हुई है: यथा च बुद्धादे: सर्वज्ञत्वं पुरुषत्वादस्मदादिवस्तिषिद्धम्‌, एवं प्रजापतेरपि 
सष्यत्वं निषेष्यमित्याह सवंज्ञवदिति। तेन दंवप्रभावकथनार्थोयं सृष्टिभ्रलयवादः। समस्त पुरुषकाराभावऽपि सुष्टिः 
काले देववशेनेव सर्व प्रवर्तते, प्रलयकाले च सत्यपि पुरुषकारे दंवोपरमादेवोपरमिति तस्माउर्मानुष्ठान एव यतितव्य- 
मित्येतत्परं सृष्टिप्रल्य तचनभिति । न्या० 2० (इलोकवातिक, सम्सन्धक्षेपपरि०, श्लोक ११२) । 


१२४ घमशास्त्र का इतिहास 

यदि कोई ऐसी घारणा वनाता है कि अपूर्व कोई ऐसी शक्ति है जो किसी यज्ञकर्ता में निवास करने के 
निमित्त आती है, तो उसकी यह घारणा उने अर्वाचीन लेखकों की भाँति है जो ऐसा विश्वास करते हैं कि वास्त 
विक पूजा केवळ पुनीत समझे जाने वाले शब्दों का बार-बार कहना नहीं है, प्रत्यत यह ऊध्वंगामी गति हैया 


पूजक की आध्यात्मिक शक्ति की तीब्रता की बृद्धि का द्योतक है (देखिए डबल्यू० जेम्स काः ग्रन्थ 'वेराइटीज आव 


रििजिएस एक्स्पीरिएंप', पु० ४६७) । 

(७) स्वतः श्रामाण्य : यह पहले ही कहा जा चूका है प्रमाण छह हैं (किन्तु प्रभाकर के अनुसार केवळ 
पाँच हैं) । पूर्वमीमांसा का कथन है कि समी प्रत्यक्ष अपने में स्वाभाविक रूप से रुप्रमाण अथवा सिद्ध हैं, उन्हें 
अपनी प्रामाणिकता सिद्ध क-ने के लिए वाह्य सहायता की आवश्यकता नहीं पड़ती , किन्तु प्रत्यक्ष की अध्रामा- 
णिकता (पश्तः) वाह्य रूप से यह प्रदर्शित कर स्थापित होती है कि प्रत्यक्ष उत्पन्न करने वाले अंग में दोष था 
या आगे चल कर यह कहकर कि एक विशिष्ट प्रत्यक्ष भ्रामक था, उसे स्थापित किया जाता है। प्रभाकर और 


आगे बढ़ जाते हैं और मत प्रकाशित करते हैं किं प्रत्येक अनुभव सप्रमाण होता है और कोई भी अनुभव शामक * 


या मिथ्या नहीं कहा जा सकता। | 

(८) स्वर्ग: जैमिनि, शबर एवं कुमारि द्वारा व्यक्त स्वर्ग सम्बन्धी विचार वेद एवं पुराणों में उल्लिखित 
विचार से भिन्न हैं। देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड (जिल्द) ४, पृ० १६५-१६७ एवं १६८-१७१ जहाँ परं वैदिक 
साहित्य, महाकाच्यों एवं पुराणों में उहिलिखित स्वग से सम्बन्धित सुख का वर्णन किया गया है। स्थानाभाव से 
इम यहाँ पर बहुत ही संक्षेप में कहेगे। ऋग्वेद (5।११३।७-११) में ऋषि ने सोम से प्रार्थना की है कि वह उन्हें 
उस अमर लोक में (ख दे जहाँ निरन्तर प्रकाश रहता है, जहाँ सभी इच्छाओं की पुति हो जाती है, जहाँ पर 
विभिन्न कोटियों के आनन्द की उपलब्धि होती है। स्दर्गं को ऐसा स्थान माना गया है जहाँ पर युद्ध लड़ने के 
उपरान्त बीर लोगों के जीथात्मा जाते हैं (ऋ० ६।४६।१२) । ऋ० (१०।१५४।२-४) में आत्मा से कहा गया 
है कि वह उन लोगों से जकर मिल जाय जो महान्‌ तपों से अजय्य हो गये हैं, जो युद्ध में मर गये हैं, जिन्होंने 
सहस्रों गायों का दान किया है, जिन्होंने सदाचार का जीवन बिताया है और जो विज्ञ ऋषि थे। 

अथवंवेद (४।३४।२ एवं ५-६) में आया है कि स्वर्ग में बहुत-सी नाथ्याँ हैं, खाने के लिए बहुत-से पौधे, 
विभिन्न प्रकार के पुष्प हैं, वहाँ घृत, मधु, सुरा, दूध, दही की नदियाँ हैं और चारों ओर कमल के सरोवर हुँ । 
शतपथ ब्राह्मण (१४।७।१।३२-३३) में आया है कि स्वगे का आनन्द, पृथिवी के आनन्द का सौगुना होता है। 
देखिए मेकडोनेळ का ग्रन्थ वेदिक मैथोलजी' (पु० १६७-१६८) एवं ए० बी० कीय का ग्रन्थ “रिलिजन एण्ड 
फिलःसंफी आव दि वेद' आदि (१० ४०३-४०६, १६२४) । यहाँ तक कि उपनिषदों ने मी स्वर्ग के आनन्द का 
उल्लेख किया है, यथा--छा० उप० (८।५।३) ने ब्रह्मा के लोक में दो झीलों, सोम की बौछार करते हुए 
अश्वत्थ वृक्ष एवं अपराजिता नामक ब्रह्मा की नगरी का उल्लेख किया है; कौशीतकि उप० (१३ एवं ४) ने इसे 
बढ़ाया है और इतन! जोड़ दिया है कि जो लोग स्वगं में पहुंचते हैं उनके स्वागत में पांच सौ अप्सराएँ आती हैं, 
जिनमें एक सौ के हाथों में जयमाल, एक सौ के पास अंजन, एक सौ के पास सुगंघियाँ, एक सौ के पास वस्त्र तथा 
एक सौ के पास फल रहते हैं । कालिदास रेसे कवियों ने युद्ध में मृत वीर के आत्मा के विषय में लिखा है कि 
जब वह स्वरे में पहुंचता है तो उके पास.अप्सराएँ आती हैं (रघुवंश ७।५१: वामांगसंसबतसु रांगन: स्व॑ नुत्यत्क- 
बन्चं समर्‌ ददशं')। पुशणों ने स्वगं के आनन्द का वडा सुन्दर वर्णन किया है । देखिए ब्रह्मपुराण (२२५।६), पद्म० 
(२।६५।२-५) मार्कण्डेयं (१०४३-६५), जिन्होंने नन्दन वन, अप्सराओं के समूहों से युक्त विमानों, सोने के 
आनां, विस्तरों, चिन्ताभावों, सभी सुखों आदि का विशद उल्लेख किया है। अवर ने पू० मी० सू० (६।१।१) 


$ 
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पर लिखते हुए स्वर्ग सम्बन्वी दो प्रचलित मतों का उल्लेख किया है; एक है--वह स्वगे है जो व्यक्ति को आनन्द 
देता है, यथा रेशमी वस्त्र, चन्दन, पोडशियाँ; दूसरा है-स्वर्ग वह है जहाँ न उष्णता है, न जाड़ा है, न भूख है, 
न प्यास है, न असन्तोष है और न थकावट है। ६ 

शवर एवं हुम/श्छि का कथन है कि स्वर्ग विषयक प्रचलित चारणा अप्रामाणिक है, महाभारत एवं पुराण 
मनुप्यङ्कत हैं, अत: उनकी बातें अविचारणीय हैं तथा स्वग सम्बन्धी वैदिक निरूपण केवल प्रशंसा के लिए अर्थ- 
वाद है। र 2 

पू० मी० सू० (४।३।१५) में आया है कि स्वर्ग समी घामिक क्ृत्यों (यथा- विइवजित) का फल है जिसके 
लिए वचनों हारा कोई स्पप्ट फल घोषित नहीं है। शवर का कथन है: सुख ही स्वर्ग है और उसे समी खोजते 
हँ । एक प्राचीन इलोक में आथा है--'दह सुख-स्थिति जिसमें दुख न मिला हो, और जो आगे दुख सेन ग्रसित 
होने वाला हो, जो अभिलाषा कने पर प्राप्त हो जाय, दहीं स्वर' (स्वगे) शब्द से संज्ञायित होता है? ।' 

मेघातिथि ने टिप्पणी की है कि स्मृतियाँ कभी-कभी घोषित करती हैं: कि एक गाय के दान से सभी 
फलों की प्राप्ति होती है और पापों से छुटकारा मिरू जाता है, इसका परिणाम यह हो जाता है कि महानु 
घामिक इत्यों तथा हलके-फुलके कृत्यों के फल एकसे समझ लिये जाते हैं, किन्तु यह सोच लेना चाहिए कि फल 
अवधि को लेकर भिन्न-भिन्न होते हैं; नहो तो कोई भी महान्‌ एवं कठिन कृत्यों का सम्पादन नहीं करेगा। 

कुछ वेदिक ट्वत्यो से ऐसे फल प्राप्त होते हैं जो स्थग से भिन्न होते हैं। उदाहरणार्थं, तै० सं° (२।४।- 
६।१) में आया है--'जो अधिक पशुओं की कामना रखता है उसे चित्रा नामक यज्ञ करना चाहिए' या जो एक 
ग्राम का नेता बनना चाहता है उसे “संग्रहणी” नामक इष्टि करनी चाहिए (तँ० सं० २।३।४।२) । शबर का 
कथन है कि वेद ऐसा नहो कहते कि इस प्रकार के यज्ञां से इस जीवन में फल नहीं प्राप्त हो सकता । इस पर 
ट्पूटीका (पु० मी० सू० ६।१।१) ने एक सुन्दर टिप्पणी की है। अभिलषित वस्तुओं (पुत्र-जन्म आदि) की प्राप्ति 
के लिए वेद में जो उपाय घोषित है नह इस या उस लोक में अवश्य फळदायक होगा। यदि किसी व्यक्ति ने पू्व- 


७. स स्वगं: स्यारसर्बान््रत्यविश्िप्टत्वात्‌ । पु० मी० सू० (४।३।१५); शाबर का कथन है: 'सब हि पुरुषाः 
स्वर्गकायाः कुत एतत्‌ । प्रीर्तिहि स्वः सर्वच प्रीति प्रार्थयते ।' स्वर्ग साध्य है ओर याग साधन है जैसा कि पुष 
मौ० सू० (६।२।४) की दुपृटीफा में आया है; यन्न दुःखेन सम्भिन्ने न च ग्रस्तमनन्तरम्‌ । अभिलाषोपनीत च तत्सुखं 
स्वःपदास्पदम्‌ ।। चाचस्पति की सांख्यकोमुदी (पृ० ४५, चौखम्भा सीरीज) द्वारा तथा उद्योगपर्व (३३।७२) 

, पर नीलकण्ठ द्वारा उद्धृत। कुछ लोगों ने इस इलोक को विष्णुपुराण का माना है। प्रकरणपञ्चिका (प्‌०१०२-१०३) - 
में इस इलोक की ध्वनि प्राप्त होती है : 'ज्योलिप्रोसेन स्वर्गकामो यजेतेत्यवमादि समाम्नायं सकलडुःखसम्भेदर हिताभि- 
लाबोपनीतदीर्घतरसुखसाधनत्वेनार्थवादेः स्तूयमानं कर्म दृश्यते। . .. तथा च यावत्तावत्सुखसाघने स्वगंशब्द न प्रय्‌- 

` ञ्जते किन्तु सातिश्यश्रौतिजनके । मेधातिथि ( रनु ४।८७=जहाँ नरको की संख्या २१ कही गयी है) ने टिप्पणी 
दौ है: 'नरकशब्दो निरतिज्यदुःखवचनः। एकाविशति संख्या अर्थवादः। प्रकाशित विएणपुराण (२।९।४६ ) से 
अया हैः “मनः प्रीतिकरः स्वर्गा. नरकस्तद्विपर्ययः । नरकस्दर्गसंज्षे दे पुण्यपापे द्विजोत्तम ॥ 

. =. स्मृत्यन्तर सफलता पापप्रमोचनार्थतापि गोदानस्य भुता यावतामल्पोपकराण) महोपकारंः फलसास्य- 
मुच्यते तेषां छोकवत्परिमाणतः फलविशेषोष्वगन्तव्य: । पराप्यते तदेव फलं न तु चिरकालम्‌। आवाच्यो ह्ययं न्यायः। 
पणलमभ्यं हि तत्प्राज्ञः क्रीगाति दशभिः पलैः इति समानफलत्वे महाप्रयासातर्थक्य भ्रप्नोति। सेघा० (भनु ३।३५) । 


N 
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' जन्म में दुष्कृत्य किये हों तो उसे उन पापों के प्रभाथों से निपटना पड़ेगा और जब तक वह पापप्रभावों में रहता दै 


तन तक यज्ञं से उत्तन्न.फल स्थगित रहते हैं। किन्तु जब पापों के प्रभाव बहुत कम रह जाते हैं तो व्यक्ति इसी 
जीवन में काम्य कृत्यों के फल प्राप्त करने लगता है । वेद-वचन केवल इतना कहते हैं कि इत्य-सम्पादन का फल 
अवश्य मिरूता है, किन्तु वे यह नहीं कहते कि फल (क्कत्य-सम्पादन के उपरान्त) तुरंत मिल जाते हैं। अतः (फल 


- प्राप्ति के काल के विषय में) कोई निश्चितता नहीं है। किन्तु स्वग का उपभोग (इसी जीवन में सम्पादित कृत्यों 


के फल के रूप में) परलोक में ही होता है। स्वर्ग निरतिशय प्रीति (अर्थात्‌ आनन्द) है और कमं के अनुरूप 
ही उसकी प्राप्ति होती है, किन्तु इसका उपभोग इस जन्म में नहीं हो सकता, क्योंकि मनृप्य इस लोक में प्रत्येक 
क्षण में सुख एवं दुख का अनुभव करता रहता है। प्रत्येक सुख ज्योतिप्टोम से ही नहीं प्राप्त होता और प्रत्येक 
व्यक्ति ज्योतिप्टोम करता भी नहीं। किन्तु कुछ सुख मनुष्य को प्राप्त होता ही है। अतः यह स्वाभाविक है। 
निरतिशय सुख के अनुभव के लिए दूसरे शरीर की कल्पना करनी ही है, क्योकि कोई अन्य तकंसंगत व्याख्या नहीं 
मिल पाती । वह निरतिशय सुख (प्रीति) व्यवित कें पास तब तक नहीं आती जव तक कि वह जीता रहता है, 
अतः स्वर्ग का उपभोग दूसरे जीवन में ही होता है।* 

(&) मोक्ष: पू० मी० सू०, शवर एवं प्रभाकर ने मोक्ष के विषय में नहीं लिखा है। कुमारि एवं प्रकरण- 
पञ्चिका ने इस पर विचार किया है। दोनों में आया है कि मोक्ष की प्राप्ति हो जाने पर पुनः शरीर धारण नहीं 
होता। इलोकवातिक में आया है--जो मोक्ष प्राप्त करना चाहता है उसे निषिद्ध कमं नहीं करना चाहिए और न 
काम्य (यथा सन्तान, घन आदि के लिए किया जाने वाला) कर्म ही करना चाहिए, उसे नित्य (यथा अग्निहो) 
एवं नैमित्तिक (स्तात, जप, दान जो विशेष पर्व, ग्रहण आदि में किया जाता है) कर्म करन चाहिए जिससे 
उन पापों से छुटकारा हो जो इन कर्मों के न करने से एकत्र होते है; यदि व्यक्ति नित्य एवं नैमित्तिक कर्मों 
के फलों की कामना नहीं करता तो वे उसे प्राप्त नहीं होंगे, क्योंकि ऐसे फल केवल उन्हीं को प्राप्त होते हैं जो 
उन्हें चाहते हैं। पूर्व जीवन के कर्मों के फों का निवारण उस जन्म में मोगने से होता है जिसमें मोक्ष की खोज 
की जाती है। यह मत शंकराचाय (वे० सू० ४।३।१४) की धारणा से मेल नहीं खाता, क्योकि शंकराचार्य ने 
ऐसा कहा है कि बिना आत्मज्ञान के मोक्ष की प्राप्ति नहीं होती (इवेत० उप० ३।८) । उसी सूत्र के अपने भाष्य 


ॐ पुन्नादीनि कामयमानस्योपायो विधीयते । उपाये च कृते नियतमुपेयेन भवितव्यम्‌ । तदा पुवंजन्मन्यशुभं 
छतम्‌। तच्चानुभाव्यं तस्मात्पुवंजन्मकृतमनुभूयते। तत्र यदि जन्मान्तरक्ृतोऽधमंः प्रक्षौगस्तत इहव जन्मनि फलम्‌ । 
अथाक्षौणस्ततस्तेन वद्धसाधकं फलमुःत्कृष्पते। फलं भवतौत्येतावति विधिञव्दोऽस्ति न त्वनन्तरत्वे तस्त्मादनियमः। 
स्वगंस्तु जन्मान्तर एव।स हि निरतिशया प्रीतिः कर्मानुरूपा चेति न शक्येह जन्मन्यनुभ वितुम्‌। यतोऽस्मिल्लोके क्षणे 
क्षणे तुखदुःखे अनुभवन्ति। न च प्रीतिमात्रं ज्योतिष्टोमफलम्‌। प्राणिमात्रस्य च सा विद्यते न च प्राणिमात्रं ज्योति- 
ष्टोसं करोति। तस्मात्स्वाभाविवयसो । देहान्तरं तु निरतिशयप्रीत्यनुभवनायान्यथानुपपत्त्या कर्प्यते। तच्चामृतस्य 
न भवतीत्यतो जन्मान्तरे स्वर्गः। टुपरीका (४।३।२८)। यह द्रष्टव्य है कि यहाँ पर प्रीति (सुख-क्षण) एवं निरति- 
झयग्रीति में अन्तर दर्शाया गया है। इप्टीका (६।१।१) में आया है कि सिद्धान्त मत के अनुसार स्वगं का अर्थ है 
“प्रीतिः किन्तु पूर्दपक्ष में आया है कि स्वगं उन वस्तुओं के साधनों का झोतन करता है जिनसे प्रीति (या सुख) 
उत्पन्न होती है, किन्तु दोनों ऐसा नहीं कहते कि स्वर्ग कोई स्थान है, 'एकस्य प्रीतिः स्वर्गदाब्दवाच्या अपरस्य 


 प्रीतिमदृ द्रव्यम्‌ । विशिष्ठो देश उभयोरप्यवाच्यः' टुपुटीका (प० मो० सू०, ६।१।१) । | 


/ 
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मैं उन्होंने, ऐसा प्रतीत होता है, कुमारिल के मत की आलोचना की है । कुमारिल के अनुसार आत्म-ज्ञान के विषय 
में उपनिषदों की उबितयाँ केवळ अर्थवाद हैं, क्योंकि वे कर्ता को यह ज्ञान देती हैं कि वह आत्मवान्‌ है और 
आत्मा की कुछ विशेषताएं हैं । किन्तु शंकर का कथन है (वे० सू० १।१।१) कि पूवं मीमांसा एवं ब्रह्म-मीमांसा 
में फळ, जिज्ञासा का विषय एवं वैदिक प्रवोयनवाक्य (चोदना) भिन्न हैं। कुछ स्मृतियों ने इस वात की खिल्ली 
उड़ायी है कि केवल आत्मज्ञान से मोक्ष की प्राप्ति हो जायगी । उदाहरणाथं, .बृहद्योगियाज्ञवल्वय, (5।२४ एवं ३४) 
में आया'है कि “ज्ञान एवं कमं दोनों से मोक्ष की प्राप्ति होती है” । ऐसा कहना कि केवळ ज्ञान मोक्ष की ओर ले 
जायगा, प्रमाद का प्रतीक है तथा शरीरश्रम के भय से अबोध लोग कर्म करना नहीं चाहते। ° 

पूर्वमीमांसा के आरम्भिक एवं प्रमुख लेखकों के सिद्धान्त विचित्र एवं चकित करने वाले हैं । वेद की अमरता 
(नित्यता) एवं स्वयंभूता के विषय में उनके तर्क म्रमजनक हैं और अन्य प्राचीन भारतीय सिद्धान्तों द्वारा भी 
अंगीकृत नहीं हो सके हैं। प्रभाकर एवं कुमारिर दोनों ने अपने सिद्धान्त के अन्तर्गत ईदवर को फलदाता या प्रार्थना 
से प्रसन्न होकर मनुष्य की नियति का शासन करने वाले के रूप में कोई स्थान नहीं प्राप्त है। वे स्पष्ट रूप से. 
ईश्वर के अस्तित्व को अस्वीकार तो नही करते, किन्तु वे बैदिक उवितयों में वणित देवताओं एवं ईइवर को 
गौण स्थान देते हैं या व्यावहारिक रूप से उन्हें न-कुछ समझते हैं । वे यज्ञ को ईश्वर की स्थिति तक उठा देते 
हैं और उनके यज्ञ-सम्बन्धी सिद्धान्त एक प्रकार से व्यावसायिक-से ' हैं, यया- व्यवित को इतने कर्म करने 
चाहिए, पुरोहितों को दान देना चाहिए, हवि देना चाहिए, कूछ सदाचार के नियमों का पालन करना चाहिए, 
(यथा, मांस न खाना, केवळ दूध पी कर जीना) क्योंकि ऐसा करने से बिमा ईरवर की मध्यस्थता के फल की 
प्राप्ति हो जाती है '*। घामिक संवेगों (भक्ति आदि) के प्रति कोई प्रेरणा नहीं है, किसी सवंज्ञ की चर्चा नहीं 
है, न तो कोई खरप्टा है और न लोक की सृष्टि पूर्वमीमांसा ने निस्सन्देह जीवन में मनुष्य के कतंव्यों (एवं अधिः ` 
कारों) पर वल दिया है। अन्य दर्शनों ने विशेष रूप से इस संसार से मुक्त हो जाने तथा मृत्यूपरान्त मनुष्य की 
नियति से अपने को अधिक सम्वन्धित रखा है। पू०'मी० सू०, शवर एवं कुमारिल ने वैदिक वचनों के विवरण या 
व्याकरण के प्रति महत्त्वपूर्णं योगदान किये हैं। शवर के भाष्य में लगभग ७ सहस्र उद्धरण हैं, जिनमें कई सौ 
की पहचान अभी तक नहीं हो सकी है। इनमें से कम-से-कम एक सहस्र तै० सं० एवं तै० ब्रा» से लिये गये हैं । 
छगमग १२ अधघ्रिकरणों का सम्बन्ध अश्निगुप्रैष से है। कुछ अधिकरण.तो प्रैष में प्रयुवत कूछ शब्दो की व्याख्या 


१०. शानं प्रधानं न तु कमंहीनं कर्म प्रधानं न तु बुडधिहीतम्‌ । तस्माद्‌ इयोरेव भवत सिद्धिनंह्येकपक्षो 
विहगः प्रयाति॥ परिज्ञाना३ नमेः रृवितरेतदालस्पलक्षणम्‌ । फायक्लेस्ञभयाच्चंव क्मचेच्छत्त्यपण्डिता ॥ बृहद्योगिया० 
(३।२४, ३४. इत्यल्प हारा उद्धृत, पु० १४६ ) ; 

११. ईश्वर से व्यादताथिक व्यवहार के लिए देखिए मन्त्र देहि मे ददामिते नि मे घेहि नि ते दधे । निहारमिन्नि 
मे हरा निहार नि हरामि ते। ते० सं० (१।८।४।१-२), वा० सं० ३४० ) ; मिलाइए अथर्ववेद (३।१५।६) । 

१२. देखिए जं ० सं० (२।५।५।६ ) जहाँ दर्शपूर्णमास में संलग्न व्यक्ति के विषय में उल्लेख है तस्यंतदव्रतं- 
नानतं ददेश मांसमश्नीयाज्न स्त्रयमुपेयान्ञास्य पल्पूलनेन वासः पल्पुलयेयुः एवं तै० संश (६।२।५।२-३) जहाँ पयः, दु 
यवायूः एवं आलिक्षा का प्रयोग क्रम से ब्राह्मण, क्षत्रिय एवं बैश्य के लिए उचित भोजन कहा गया है। जैमिनि _ 
(४।३।८-%) में घोषित किया है कि पह ऋतवर्थ (आवश्यक) है। देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड २, पृ० ११३६- 
११४० जहाँ अग््योम पत्र के लिए दीशित व्यनिति के लिए नियमों फा उतरेल है। 
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से सम्बन्धित हैं (देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पृ० ११२१ एवं पाद-टिप्पणी ` २५०४) । वर एवं कुमारिल ने 
आत्मा के विषय में जो घारणाए व्यक्त की हैं उनसे पूवमीमांसा को दार्शनिक महरव प्र.प्त हो रुका है। वैदिक एवं 
वैदिकोत्तर विवरण अथवा व्याकरण के निमित्त शवर की देनों के दिपय में विशद्‌ अध्ययन के लिए देखिए डा० 
एस्‌० वी० गग का ग्रन्थ 'साइगेशंस इन शबर-भाप्य (पु० १४०-२१३, पुना, १६५२) । 
इस सिद्धान्त से कि वेद नित्य है और सर्वोच्च प्रमाण वाला है, कतिपय अवाञ्छित प्रवृत्तियाँ उठ खड़ी हुई 
हैं। नये सिद्धान्तों के प्रवतंक बड़ी कठिनाई से यह सिद्ध करने का प्रयास कर बैठते हैं कि उनके सिद्धान्तों के 
पीछे वैदिक प्रमाण हैं । उदाहरणा, वे० सू के १।१।५-१८ सूत्र यह बताते है कि ज्पनिपदे प्रधान को विश्व का 
कारण नहीं मानतीं, जैसा कि सांस्य लोग कल्पना करते हैं। शंकराचार्य ने स्पष्ट रूप से कहा है कि सांस्यों ने 
वेदान्त वचनों को अपने सिद्धन्तों के अनुरूप व्याख्यायित कर डाला है और इसी से उनके तर्क का खण्डन उह 
वे० स्‌० (१।१।५-१८) में करना पड़ा। हमने यह.वहुत पहले देख लिया है कि किस प्रकार शाक्त पूजा के ऊनु- 
यायियों ने ऋ०. (५।४७।४ : चत्वार इं विभ्रति आदि-आदि) की व्यास्या अपने शावत सिद्धारतों की पुष्टि में कर 
डाली है और उपनिवद्‌ नाम से उद्घोपित करके अयने ग्रन्थों को मान्यता देने का प्रयास कियो है, यथा--भाव- 
नोपनिषद्‌ । शवर ने अपने पू० मी० सू० के भाष्य में यह कहा है कि विज्ञानवादी वौद्धों ने अपने समर्थन में 
बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ (४।५।१३: विज्ञानघन इवैतेग्यो भूतेभ्यः समुत्थाय ताग्येदानुविनव्ति न प्रेरय संज्ञारित) को 
बातें रख दी हैं। अत्यन्त चकित करने वाले उदाहरणों में एक है आनन्दतीर्थ (जो मध्वाचायं भी कहलाते हैं ) द्वारा 
। उपस्यामित क्र० (१।१४१।१-३ ) की व्याख्या । आनन्दतीथ ने 'महाभारत-तात्प्य-हिर्णय” में अपने को वायु का 
तीसरा अवतार माना है, (दो अन्य अवतार हैं, हनूमान एवं भीमसेन) और यह कहने का प्रयत्न किया है कि ऋण 
- (१।१४१।१-३) इन तीन अवतारों की ओर संकेत करता है। 'मध्व: एवं 'मातरिइवा' शब्द (डिनका अर्थ है वायु 
देव) ऋ० (१।१४१।३) में प्रयुक्त हैँ । इतना ही इस वात को. कहने के लिए पर्याप्त था कि ईत सिद्धान्त के प्रवर्तक 
मध्य नवेद में उल्लिखित हूँ। यदि वेद में भीमसेन (जो परम्परा से दी हुई महाभारत की तिथि के अनुसार 
लूगमग ५००० वर्ष पूर्व हुए) का संकेत है और मध्व का (जो लगभग ७०० वर्ष पूवं हुए थे) उल्लेख है तो वेद 
नित्य कंसे कहा जायगा और स्वय मध्वाचार्य वेद की अनित्यता के प्रत्युत्तर में क्या कहेंगे ? स्पष्ट है, वेद इन तिथियों 
के उपरान्त प्रणीत हुआ होगा ! यह तकं कि यह संकेत किसी पूर्व कल्प का है, नहीं ठहर सकता, क्योंकि वह कल्प, 
मन्वन्तर एवं महायृग जिनमें भीम एवं मध्व।चार्य हुए तथा अवाचीन काल अभी एक ही हैं। द्वापर (जिसमें भीम- 
सेन थे) के अन्त में कोई प्रलय नहीं हुआ, प्रत्युत-उसी समय कलयुग आरगभ हो गया। महाभारत का युद्ध द्वापर 
एवं करिं (आदि पवं २।१३) के बीच में हुआ तथा युद्ध के समय कलियुग का आरम्भ होने वाला था (वनपर्व 


एतत्‌ कलिमूगें नामाचिराद्मद्‌ प्रवतंते, एवं ज्ञल्य० ६०।२४: प्राप्तं कलियुग विद्धि) । इसी प्रकार के. स्वत्वप्रति- ` 


पादन के कारण अप्पय दीक्षित ऐसे प्रसिद्ध लेखकों ने,उनकी भर्त्सना की है। अप्पय दीक्षित ने अभियोग लगाया 
है कि मध्वाचार्य ने अपने सिद्धान्त के समर्थन में कपट-रचना द्वारा वैदिक एवं अन्य वचनों का उद्धरण दिया है। 
देखिए इण्डियन ऐण्टीक्वेरी (जिल्द ६२, पृ० १८४) जहाँ पर श्री बेंकटसुब्वियाह ने ३० से अधिक ऐसे ग्रन्थों के 
नाम दिये हैं, जिन्हें मध्व ने उल्लिखित किया है, किन्तु वे ग्रन्थ वास्तव मे कहीं नहीं पाये जाते। म० म० चिन्न- 
“स्वामी ने, जिन्होंने अप्पय के ग्रन्थ को ६० इलोकों में सम्पादित किया है, जिसमें 'मध्वमतविध्वंसन' नामक अप्पय की 
टीका भी है और स्वयं उनकी टिप्पणी भी है, १० ४ पर ३६ अज्ञात ग्रन्थों तथा सूत्रों का उल्लेख किया है जहाँ 
“पर वे अप्पय द्वारा उदाहृत हुए हैं। यह द्रष्टव्य है कि शंकर एवं रामानुज ऐसे महान्‌ आचार्यों नें अपने ग्रन्थों 
में यह कहीं भी नहीं लिखा कि वे किसी देवता के अवतार थे | यदि किण्हीं ने कुछ कहा तो वे उनके शिष्य लोग थे। . 
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सम्मिलित हैं) का निरूपण उपस्थित करते हैं। जैसा कि कोलबुक ते, जो कि अत्यन्त सम्यक्‌ एवं उचित विचार 
रखने वाले पाइचात्य संस्कृत विद्वानों में परिगणित होते हैं, आज से १४० वर्षे पूर्व कहा है कि मीमांसा पर जो 
विमं हुए हैं वे व्यावहारिक (कानूनी) प्रश्नों से सादृश्य रखते हैं, और वास्तव में. हिन्द्र कानून ` (व्यवहार) 


वैदिक सामग्री का प्रथम विभाजन मन्त्र एवं ब्राह्मण रूप में है। हमने. यह पहले ही देख छ्या है कि वे 
ही मन्त्र कहे जाते हैं जो उस रूप में विद्वानों द्वारा स्वीकृत हैं। पू० मी० सू० (२।१।३१-३२ ) में व्यवस्था है कि 
मन्त्र वह है जो केवल दृढ़ता पूवंक कहता है (उत्साह देने वाला नहीं है) या (वही वात दूसरे ढंग से) वे मन्त्र 
हैं जो उस नाम से इसलिए पुकारे जाते हैं क्योंकि वे कुछ दृढ़तापूर्वंक कहते हैं'। शबर (पू मी० सू० १। ४।१ ) 
` ने कहा है कि मन्त्र वह है जो यज्ञ की विधि के समयः यजमान को व्यवस्थित बात का स्मरण दिलाता है या उसे: 
स्पष्ट करता है, यथा---मैं कुश घास (को अग्र माग) काटता हैं जहाँ देवता का निवास है'। यह मन्त्रः का एक ` 
सामान्य वर्णन हुआ, न कि उसकी सम्यक्‌ परिभाषा । केवल यज्ञों में उच्चारण से ही. मन्त्र उपयोगी नहीं होते, 
प्रत्युत वास्तव में वे अभिधायक होते हैं (अर्थात्‌ क्या किया जाना चाहिए या क्या किया जा रहा है उसको 
स्मरण दिलाने वाले) । शवर की टिप्पणी है कि केवल लक्षण से ही मन्त्रों की अभिज्ञता होती है न कि 
मन्त्रों की कुछ विशेषताओं के वर्णन से, जैसा कि वृत्तिकार ने किया है, यथा- कुछ लोउ 'असि' (तु है) से 
अन्त करते हैं या 'त्वा' से जैसा कि तै० सं० (१।१।१) के इषे त्वा' में है, प्राथना या आकांक्षा से (यथा तै० 
सं०. १।६।६।१ में आयुर्घा असि') या प्रशंसा से (अग्निमूर्घा दिवः, तै० सं० ४४४) । शवरने दर्शाया है 
कि असि' एवं 'त्वा' मन्त्रों के मध्य में भी पाये जाते हैं, अन्य विशेषताएँ, यथा- आशीबँचन एवं प्रशंसा 
ब्राह्मणों में मी पायी जाती हैं। मीमांसा-बाल-प्रकाश में आया है कि मन्त्रों के एक सौ प्रकार हैं और यदि 
„ हम चौदह वैदिक छत्दों एवं उनके उप-विभाजनों को भी सम्मिलित करें, केवल ऋक्‌ मन्त्रों (ऋचाओं) की 
२७३ विभिन्न कोटियाँ प्राप्त हो जायेंगी (पृ० ६६-६७ ) । कछ ऐसे वचन हैं जो मन्त्र कहे जाते हैं (यथा- 
'वसन्तोय कर्षिजलानालमते', वाज० सं० २४२०) जो न केवल दृढतापूर्वक कहे गये हैं प्रत्युत याग की 
विधि से सम्बन्धित हैं (यथा अइवमेध से, 'वाज० सं० २४।२०) । ४ 

मन्त्रों को तीन शीर्षकों में बांटा गया है, यथा--ऋक्‌, साम एवं यजुः । इनकी परिभाषा पु० मी० 
सू० : (२१३४-३७) में की हुई है। 'ऋक्‌' नाम उन मन्त्रों के लिएं प्रयुक्त है जो मात्रायुक्त पादों में 


(बहुधा) अथं के आधार पर विभाजित हैं ।१3 'साम' उन वैदिक मन्त्रों का नाम है जो गाये जाते हैं। « 


१३. तेषामृशत्रार्थवञ्चेन पादव्पवस्था। यौतिष्‌ सामास्य । शेषे यजुः शस्दः। पु० भो० सू० (२।१।३५-` 


३७) । अनिनमोछे पुरोहितं’ (ऋ० ११।१) भें प्रथम पाद सें पूर्णभाव है; किन्तु अन्न: पर्दे भिदि भिरोड्यो | 
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१३० ; धर्मशास्त्र का इतिहास 


पू० मी० सू० (७१११-२१ एवं ॥।२।१-२) में ऐसा स्थापित है कि मन्त्र-यचन ४ 'साम! नहीं कहे 
जाते, किन्तु केवल गीति वाले इस नाम से पुकारे जाते हैं, वह गीति क्रिया है जो गायक द्वारा भीतरी 
प्रयत्न से विभिन्न स्वरों के रूप में अभिव्यवत होती है और संगीतमय प्रभाव उत्पन्न करने के लिए गायक को 
ऋचा के अक्षरों को परिष्कृत करना पड़ता है, उनमें कुछ भागों को इघर-उघर करना होता है, छोड़ 
देना होता है, बार-बार दृहरानो होता है या कहीं-कहीं उनमें रोक. लगानी पड़ती है और स्तोभ ” देना होता 
है । ७।२।१-२१ में पू० मी० सू० ने यह स्थापित किया है कि “रथन्तर साम' एवं बृहत्साम' शब्द केवल गीति 
की ओर निर्देश करते हैं, वे ऋचा या उस मूल वचन की ओर जो संगीतमय बना दिया गया है कोई संकेत 
नहीं करते । 'यजुः' वे मन्त्र हैं जो न तो “ऋक्‌' हैं और नः 'साम'। एक अन्य शब्द है 'निगद' जो कुछ 
ऐसे मन्त्रों के लिए प्रयुवत होता है जो निर्देश रूप में अन्य लोगों को सम्बोधित हैं, यथा--अग्नीदर्नीन्‌ विहर', 
श्रोक्षणीरासादय', 'इध्मावहिरूपसादय', और जो उच्च स्वर से कहे जाते हैं। ये 'यजुः (अर्थात्‌ गद्य में) 
हैं, केवल एक अन्तर यह है कि वे उच्च स्वर से कहे जाते हैं (अत: जिनसे कहा जा रहा है वे सुन सकें) । 


किन्तु अन्य सामान्य 'यजुः' घीरे कहे जाते हैं। देखिए पू० मी० सू० (२।१।३८-४५) जहाँ निगदों पर विवेचन . 


है और मैत्रायणीसंहिता (३।६।५) जहाँ 'उच्चैऋंचा क्रियत उच्चैः सामोपांशु यजुषा' आया है । 
-मन्त्र एवं ब्राह्मण मिल कर वेद कहे जाते हैं | पू० मी० सू० (२।१।३३) में आया है कि वेद के 
वे अंश जो मन्त्र नहीं हैं और न मन्त्र कहे जा सकते हैं, ब्राह्मण हैं'९ । शबर ने टिप्पणी की है कि वृत्तिकार 
\ 


| नूतनैदत ( ऋ० ११२) में भाव (अर्थ) प्रथम पाद में पूणं नहीं हो सका है । अतः परिभाषा केवल 'पादव्यवस्था' 


है तया 'मर्थवञञेन' केवल दाष्टॉतिक है, जैसा कि शवर ने कहा है : “यतो नार्थंवशेनेति वृत्तादिवश्व्यावृर्य्ं, कि 


तहि अनुवाद एष प्रद्नार्थः। - - . तस्मादत्र. पादकृता व्यवस्था सा ऋगिति ।' 

१४. तस्मादृगीतयः सामानि न प्रगोतानि मन्त्रवाक्यानि । शबर (पू० मौ० सू० 5।२।२) ; सामयेदे सहन्न 
गीत्युपायाः। ‹ . गीतिर्नाम क्रिया । सा आाभ्यान्तरप्रयत्नजनितस्वरविश्षेषाणामभिव्यञ्जिका । सा सामशझः्दाभिः 
कूप्या । सा नियतपरिमाणा। । ऋचि च गीयते । शबर (पु० मी० सू० 5।२।२४ ) । सर्व देशान्तरे' वातिक पर प्रथम 


आन्हिक में महाभाष्य का कथन है : चत्वारो वेदाः सांगणः सरहस्या बहुधा विभिन्ना एकशतमध्वयुशालाः सहक्रव्तर्या 


सामवेद एकाविशतिधा बाहवृच्यं नवधाथरंणों बेद- -. । यहाँ पर सामवेद के लिए “शाखा” नहीं प्रयुक्त हुआ है 
प्रत्यृत वर्त्मंन! (ढंग) शब्द का प्रयोग हुआ है । जैसा कि शाबर ने स्पष्ट कहा है कि सामवेद में एक सहन्र गौत्यु- 


पाय हैं, अतः सहत्तवर्त्मा का अर्थ है 'सहस्रगीत्युपायवान्‌” और 'सहस्नवर्त्मा' को 'सहलन्नशाख कहना ठीक नहीं है, . 


जैसा कि बहुत-से विद्वानों ने किया है। विष्णुपुराण (३।६) ने सामबेद के पाठान्तरों का आमक विवरण उपस्थित 
किया है, श्लोक ३ एवं ६ में क्रम से १००० संहिताओं (सुकर्मा द्वारा उद्भावित) एवं २४ संहिताओं (हिरण्यनाभ 
के शिष्य द्वारा उद्‌भावित) का उल्लेख है। ' 

१५. गानों में जो ऊपर से जोड़ा जाता है उसे स्तोभ कहते हैं, यया हाउ, हाइ, ई, ऊ, हुम्‌ आदि। देखिए 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (१।१३।१-३) जहाँ हुम्‌’ को १३ वाँ स्तोभ कहा गया है (उसे परम ब्रह्म भो कह दिया गया 
है) मौर अन्य १२ स्तोभों का उल्लेख किया गया है, यथा--हाउ, हाइ, ई, 5० आदि । देखिए जे० (३।२।३४ 
अधिकं च विवर्णं च जैमिनेः स्तोभशब्दवात्‌) । बट 2 
ही १६, जे आह्यगजब्द; । पु० मी० सू० (२।१।३३) ;“मखाइच ब्राह्मणं च.वेदः। तत्र मन्त्रलक्षण उक्ते परिः 
` - ज्ञेषसिद्धत्वात्‌ ब्राह्मणलक्षगमवचनीयं मन्त्रल्षणवचनेनैव सिम्‌ । शबर । 


NE ee NN े करकीक १३ 


पृरवभीमांसा के कुछ मौक्तिक सिद्धान्त १३१ 


ने छांत्रों को ब्राह्मण-माग की जानकारी प्रदान करने के लिए कुछ ऐँसी विशेषताएं प्रदर्शित की हैं जो ब्राह्मण- 
भाग में पायी जाती हैं, यथा ने अंश जिनमें 'इति' या 'इत्वाह* कथा-वार्ता, किसी आदेश के कारण, व्युत्पत्ति, 
भर्त्सना, प्रशंसा, आशंका, आदेश, उदाहरण (जहाँ किसी अन्य ने वही कार्य किया है ), पूर्व युगों में हुई 
घटनाएं, मूल को देखकर (उस पर विचार करने के उपरान्त) अध्‌ में परिवर्तत करना आदि आये रहते 
हँ'०। शवर ने दो ऐसे श्लोक उद्धत किये हैं जिनमें ब्राह्मण-वचनों की विशेषताओ को दस शीर्षको में 
रखा गया है और उन्होंने यह प्रदर्शित किया है कि यह सब केवल दृष्टान्त-सम्बन्धी हैं और वृत्तिकार द्वारा 
उल्लिखित विशेषताएं मन्त्रों में भी पायी जाती हैं, यथा 'इति' (ऋ० १०।११३।१) , इत्याहः (० ७।४१। 
२), 'आख्यायिका' (ऋ० १।११६।३), 'हेतु' अर्थात्‌ कारण (ऋ० १।२।४ ) । केवल ऋग्वेद में १० सहस्र 
से अधिक मन्त्र पाये जाते हैं। सभी बैदिक कृत्यों में इन मन्त्रों के एक-तिहाई से अधिक प्रयोग में नहीं 
छाये जाते। शेष का प्रयोग जप में होता है । इसके अतिरिक्त अन्य वेदों के मी सहल्नों मन्त्र हैं। अतः मन्त्र 
की कोई औपचारिक परिमाषा नहीं की जाती है और केवळ इतना ही कहना पर्याप्त माना जाता है कि मन्त्र 
वे हैं जो उस रूप में विद्वानों द्वारा मान्य ठहराये गये हैं१<। 
प्रत्येक वेद के साथ ब्राह्मणों का संयोजन हुआ है, यथा-- ऐतरेय एवं कौषीतकि ब्राह्मण ऋग्वेद के 
हैं, तैत्तिरीय कुष्ण यजुर्वेद का है, शतपथ शुक्ल यजुर्वेद का है, ताण्ड्य सामवेद का तया गोपय यजुर्वेद का 
है । ब्राह्मणों में भारोपीय भाषाओं के सबसे प्राचीन ज्ञात गद्य के रूप में पाये जाते हैं, यद्यपि गद्य के सूत्र 
(नियम), जो सम्भवतः ब्राह्मणों के गद्यों से प्राचीन हैं, कृष्ण एवं शुक्ल यजुवंद संहिताओं में पाये जाते 
हैं। यज्ञों, धार्मिक कृत्यां एवं पुरोहितों के विषय में जानकारी देने में वे प्रमुख उपकरण माने जाते हैं । 
उत्तमें घामिक कृत्यों एवं यज्ञों को बताने के लिए बहुत-सी कथा-वार्ताएँ, किवदन्तियाँ आदि पायी जाती हैँ । 
उनमें देवों एवं असुरों के युद्धों का उल्लेख है और उनमें श्वब्द-ब्युत्पत्तियाँ पायी जाती हैं । उनके विषयों 
को हम दो कोटियों में विभाजित कर सकते हैं, यथा--विधियाँ (ऐसे वचन जो आदेशयुक्त एवं उपदेशात्मक 
हैं) एवं अर्थवाद (व्याख्यात्मक वचन) । अथंवादों के विषय-द्षेत्र एवं उद्देश्य के विषय में आगे लिखा जायया । 
किन्तु एक बात द्रष्टव्य 'है कि मीमांसक लोग यह कमी भी स्वीकार नहीं करते कि वेद का कोई भी अंश, यहाँ 
तक: कि अल्प से अल्प अंश भी, व्यर्थ या निरर्थक है । 
` अब हमें यह देखना है कि मीमांसक लोग किस प्रकार वेद की बातों पर विचार करते हैं। आज का 
विद्यमान वैदिक साहित्य अति विशाल एवं विभिन्न प्रकार का है। जब एक बार यह मान्य हो जाता है कि 


१७. हेतुनिवंचनं निन्दा प्रशंसा संशयो विधिः। परक्रिया पुराफल्पो व्यवधारणकल्पना । उपमानं दशैते तु 
विघयो ब्राह्मणस्य तु । एतत्‌ स्यात्‌ सर्ववेदेष्‌ नियतं विधिलक्षणम्‌ ॥ शबर द्वारा २१।३३ पर उद्धुत। तन्त्रवातिक ने 
व्याख्या की है कि यहाँ पर विधिलक्षण में 'विधि' शब्द का अर्थ है ब्राह्मण। 'व्यवघारणकल्पना' के विषय में इसका 
कथन है, यत्रान्ययार्थ: प्रतिभातः पोर्वापर्यालोचनेन व्यवघायं अन्यथा कल्प्यते सा व्यवधारणकल्पना तद्यया अतिः 
गृह्णीयादिति श्तं प्रतिग्राह्मेदिति कल्पयिष्यते ।' 'परकृति' एवं पुराकल्पः के विषय में कथन यों है: 'एकपुरुषकत्‌ क- 
मुपाख्यानं परकृतिः बहुकत्‌ क पुराकल्पः ' । ब्रह्माण्डपुराण (२।३४६३-६४)ने व्याख्या को है: 'अन्यस्यात्यस्य 
चोवितर्या बूधैः सोक्ता पुराकृतिः। यो ह्यत्यन्तपरोक्षार्षः स पुराकल्प उच्यते ॥' 2 

१८ स्वाध्याये पठ्यमानेष येषु मस्तरप् स्मृतम्‌ । ते मन्त्रा नाभिधानं डि भरन्राणां छक्षण स्थितम्‌ ॥ तन्त्र- 
सातिक (पु० मी० सू०, २१।३४) । 


१३२ ` धर्मशास्त्र का इतिहास 


चेद स्वयंभू है और इसका प्रणयन किसी मानव या दिव्य झवित द्वारा नहीं हुआ है, इसका कोई भी 
माग स्पष्ट रूप से अमोघ हो जाता है अर्थात प्रामाणिकता में अस्खलनशील हो जाता है। वेद धम की जान- 
कारी का एक मात्र साधन है, अतः मीमांसकों को यह मान्य हो गया कि जो कुछ वेद कहता है वह 
प्रामाणिक है\*। किन्तु बहुत-से वेदिक वचन एक-दूसरे के विरोध में पड़ जाते हैं और सामान्य अनुभव के 
विपरीत पड़ जाते हैं । इन कठिनाइयों को स्पष्ट करने के लिए कुछ विस्मयावह उदाहरण यहाँ दिये जा 
रहे हैं । तै० सं० (५।२।७) एवं मैत्रायणी सं० में आया है कि खाली पृथिवी, आकाश एवं अन्तरिक्ष में 
अग्नि-वेदिका नहीं बनानी चाहिए" ० । आकाश या अन्तरिक्ष में कोई भी वेदिका नहीं बना रुकता, जो अस- 
म्भव है उसे वेद अमान्य ठहराता है, अतः यह निषेध प्रथम दृष्टि में कर्थहीन-सा लगता है । तै० ब्रा० (३।८। 
१०।५) में आया है कि पूर्णाहुति देने से यजमान सभी वाञ्छित वस्तुएँ प्राप्त कर्ता “है । यदि पूर्णाहुति 


सभी वस्तुएँ प्रदान कर देती है तो अग्निहोत्र आदि की क्रियाएँ करने से वया लाम ? क्या वेद ऐसा समझता , 


है? वेद में व्यक्तियों के विषय में आख्यान एवं अनूश्रुतियाँ पायी जाती हैं, यथा--तै० सं० ने ववर प्रावा- 
हणि का उल्लेख किया है, जो एक प्रभावशाली ववता बनना चाहता था और उसकी इच्छा की पूर्ति के 
लिए उसने पञ्चरात्र नामक यज्ञ किया और अपनी वाञ्छित बात प्राप्त भी की। अतः इस" बबर के उपरान्त 
वेद की रचना मानी जायगी ओर इस प्रकार वेद का नित्यत्व समाप्त हो जायगा । अतः शबर का कहना है 


कि वह कथा जो कमी घटित नहीं हुई थी, केवल स्तुति या प्रशंसा के लिए कह दी गयी है | इस प्रकार ' 


का कथन इस बात का द्योतक है कि यह मात्र एक बहाना है, वास्तव में इस प्रकार की व्याख्या वेद के 
पक्ष में नहों जाती । यहाँ पर एक ऐसी गाथा कही गयी है जो कभी घटी नहीं और वह गी वेद के किसी 
आदेश को बढ़ावा देने के लिए। यदि लोग यह जान लें किं यह गाथा असत्य है (जैसा कि शबर ने व्याख्या 
की है) तो वे उस कृत्य फो सम्पादित न करना चाहेंगे। इस विषय में एक सच्ची कथा अधिक उपयुक्त होती । 
वन्त्रवातिक ने शबर की व्याख्या से उत्पन्न कठिनाई को दूर करने का प्रयास किया है। 


१४. शब्दप्रमाणका ययं यच्छव्द आह तदस्माकं प्रमाणम्‌ । शबर (पू० मी० सू० ३।२।३६) । वातिक ॐ 

(प्रथम आह्लिकु) पर महाभाष्य में भो ये ही शब्द आये हैं । न 
८ २०. न पृथिव्यामग्निद्चेतव्यों नात्तरिक्षे न दिवि-इत्याहुः। अमृतं वैहिरण्यममूते वा एतदग्निइचीयते । सैं० 
सं० (३।२।६) । देखिए पु० मी० सू० (१।२।५ एवं १८) एवं व्यवहारमयूख (पु० २०२,, जो कहता है कि यह 
“निषंधात्‌वादमज्रम्‌' है) । इसका जो तात्पयं है वह यह है कि जिस प्रकार वायु या आकाश में अग्निचयन कभी 
नहीं देखा गया है उसी प्रकार खाली पृथिवी पर भी वह अज्ञात है और इसका सम्पादन पृथिवी पर सोने का एक 
खण्ड रख कर होना चाहिए। यह सोने को स्तुति (प्रशंसा) मात्र है। कात्यायनश्रोतसूत्र (४।१०।५) की टीका 
द्वारा पूर्णाहुति को व्याख्या है: “पूर्णया सूचा आहुति'। बबर प्रावाहणिरकामयत वाचः प्रवदिता स्यामिति स एतं 
* पञ्चरात्रमाहरत्‌ तेनायजत ततो वे स वाचः प्रवदिताइभवत्‌ । य एवं, विद्वान्‌ पञ्चरात्रेणयजतेप्रवदितैव वाचो भवत्यथो 
एनं बाचस्पतिरित्याहुः । तं ° सं० (७।१।१०।२-३) । प्रावाहणि का अर्थ है प्रवाहण का पुत्र? । देखिए पु० मी० सू० 
* (१।२।६ एवं १८)। शाबर ने रीका फी है: 'भसद्वृत्तान्तान्वाख्यानं स्तुत्यर्थेन प्रशंसाया गस्यमानत्वात्‌'( १।२।१०), 
जिसपर तन्त्रवातिक को टिप्पणी है : एवं वेदेपिविधिना तावत्फलमवगमितमर्थवावास्त्वसत्येननासप्ररोचयन्तु न तदूगते, 
सत्यासत्यत्वे किचित्‌ दृषयतः प्रवतंनमात्नोपकारित्वात्‌ । तस्मादुपास्यानासत्यत्वमतन्त्रम्‌ ।' तन्त्रवा० (१।२।१०) । 
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कमी-कमी वेद को तीन भागों में बाँटा जाता, है, यथाविधि, अर्थवाद एवं मन्त्र, उद्भिद एवं विइव- . 
जित्‌ के समान यागों के नामः विधि के अन्तर्गत रखे गये हैं ॥ इलोकवातिक ने अपने अन्तिम इलोक में इस 
त्रिधा विभाजन की ओर संकेत किया हैः । घमं क्या है, अर्थात्‌ क्या करना चाहिए तथा क्या नहीं करना 
चाहिए, इसके विषय में यद्यपि वेद ही उचित ज्ञान का साधन माना गया है, किन्तु वेद के विभिन्न माग घर्म 
के उचित ज्ञान से जीवे ढंग से नहीं सम्वन्धित हैं। वेद का अधिकांश मुख्य भाग से मध्यस्थ भाव से ही सम्व- 
'न्वित है** । एक स्थान पर शबर ने बड़े संक्षिप्त किन्तु स्पष्ट ढंग से वैदिक वचनों की तीन कोटियों की 
परिभाषा की है और दृष्टान्त दे कर समझाया है। वेद को पाँच भागों में मी वाँटा गया है, यथा--विधि, 
अर्थवाद, मन्त्र, नाप्रथेय एवं प्रतिषेध । इन पाँचों के विषय में ऊपर उल्लेख हो चुका है। यहाँ पर इनके 
विषय में कुछ विस्तार से कहा जायगा । विधि एक ऐसा आदेश है जो अर्थवान्‌ है, क्योंकि इसके साथ एक विषय 
संयुज्य रहता है जिसका (उपयोगी) उद्देश्य होता है और विधि ऐसी वसतु की व्यवस्था करती है जो किसी 
अन्य प्रमाणे से स्थापित नहीं होती। स्वयं शवर ने विधि के अर्थ के विषय में .कई स्थलों पर वर्णेन किया है। 
उदाहरणार्थं, स्वगे कीं इच्छा रखने वाले को अग्निहोत्र करना चाहिए' नामक आदेश में होम करने की व्यवस्था 
है जो किसी अन्य आदेश (शासन) द्वारा व्यवस्थित नहीं है और उसका लाभकर उद्देश्य है । इसका अर्थ 
है कि आगिनहोत्र द्वारा स्वयं की प्राप्ति करनी चाहिए। किन्तु जहाँ कोई कृत्य दूसरे प्रकार से स्थापित होता 
है, वसी स्थिति में उसके साथ कोई सहायक आदेश लगा दिया जाता है। इस प्रकार दही के साय आहुति दी 
जानी चाहिए' नामक वाक्य में होम की व्यवस्था स्वर्ग की इच्छा करने वाले को अग्निहोत्र करना चाहिए! 
नामक शब्दों में पहले से हो चुकी रहती है तो वैसी स्थिति में केवल उसके संदर्म में दही की आहुति देने 


२१. इति प्रमाणत्वमिदं प्रसिद्धं युक्त्येह धमं प्रति चोदनायाः। अतः परं तु प्रविभज्य वेदं त्रेघा ततो 
वक्ष्यति यस्य योर्थः । मौमांसा बालप्रकाश (शंकरभट्ट कृत) द्वारा उद्धत (प° ७); इस पर न्यायरत्नाकर 
में आया है, तिन सिद्धेपि चोदनाभ्रामाण्ये ततः परं विध्यर्थवादमन्त्रात्मना वेदं त्रेघा विभज्यतत्स्तुत्यादिप्रयोजनप्रति- 
पादनेन कृत्स्नस्य वेदस्य तन्मूलयोशच स्मृत्याचारयोँमंम्‌ प्रति प्राराप्यमुपरितने पादत्रये प्रतिपादयिष्यत इति समस्तोः 
घ्यायः प्रमाणलक्षणं, नंवेह समाप्तमिति । पूर्वपक्षसूत्र “उक्त्‌ समाम्नायंदमध्यं तस्मात्‌ सवं तदथं स्यात्‌' (पू० मी० 
सू० १।४।१) पर शबर का कथन है : 'कर्चिदस्य (वेदस्य) भागोविधिर्योऽविदितम्ं वेदयति, यथा सोमेन 
यजेतेति । करिचदर्थवादो यः प्ररोचयन्‌ विधि स्तोति यथा वायुव क्षेपिष्ठा देवता इति । कञ्चिन्मन्त्रो यो बिहितमर्थ 
प्रयोगकाले प्रकाशयति यथा बहिदेवसदनं दाभि-इत्येवमादिः। अयं अर्थ: यस्य सः इदरुर्थ: तस्य भावः ऐदसथ्यस्‌ । 
समाम्नाय का अर्थ है वेद। “उक्त पू० मो० सू० ( १।२।१ ) को ओर संकेत करता है ( अम्नायस्य 
क्रियार्थत्वात....) । 
` ` २२. झास्त्रदीपिका ने पु० मौ० सू० (१।४।१)पर कहा है : तत्र चोदनेव साक्षात्प्रमाणम्‌ । अर्थवादः 
मन्त्रस्मृतिनामधेयानि तच्छेषत्वेन तत्मूलत्वेन च प्रमाणं भवन्तीति घर्सप्रमितेरिति क्तव्यतास्याने नियतनिपतन्ति ।' 
(पूर ५४) । यह्‌ बात कि विधि का अथं है 'वह जो पहले से या किसी अन्य स्रोत से न ज्ञात हो' पर्वपक्षः 
सूत्र, (१।२।२४) से प्रकट होती है । 'अविदितवेदनं च विधिर्त्युच्यते' ; अज्ञातस्य हि ज्ञापन विधि: । बर 
(१०३२०) ; १।४। पर यों कहा गया है: 'यद्यज्ञातस्ततो विधिः यदि ज्ञातस्ततोनुवादः ।. . .न ह्याख्यातमन्तरेण 
कृत्यं वा नामशब्दार्थ व्यापरो विधीयते ।. 
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का आदेश है, जहाँ अर्थ यह है कि 'दहौ द्वारा आहुति दो जानी चाहिए ।' देखिए टुपूटीका (पू० मी० सू० 

६।३।१७) एवं एम० एन० पी० २० १७, भण्डारकर ओरिएण्टल रीसच इंस्टीट्यूट संस्करण २२ । 
विधि-विचार 


बैदिक वचनों में विधियों का संचयन वेद का सार है और वह कई विशिष्ट कृत्यों की ओर निर्देश 
करता है। विधि में केन्द्रीय तत्त्व है क्रिया या क्रियात्मक रूप, जिसकी व्याख्या हम आगे करेंगे। प्रश्न यह 


है--कोई किसी विधि को पहचाने कैसे ? शबर ने एक इलोक उद्घत किया है जिसे वे लोग जो शब्दों एवं. 


वाक्यों के अर्थो को जानते हैं, परम्परापूर्वेक उद्घोषित करते हैं, यथा--सभी वेदों में विधि के स्थिर एवं निश्चिद 
चिह्न होते हैं कुछ शब्द, यथा--इसे व्यक्ति अवश्य करेगा”, इसे करना चाहिए, इसे अवश्य करना चाहिए, 
ऐसा होना चाहिए! । "इसे ऐसा होना चाहिए'*४ । इससे यह निष्कर्ष निकलता है कि विधि सामान्यतः 
विधि लिङ. द्वारा प्रकट की जाती है, तथा वर्तमानः काल में कोई क्रिया सामान्य रूप से विधि नहीं प्रदर्शित 
करती । किन्तु कमी-कमी किसी वचन से वर्तमानकाल में भी विधि की झलक मिल जाती है। उदाहरणाथे, 
महापितृपक्ष में एक बैदिक वचन आया है--पितृयज्ञ में चमस के दण्ड (डाँडी) के नीचे समिधा रखकर अनु- 
सरण करना चाहिए, देवों के लिए कृत्य करने वाला दण्ड के ऊपर समिघा रखता है“१। इसे विधि के रूप: में 


२३. यत्र तु कर्म प्रकारान्तरेण प्राप्तं तत्र तदुद्देशेन गुणमात्रविधानम्‌ । यथा “दघ्ना जुहुयात्‌' इत्यत्र 
होमस्य 'अग्निहोत्र जुहुयात्‌' । इत्यनेन प्राप्तत्वात्‌ होमौद्देशेन दघिमात्रविधानम्‌, दध्ना होमं भावयेत्‌ इति । मी० 
न्या० प्रर (पृ० १७) । 

२४. एवंहि पदवाक्यार्थन्यायविदः इलोकमामनन्ति । कुर्यात्‌ क्रियेत कतंव्यं भवेत्स्यादिति पञ्चमम्‌। 
एतत्स्यात्सर्ववेदेष्‌, नियतं . विधिलक्षणम्‌ ॥ शबर (पु० मी० सू० ४।२।३) । 

` २५. दिष्टगतारिनहोत्रे भहापितूयञ्ञे वा भूयते । . अधस्तात्समिधं घारयज्ननुद्रवेदुपरि हि देवेभ्योधारयति । 
पु० मी० सू० (३।४।६) पर तन्त्रवातिक द्वारा उद्ध,त (शबर गत पाँच सूत्रों फे साथ इसे भी छोड़ दिया है); 
तदुपरान्त आगे आया है, 'मित्ये होमेऽघस्तात्‌ सुग्दण्डस्य समिद्धारयितव्या ।' दवे च .पुनरपरिष्टादिति । विधित्वे 


चेदमादीतामुक्तः कल्पनाप्रकारः । तस्माद्विधिरिति ॥' प० ८६% । यह द्रष्टव्य है कि स्मृतिचन्द्रिका (१, , 


पु० ७२-७३) ने इस वेदिक वचन का उल्लेख किया है, उसने मामा फी पुत्री से विवाह के या अपने चाचा 
की पुत्री से विवाह के औचित्य के विषय में अपने विवेचन में शतपथ (१।८।३।६) को उद्धत करते हुए भी 
इसे उद्धत किया है । शतपथ का वचन यों है : 'तत्सात्समानादेव पुरुषादत्ता चा्इच जायेते इद हि चतुर्थ पुरुषे 
` तृतीये संगच्छामहे इति विरेवं दीव्यमाना जात्या आसते' (जहाँ क्रियाएं वर्तमान काल में हों और विधि लिग 
में न हो, तब भी स्मृतिचन्द्रिका का कथन है कि यह केवल अनुवाद नहीं है, किन्तु इससे विधि का निर्माण 
हो जाता है) । और देखिए परा० माध० (१।२, पृ० ६६-६७) जहाँ ऐसा ही वक्तब्य दिया गया है। ऐसा 
नियम-सा था कि 'हि' (जो कारण को ओर संकेत करता है) या “व! (उसकी ओर संकेत करता है जो 
अलीमाति ज्ञात है) एसे शब्दों का प्रयोग सामान्यतः किसी विधि में प्रयुक्त नहीं होते । देखिए शबर (पु० 
4 लौ० सु० ३।१।४१): न च विवीयमाने वैशब्दों भवति प्रसिद्धवचनो हयेष दुष्टः , न बे स्त्रैणानि सख्यानि 
।  सन्ति इति यया ।' न बे आवि ऋ० (१०।६५।१४) में भी आया है। 
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लिया गया है न कि केवल अर्थवाद के रूप में । एक अन्य दृष्टान्त रात्रिसत्रों (सोमयज्ञ, जो सम्पादन में १२ 
दिनों से अधिक समय लेते हैं) से सम्बन्धित है । रात्रिसत्रों के संदभ में एक वचन यों है--'जो लोग रात्रि- 
सत्र करते हैं वे स्थैयं (प्रसिद्धि, नाम) प्राप्त करते हैं, उन्ह ब्रह्म-तेज प्राप्त होता है और वे मोजन प्राप्त करते 
हैं । यह राञिसत्रों के सम्पादन की केवळ प्रशंसा या स्तुति (अर्थवाद) की मांति लगता है, किन्तु वास्तव 
में यह विधि है जो उपर्युक्त बचन में वणित रात्रिसत्र के फल से सम्बन्धित है और नियम के अपवाद को 
व्यक्त करती है कि यदि वैदिक वचनों का कोई फल उल्लिखित न हो तो किसी इत्य का फल स्वगे होता 
है । यही बात मिताक्षरा (याज्ञ० ३।२२६) में प्रयुक्त हुई है जहाँ ऐसा आया है कि अज्ञान में किया गया 
पाप प्रायरिचत्तों से दूर हो जाता है। सामान्यतः पापमय कर्म का नाश ईइवर द्वारा दिये गये दण्ड द्वारा ही 
होता है, किन्तु याज्ञवल्क्य ने एक विशिष्ट नियम दे दिया है । मेघातिथि ने मनु० (५।४०, जहाँ यह आया 
है कि पशु-पक्षी एवं औषधियां जो यज्ञों में अपित होती हैं, उच्च गति पर पहुँच जाती हैं) की बात कहकर यह 
घोषित किया है किः यह मात्र अर्थवाद है और रात्रिसत्र के दृष्टान्त द्वारा इससे कोई विधि नहीं कल्पित की 
जा सकती । देखिए परा० माघ० (१।१, पृ० १४६) जहाँ ऐसा आया है कि स्थिरता (प्रसिद्धि) की 
इच्छा रखने वाळे के लिए रात्रिसत्र के विषय में दिये हुए वचन से अधिकारविधि की वात कल्पित- कर ली 
गयी है। एकादशीतत्त्व में रघुनन्दन ने पू० मी० सू० (४।३।१७-१६) की व्याख्या की है और इस न्याय 
का दृष्टान्त दिया है । 
वेदों का अनुसरण करके स्मृतियों ने भी कतिपय विधियों की व्यवस्था की है और क्रियाओं को 

विधि लिंग में या 'यत्‌', तव्यत्‌' आदि के साथ रख कर विधि-रूप प्रदर्शित किये हैं। उदाहरणार्थ, मनु (श 
२५, अम्निहोत्र च जुहुयात' एवं ११।५३ 'चरितव्यमतोः) ने दो ढंग के द्ष्टान्त दिये हैं। कई दृष्टिकोणों 
से विधि कई प्रकार से विमाजितकी गयी है। एक विभाजन में चार कोटियाँ हैं, यथा--उत्पत्तिविधि (मौखिक 
नियम या आदेश या विधि ) विनियोगविधि (प्रयोग में छायी जाने वाली), प्रयोगविधि (सम्पादन) एवं अधिकार- 
विधि (नियोज्यता) । उत्पत्तिविधि वह है जो सामात्य तथा कृत्य के रूप को दर्शाती है, यथा--'अरिनहहोत्र ` 
जुहोति' (वह अग्निहोत्र आहुति देता है) में विनियोगविधि वह है जो किसी गौण अथवा सहकारी विषय को मुख्य 
कृत्य से सम्वद्ध कर देती है, यथा--दघ्नाजुहोति' (वह दही के साथ आहुति देता है) में और इसका वर्णन 
: पू० मी० सू० के तीसरे अध्याय में हुआ है। प्रयोगविधि वह है जो किसी ङ्त्य के विभिन्न अंशों के क्रम को - 
निर्धारित करती है और शीब्रता दो तथा देरी न हो , इसका निर्देश करती है, यद्यपि बहुघा यह स्पष्ट रूप 
से कही नहीं जाती प्रत्युत उपलक्षित मात्र होती है। इसका वर्णन पू० मी० सू० के चौथे एवं पांचवें अध्याय में 
हुआ है । अधिकारबिधि (अहंता या योग्यता) वह है जो किसी कर्म के फल के स्वामित्व की ओर संकेत 
करती है, यथा--'स्वगंकामो यजेत' (जो स्वगे की इच्छा रखता है उसे याय करना चाहिए) और वह पू० 
मी० सू० के ६ठे अध्याय का विषय है *। 


२६. मी० न्या० प्र० में अधोलिखित परिभाषाए दी हुई हैं “तत्सिद्धं विधिः प्रयोजनवन्तमप्राप्तार्थविघत्ते। 
तत्र कर्मस्वरूपसात्रबोषको विधिरत्पत्तिविधिः, यया-अरिनिहोत्रं जुहोतीति । अंगप्रधानसम्बन्धबोधको विघिवितिः 

` योगविधिः, यथा--दष्ना जुहोतीति । . - - प्रयोगप्राशुभावबोधको विधिः प्रयोगविषिः। स चांड्रवाक्य॑क्तामापन्नः 

ग्रधानविधिरेव । . - - फलस्वाम्यबोधको विधिरधिकारविधिः। फलस्दाम्यं च कर्मजन्यफुरभोक्तुत्वम्‌ । स च यञ्जेत 
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, एक अन्य विघि-विमाजन है, यथा--अपूर्वविधि (सर्वथा नया आदेश जो पहले से 'स्वगंकामो यजेत' 
ऐसा व्यवस्थित न हो), नियमविधि (नियामक आदेश), यथा--त्रीहीन्‌ अवहन्ति' वह चावल को कूटता है या 
निकालता है”, एवं परिसंस्याबिधि (जब दो विकल्प होते हैं तो उनमें .एक का निवारण होता है, अतः दो 


विकल्पों में एक के निवारण की विधि) | तन्त्रवातिक ने इन तीनों की परिभाषा एक इलोक में की है। यज्ञ . 


के लिए ऐसी भूमि की आवश्यकता होती है, जो सपाट या उबड़-खाबड़ (ऊँची-नीची) हो सकती है । यहाँ 
पर दो विकल्प हैं, जो एक ही समय कार्यान्वित नहीं हो सकते (अर्थात्‌ एक व्यवित समतल तथा ऊँची-नीची 
भूमि पर एक ही समय यज्ञ नहीं कर सकता) । अतः समे देशे यजत' (अर्थात्‌ सम भूमि पर यज्ञ करना 
चाहिए) एक नियम हुआ (अर्थात्‌ यज्ञ-सम्पादन समतल भूमि पर ही होगा, ऐसा नियन्त्रण लग गया और 
नियम बन गया) जिसके द्वारा विषम भूमि पर यज्ञ-सम्पादन अमान्य ठहरा दिया गया। 'पाँच पंचनख वाले 
पष्‌ भक्ष्य हैं, यह परिसंख्या है । यह वाक्य कोई विधि नहीं. है, क्योंकि मांस खाना मनुष्य की भूख़ द्वारा 
पहले से ही स्थापित है। यह नियम भी नहीं है, क्योंकि. कोई व्यवित एक समय में पाँच नख वाले पशुओं एवं 
अन्य पशुओं को मी खा सकता है| यह परिसंख्या है, वयोकि पाँच नख वाले पाँच पशुओं के अतिखित अन्य 
पशुओं के भक्षण को मना किया गया है । रूप में यह वाक्य एक विधि है (क्योंकि इसने भक्ष्याः शब्द का 


प्रयोग किया है, जो विधिप्रत्यय में है, किन्तु अर्थ के रूप में यह एक नियन्त्रण है, 'अथ'त्‌ पंच नख वाले पाँच ४ 


पशुओं' के अतिरिक्त अन्य पशुओं, के मांस भक्षण पर नियन्त्रण है। परिसंख्या' शब्द पू० मी० सू० (१०७ 
४ एवं ७) में आया है और शबर ने इसमें तीन दोष देखे हैं। 
घर्मशास्त्र के लेखकों ने नियम एवं परिसंख्या के सिद्धान्त का बहुघा प्रयोग किया है। मेधातिथि (मनु० 
३।४५, ऋतुकालामिगामी स्यात्‌) ने नियम एवं परिसंस्या पर एक रूग्बी टिप्पणी की है, तन्त्रवोतिक के 
एक इलोक को उद्धत किया है और पंचनख वा पाँच पशुओं की व्यास्या की है। मिताक्षरा (याज्ञ० १। 
७६४ , तस्मिन, युग्मास्‌ संविशेत) अर्थात, रजस्वला होने से चो'थी रात्रि के उपरान्त १६वीं तक प्रत्येक सम 
रात्रि में पति को पत्नी. के पास जाना चाहिए) ने इस विषय पर लम्बा विवेचन उपरिथत किया है कि यह 
.  विघि है या नियम हैया परिसंख्या है; पुनः याज० (१८४) में मी दही बात आयी है। मिताक्षरा ने तीनों 
की व्याख्या गद्य में की है, उदाहरण दिये हैं और कहा है कि कुछ लोगों के विचार से यहाँ केवल परिसंस्या 
होती है, किन्तु भारुचि, विद्वरूप-आदि (मिताक्षरा भी सम्मिलित है) ने मत प्रकाशित किया है कि याज्ञ० 
१।७६ एवं १।८१ में केवळ नियमविधि है । आप० घ० सू० (१।१।१७) ने भी याज्ञ? (१।७४ एवं ८१) 
के विषय का उल्लेख किया है और हरदत्त का कथन है कि यह नियम, है, किन्तु अन्य इसे परिसंस्या कहते हैं, किन्तु 
यह किसी प्रकार एक शुद्ध विधि नहीं है । गौतम (५।२) पर हरदत्त की टिप्पणी है कि आचार्य (अर्थात्‌ 
हरदत्त) के मत से केवल परिसंख्या है (सूत्र यह है--सर्वत्र वा प्रतिसिद्धव्जम्‌) । मिलाइए याज्ञ० (१।८१ : 
यथाकामी भवेद्वापि . .) , जिस पर मिताक्षरा ने. बलपूर्वक कहा है कि गौतम एवं याज्ञ० दोनों में एक 


`. ` स्वर्यकाम इत्येवं रूपः ।' आइव० गु० (१।२।१) में व्यवस्था है: “साथ प्रातः सिद्धस्य हविष्यस्य जुहुयात्‌ ।' 

` पर 'जुहुयात्‌' उत्पत्तिविधि है 'सिद्धस्य हविष्यत्य' विनियोगविधि होगी । अर्थसंग्रह ने प्रयोगविधि की एक टन 
परिभावा दी है, यथा--अंगानां क्रमबोधको विधिः प्रयोगविधिरित्यपि लक्षणम्‌' (पृ० ११ ), अर्थात्‌ प्रयोगविधि 

वह है जो प्रमुख कमं में विभिन्न अंगों के क्रम का बोध कराती है। : श ee 
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व्यावर्तक नियम. है । गौतम .ने व्यवस्था दी है कि ब्राह्मण को तीन उच्च वर्गों के यहाँ मोजन करना चाहिए 
और उनसे दान ग्रहण करना चाहिए। हरदत्त ने इन दो नियमों को परिसंख्याविधि कहा है । आप० घ० 
- सू० (२) ने विवाह के उपरान्त पति एवं पत्नी के लिए अचार-नियम बनाये हैं, प्रथम यह है--दो बार (प्रातः 
एवं सायं) भोजन करना चाहिए .। हरदत्त ने इसे परिसंख्या कहा. है और अर्थ लगाया है कि तीसरी बार 
भोजन करना मना है (किन्तु वे दिन में दो बार खा सकते हैं और नहीं भी खा सकते हैं), किन्तु अन्य 
लोगों ने इसे नियम माना है, अर्थात्‌ “उन्हें दिन में दो वार अवश्य खाना चाहिए।' 

नियमविधियाँ तीन प्रकार की होती हैं, -यथा--वे जो प्रतिनिधियों से सम्बन्धित हैं, वे जो प्रतिपत्ति 
(अन्तिम कर्म या यजं में प्रयुक्तं कुछ वस्तुओं की अन्तिम परिणति) से सम्बन्धित हैं तथा वे जो इन दोनों 
के अतिरिवत अन्य विपयों से सम्बन्धित हँ । ताण्ड्यब्राह्मण में आया है कि यदि सोम के पौधे न प्राप्त हों 
तो पूतीको से रस निकाला जा सकता है' (जैमिनि (३।६।४० एवं ६।३।१३-१७) ने इस विषय पर विचार 
किया है और जैमिनि एवं शवर ने व्यवस्था दी है कि यदि सोम उपलब्ध न हो तो यजमान उसकेः स्थान 
पर पूतीका का उपयोग कर सकता है, अन्य किसी का नहीं, भले ही वह सोम से अधिक ही क्यों न मिलता- 
जुळता हो ° । प्रतिपत्ति शब्द जँमिनि द्वारा कई सूत्रों में प्रयुक्त हुआ है (देखिए ४२११, १५, १६, २२) ! 
ज्योतिष्टोम में अन्तिम स्नान (अवभूष) के समय जल में सोम से संग्न समी पात्रों (सोम निकाल्ने के उपरान्त 
यचा हुआ अंश अर्थात्‌ छूँछ, पत्थर, लकड़ी के दो तस्ते तथा सदों के वीच में उदुम्बर का स्तम्भ) को फेंक 
देना प्रतिपत्ति रर्म कहा जाता है (पू० मी० सू० ४।२।२२) । यह परिमाषा घर्मशास्त्र ग्रन्यों में प्रयुवत होती हैँ । 
मन्‌ ० (३।२६२-२६३) में कहा है कि पके हुए चावल के तीन पिण्डों में से, जो तीन पूर्व पुरुषों को दिये जाते 
हैं, यजमान की पुग्नेच्छुक पत्नी को बीच वाला (जो पितामह के लिए होता है) सा लेना चाहिए और देवल 
ने व्यवस्था दी है कि पिण्ड या तो ब्राह्मण को दे दिये जाने चाहिए या बकरी यो गाय को खिला देना 
चाहिए या अग्नि अथवा जल में डाल देना चाहिए। अपराकं० (याज्ञ० १।२५६) एवं स्मृतिचन्द्रिको (२, पृ० 
४८६) के अनुसार पिण्डों को यही प्रतिपत्ति है । देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड ४, पृ० ४८०-४८१ | 
प्रतिपत्ति शब्द अर्थकर्म का विरोबी है । उदाहरणाथं तै० सं० में हम पढ़ते हैं 'सोम- पौधे को लाने के उपरान्त 
वह दण्ड को मंत्रावरण पुरोहित के हाथ में देता है'। यहाँ पर दीक्षा के समय दण्ड सर्वप्रथम यजमान को दिया गया था 
जो अव मैत्रावदण को दिया जा रहा है जिसे वह कई प्रकार से उपयोग में लायेगा, यथ -वह अंधेरे में उसकी सहायता 
से चले सकता है, जल में प्रवेश कर सकता है, गायों को रोक सकता है, साँपों को पास आने से रोक सकता 
है और वह स्वयं उस पर अपना भार दे सकता है या उसके सहारे चल-फिर या कूद-फाँद सकता है । अतः 
यह प्रतिपत्ति से भिन्न है जिसमें वस्तु अन्तिम रूप से फेक दी जाती है और पुनः उसका कोई उपयोग नहीं होता। . 
इसका उल्लेख पू० मी० सू ० (४।२।१६-१८) में हुआ है । यह (दण्ड का दिय" ज.न।) अर्थकर्म है और प्रतिपत्ति 
कमं के विरोध में पड़ जाता है। इसका उल्लेख तै० सं० (६।१।४।२) में हुआ है (क्रीते सेमि मैत्रावरुणाय दण्ड 


युणश्रुति । पुष मी० सू० ३।६।४०; नियमाथंः वचचिद्विघिः। पु० मी० सू० (६।२।१६); जिस पर शबर कौ 
टिप्पणी यों है : 'सोमाभावे बहुषु सदेव प्राप्तेषं, नियसः क्रियते । पूतिका अभिष्षोतब्या इति । तस्मात्मतिनिधि- 
मुपादाय प्रयोगः फर्तव्य इति ।' । १ ८ 

३ 


र यदि सोमं न विन्देयुः पुतीकानभिषुणयु्यदि न पूतीकानर्जुनानि च। ताण्डय (3।५।३) । नियमार्था- 
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प्रयच्छति. - . ) । प्रतिपत्ति का दूसरा उदाहरण है चात्वाल पर कृष्ण हरिण के सींग को फेंकना (तँ० सं० 
६।१।३।८ एवं पू० मी० सू० ४।२।१४) । पू० मी० सू० (११।२।६६-६८) ने अर्थकेमं का एक दृष्टान्त दिया है। 
मर जाने पर यजमान को उसकी यज्ञिय सामग्रियों एवं पात्रों के साथ जलाना उपकरणों या पात्रों का प्रतिपत्ति 
कमे कहा जाता है (तँ० सं० १।६।८।२-३ एवं पू० मी० सू० ११।३।३४) । मनु ० (५।१६७) ने व्यवस्था दी है कि 
. यदि किसी आईितारिन की पत्नी उसके पूर्व ही मर जाती है तो वह पति द्वारा स्थापित पवित्र अग्नि से ही यज्ञिय 
उपकरणों के साथ जलायी जाती है । नियम के तीसरे प्रकार के उदाहरण के लिए देखिए आप० घ० सू० 
(२।११।३१।१) जहाँ आया है--पूवं मुख करके भोजंन करना चाहिए (यह नियम प्रतिनिधि एवं प्रतिपत्ति से सम्ब- 
न्धित नहीं है) । व्यक्ति किसी दिशा में भोजन कर सकता है किन्तु यह नियम केवल पूवं में ही खाने को कहता 
है। यहाँ प्रतिनिधि या प्रतिपत्ति का प्रश्न नहीं उठता है। 
विधियाँ ऋत्वर्थ (कृत्य के लिए) एवं पुरुषार्थ (पुरुष के लिए) रूपों में भी विभाजित हैं' । ये 'प्रयुक्ति' 
से सम्बन्धित हूँ । 'प्रयुकिति' को प्रेरणात्मक शवित कहते हैं, जो पू० मी० सू० के चौथे अध्याय का विषय है। पू० मी० 
सू० (४।१।२) में पुरुषर्थ की परिभाषा है और शबर ने उस सूत्र की- तीन व्याख्याएं उपस्थित की हैं, जिनमें 
एक है-पुरुषाथं वह विषय है जिसके करने पर मनुष्य को सुख प्राप्त होता है, क्योंकि सुख को प्राप्त करने 
की इच्छा से इसे जाना जाता है ओर पुरुषार्थं (मनुष्य का उद्देश्य) सुख से भिन्न नहीं है'। इस अस्पष्ट एवं 
असुन्दर परिमाषा से यह प्रतीत होता है कि पुरुषाथं (मनुष्य का उद्देश्य) सूख से भिन्न नहीं है'। इस अस्पष्ट 
एवं असुन्दर परिमाषा से यह प्रतीत होता है कि पुरुषार्थं बही है जिसे सुख के फल की प्राप्ति के लिए 
साघारणतः व्यक्ति अपनाता है; किन्तु ऋत्वर्थ वह है जो पुरुषार्थं की पूर्ति में सहायक होता है और स्वयं सीत्रे तौर 
से कर्ता को कोई फल नहीं देता । दशंपू्णं मास ऐ से सभी प्रमुख यज्ञ पुरुषार्थं के अन्तर्गत सम्मिलित हैं, किन्तु क्रवर्थ 
के अन्तगंत वे सभी सहायक कृत्य रखे जाते हैं जो प्रमुख कृत्य को पूर्ण करने के उपयोग में आते हैं, यथा- 
पाँच प्रयाज जो दश पूर्गमास के लिए सहायक है क्रत्वर्थ हैं और स्वयं दशपूर्णमास पुरुषार्थं हैः * । इस 
अन्तर की महत्ता इसमें है कि जो क्रत्वथं.है यदि उसका अनुसरण न किया जाय तो स्वयं कृत्य दोषपूर्ण रह जाता है, 
किन्तु जो पुरुषार्थ है यदि उसका अनुसरण न किया जाय तो स्वयं व्यक्ति अपराधी या पातकी हो जाता है किन्तु 
अनुष्ठान या कृत्य दोयपूर्ण नहीं होता । 
पू० मी० सू ० (४।१।२) की तीन व्याख्याओं का एक वर्ग शवर द्वारा यों उपस्थित किया गया है-ब्राह्मण 
को दान-ग्रहण से घन कमाना चाहिए, क्षत्रिय को विजय द्वारा तथा वैश्य को कृषि आदि से (देखिए, गौतम, १०। 
४०-४२, मनु १०।७६-७४) । ये नियमों के समान लगते हैं। यदि धन प्राप्ति क्रत्वर्थ हो, और यदि कोई शारत्र 
विहित साधनों के अतिरिक्त अन्य साधनों से घन प्राप्त करता है और उस धन से यज्ञ करता है तो स्वयं यज्ञ 
दोपपूर्ण हो जायगा और वाञ्छित फळ नहीं देगा। किन्तु यदि घन की प्राप्ति पुरुषार्थ से हुई हो तो चाहे जिस 
साधन से उसकी प्राप्ति हुई हो उससे किया गया यज्ञ दोपपूर्ण नहीं कहा जायेगा । मिताक्षरा (याज् २११४) 
ने गुरु प्रभाकर की एक उक्ति उद्धत की है जो दायभाग (याज्ञ० २६७) द्वारा मी उद्धत है, किन्तु नाम नहीं 


«२८. त° सं० (३:६।१।१) ने दर्शपूर्ण मास के प्रमुख हविष्यों के पूर्वाभास के रूप में पाँच प्रयाजों का 
उल्लेख किया है, यथा--समियों यजति, तनूनपातं यजति, इडो यजति, बहियंजति, स्वाहाकारं यजति'। ये छतों 
के प। देउताओं के नाम हैं, इस विषय में मतैक्य महां है। 


8 


~ 


पुर्वसीमासा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १३६ 
दिया हुआ है। किन्तु स्मृतिच० (२, पू० २५७-५८), मदनरत्न (व्यवहार, पृ० ३२४-३२५) एवं व्यव- 
हारभ्रका् (पू० ४२०) ने न्यायविवेक से ऐसा ही वचन उद्धृत किया है। विश्वरूप (याज्ञ २।१४४) ने भी कहा 
है कि घन कां प्राप्ति के विषय के नियम पुरुषार्थ है । धन एकत्र करना स्वाभाविक है। घन प्राप्ति शास्त्र पर नहीं 
निर्भर है। इसके अतिरिक्त; यह सभी को ज्ञात है कि घन जब कंमाया जाता है तो वह प्राप्तकर्ता को सुख देता है। 
अतः घन पुरुषार्थ है और यज्ञ , जो घन द्वारा सम्पादित होते हैं वे मी षुरुषार्थ हैं। सामान्य नियम यह है कि सभी 
अंग (सहायक कृत्य) क्रत्वर्थ हैं और समी प्रमुख कृत्य (यथा दशंपू्णमास, सोमयाग) पुरुषार्थ है; और वे समी 
वचन, जो इत्यों के फलों की व्यवस्था करते हैं, पुरुषार्थं हैं। कुछ उदाहरण: दिये जा सकते हैं। शांखायनब्राह्मण 
(६।६) में ऐसा कहकर कि यजमान को कुछ ब्रत करने चाहिए, ऐसी व्यवस्था की गयी है कि यजमान को सूर्योदय 
एवं सूर्यास्त नहीं देखना चाहिए । शवर ने इन ब्रतों को 'प्रजापतिव्रतानि' कहा है और इन्हें पुरुषार्थ घोषित किया है, 
जिसका अथं यह है कि यजमान को सूर्योदय एवं सूर्यास्त न देखने का प्रण करना चाहिए। 

क्रत्वर्थे एवं पुरुषार्थं के अन्तर को घमंश्ञास्त्रीय रंग मिल चुका है। उदाहरणार्थ, याज्ञ (१।५३) ने व्यवस्था 
दी है कि उस लड़की से विवाह करना चाहिए जो रोगरहित हो, भाई वाली हो और दूसरे गोत्र या प्रवर वाली 
हो । मिताक्षरा' (याज्ञ० १५३) ने व्याख्या की है कि यदि लड़की सपिण्ड हो या एक ही गोत्र या प्रवर वाली 
हो तो पत्नी होने की उसकी स्थिति की वात ही नहीं उठती (स्वयं विवाह ही अवैध होता है), किन्तु वह 
कन्या जो रोगग्रस्त होती है, विवाह हो जाने पर पत्नी हो जाती है, केवल एक ही फल यह होता है कि 
वह वीमार रहती है (जो दुःख एवं चिन्ता का कारण है) । कूल्लूक (मनु ० ३।७) ने शबर के इस सिद्धान्त की ओर 
संकेत किया है और कहा है कि उस कुटुम्ब की कन्या से परिवाह नहीं करना चाहिए, जिसमें राजरोग (तपेदिक), 
अपस्मार (मिर्गो), चरक एवं कुष्ठ के समान रोग हों.। मिताक्षरा (याज्ञ० ३।२।८० ) ने एक उद्धरण दिया है- 
विज्ञ व्यक्ति को उस लड़की से विवाह नहों करना चाहिए, जिसको भाई, पिता न हो, क्योंकि वह पुत्रिका (वह 
कन्या जो पुत्र रूप में नियुक्त होती है) हो सकती है'। यहाँ पर निषेध वैसा ही है जो किसी विकलांग लड़की के : 
साथ विवाह करने के विषय में होता है अर्थात्‌ यह एक ज्ञात (प्रत्यक्ष) उद्देश्य है। अतः विवाह बैध होगा अर्थात्‌ 
निषेध पुरुषार्थं है। मन्‌ (8१६८) में आया है-'वह दत्तक पुत्र है जिसे माता या पिता विपत्ति आदि की स्थितियों 
, में जल के साथ देता है'। मिताक्षरा ने याज्ञ० (२।१३०) की व्याख्या में इस इलोक को उद्धत कर कहा है कि 
यहाँ पर 'आपद्‌' (विपत्ति) ब्द विशिष्ट रूप से उल्लिखित है, जब आपद्‌ न हो तो किसी अन्य व्यक्ति को 
अपना पुत्र गोद के रूप में नहीं देना चाहिए; यह निषेध केवल देने वाले को प्रभावित करता है (नकि गोद लेने , 
वाली क्रिया को), अर्थात्‌ यह निषेध पुरुषार्थ है, क्त्वं नहीं ° । यह द्रष्टव्य है कि व्यवहारमयूल् ने इसे 


२६. सपिण्डा-समानगोत्रा-समानप्रवरासु-भार्यात्वमेव नोत्पद्यते रोगिण्यादिषु तु भाति उत्पन्नेऽपि दृष्ट- 
विरोध एव । मिता० (याज्ञ० १।५३); इसका आशय यह है कि सपिण्ड, सगोत्र या सप्रवर लड़को के विवाह 
के विरोध में जो व्यवस्था है वह ऋत्वथं है, किन्तु रोगग्रस्त लड़कों के साथ विवाह करने की व्यवस्था केवल 

पुरुषाथं ह। ` 
क. ३०. आपद्ग्रहणादनापदि न देयः । दातुरयं प्रतिषेधः मिता० (याज्० २१३०); व्यवहारमयूख 
(पु० १०७) ने विरोध किया है : 'अयं निषेधो दातुरेव पुरुषार्थं; न क्रत्वर्य इति विज्ञानेस्वरः। तन्न । अस्य चाक्पाद- 
दुष्टाथंतया फत्वर्थावगमात्‌ ।' 
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नहों माता है ओर कहा है फि तिरेव ही ऋत्वथ है। सामान्य रूप से यह कहा जा सकता है कि वे व्यवस्याएँ, जौ 
अइज्ड, आव्यात्मिक या परलछोफ सम्बन्धी फळ वाली हैं, ऋत्वर्थ होती हैं, किन्नु वे (व्यवस्यारँ) जो साक्षात 
फलदायिनी होती हैं, पुरुषार्थ कहलाती हैं। 
आगे कुछ और कहने के पूर्व हमें यजेत' शब्द का विश्लेषण कर लेना आवश्यक है । यह शब्द वैदिक 
वाक्यों में प्रयुक्त है, यया-स्वर्भेकामो यजेत' (जो स्वर्ग की कामना करे उसे यज्ञ करना चाहिए) । 'यजेत' शाब्द 
में दो अंश हैं, यया-'यज' घातु तथा प्रत्यय । प्रत्यय के भी दो अंश हैं, यथा-आख्यातत्व (सामान्य क्रिया रूप) 
एवं लिङत्व (आज्ञा या आदेश रूप) । आख्यातत्व को. दसों ळकारों में पाया जाता है किन्तु लिछत्व केवल आज्ञा 
में ही पाया जाता है। दोनों केवल भावना को व्यक्त करते हैं। मावना का शाब्दिक अर्थ है किसी भावक की क्रिया 
(व्यापार-पिशेष) जो फल की अनुकूलता का कारण है । यह भावना दो प्रकार की होती है, यथा-शाब्दी 
भावना एवं आर्थी भावना (मीमासा न्यायप्रकाश पू० ४-६)। 
यह हमने बहुत पहले ही देख लिया है कि बिधियाँ वेद के मम की परिचायक हैं । भावना का सिद्धान्त 
विधियों का हृदय है अतः यह मीमांसा के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों में परिगणित है । 
सामान्य जीवन में जब कोई किसी से कहता है--'यह तुम्हारे द्वारा किया जाना चाहिए, तो कुछ करने 
के लिए प्रोत्पाहन या प्रेरणा (उत्तेजन) किसी व्यवित से प्राप्त होता है। किन्तु मीमांसा के मत. से बेद का न तो 


कोई मानव और न कोई दिव्य प्रणेता है । अतः वैदिक विधि में शब्द के इच्छार्थक था आज्ञात्मक रूप से ही . 


प्रोत्साहन (उत्तेजन या प्रेरणा) का उदय होता है, उस आज्ञा के पीछे न तो कोई मानव है और न कोई दिव्य शबित 
या व्यक्ति है; अतः इसी से भावना को 'शाब्दी' (अर्थात्‌ स्वयं शब्द पर आधृत, न कि किसी व्यबित की इच्छा 
या आज्ञा या निर्देश पर आघुत) कहा गया है। अतः झाब्दी भावना का अर्थ है किसी कर्ता (यहाँ पर बेद का 
सब्द) की कोई विशिष्ट क्रिया जो विसी ब्यक्ति द्वारा उत्पादित होती है; और यह उस अंश या तत्त्व से अभिव्यवत 
होती है, जिसे हम इच्छायंक कहते हैं। यह शाब्दी इसलिए कही जाती है, क्योफि यह शब्दनिप्ठ' (वेद के शब्द 
में केन्द्रित ) है न कि 'पुरुषनिष्ठ” (किसी व्यक्ति में केन्द्रित) । शाब्दी भावना में. तीन तत्त्व पाये जाते हैं, यथा- 
(१) किया के लिए कर्ता का प्रोत्साहन होता है, (२) आज्ञा या शासन ही कारण होता हुँ तथा (३) अर्थवाद 
वचनों से उद्घोषितं औचित्य द्वारा विधि या रीति की प्राप्ति होती हैः। छाब्दी भावना से आर्थी भावना का उदय 
होता है। आर्यी भावना (जो अर्थ या फल की खोज करती है) में भी तीन तत्त्व पाये जाते हैं, यथा-(१) स्वगं 
ही फल है, जिसकी प्राप्ति करनी होती है, (२) कारण या साधन या निमित्त है 'याग', (३) यांग की भी 
एक विधि या ढंग (इतिकत्तंव्यता ) होता है। यह सभी पू० मी० सू० (२।१।१), शवर के भाष्य एवं तन्त्रवातिक 
के कतिपय इलोकों पर आघुत है । यह पूरा विवेचन हमें अपूर्वं के अर्थ की ओर ले जाता है। याग अल्प समय का 
होता है , किन्तु स्वर्ग व्यवित की मृत्यु, के उपरान्त प्राप्त होता है, जो याग (यज्ञ) के सम्पादन के वपाँ उपरान्त 
हो सकता है। तो रसी स्थिति में याग एवं स्वगं (कारण एवं फल) में कौन-सी जोड़ने वाली कड़ी है ? यह 
कड़ी याग द्वारा उत्पन्न की हुई शवित है जो स्वगं की उत्पत्ति करती है । 

संक्षेप में अभिप्राय यह है-दोनों अर्थात्‌ घातु एवं प्रत्यय मिलकर प्रत्यय (आगम) का अर्थ प्रकट करते हैं, 
और इसमें भावना प्रमूख तत्त्व है, अतः यह प्रत्यय का ही अर्थ द्योतित करती है । भावशब्द बहुत हुँ | 


३१. भावार्थाः कर्मशब्दास्तेभ्यः क्रिया प्रतोयेतंष हयर्थों विधीयते । पु० मी० स्‌० (२।१।१); शास्त्रदौषिका 
' पर लिली गयी मयूलमालिका में इसको व्याख्या यों है-भावार्थाः साबनाप्रयोजतकाः ये कर्मशब्दाः धातवस्ते- 
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यवा--प्रजति, जुहोति, ददाति, दोरिध, पिनष्टि। ये सभी दो प्रकार वाले हैं, यथ:--प्रधान एवं गुणभूत । वे भाव, शब्द, 
जिनते फिसी घामिक इत्य के छिए कोई द्रव्य नहीं उत्पन्न होता या उपयुवत वनाया जाता, प्रधान कर्म के द्योतक 
होते हैं (यथा-प्रयाज), किन्तु वे भावशब्द, जिनसे द्रव्य उत्पन्न होता है या द्रव्य उपयूक्त बनाया जाता है, गुणमूत 
कहलाते हैं (यथा -चावल को कूटना, याज्ञिय स्तम्भ वनाने के लिए लकड़ी छीलना या सुव को स्वच्छ करना) । 
क्रियापदों के दो रूप हैं- (१) वे, जिनका रूप केवल यह वताता है कि कर्ता का अस्तित्व है, यथा- 'अरित, 
भवति , विद्यते; (२) वे रूप ,जो न केवल कर्ता के अस्तित्व को बताते हैं, प्रत्युत उनसे यह भी प्रकट होता 
है कि कृत्य के साथ फल भी है, यथा-'यजति' (यागं करोति), ददातिः (दानं करोति), पचति’ (पाकं 
करोति), गच्छति’ (गमनं करोति) । इन विषयों में 'करोति' का भाव छिपा रहता है। जैमिनि (पू० मी० 
सू० २।१।४) ने शब्दों को दो कोटियों में बाँटा है --तामानि (संज्ञाएँ) एवं कर्मशब्दाः (क्रियाएँ) प्रथम के 
अन्तर्गत वर ने सर्वेनामों एवं विशेषणों को परिगणित किया है। दूसरी कोटि को 'आस्यात' कहा गया है। 
शवर (२।१।३) ने 'नामानि' का अन्वय दरव्य-गुणञव्दाः' के अर्थं में किया है और टिप्पणी की है कि सूत्र 
(२।१।३) में 'नामानि' शब्द '‰व्यगुणशन्दाः' के अर्थ में प्रयूवत्त हुआ है । शवर का कथन है कि धात्वर्थं में घमों के 
लिए कोई आकांक्षा नहीं होती । किन्तु प्रत्ययार्थं में बिधि के लिए (इतिकर्त्तव्यता) की आकांक्षा होती है 
अर्थवाद ; 

अव हम वैदिक वचनों (उक्तियों) के दूसरे वड़े विभाजन अर्थात्‌ अर्थवादो का विवेचन उपस्थित करेंगे । 

इनका निरूपण पू० मी० सू०. के प्रथम अध्याय के दूसरे पाद में हुआ है। बहुत-से वैदिक वचन हैं, यथा-वह _ 
गरज उठा (उसने रोदन किया) अतः वह रुद्र कहलाया' (तै० सं० १।५।१।१), प्रजापति ने स्व्यं अपना 
मांस काटा' (तै० सं० २।१।१।४), 'यज्ञिय भूमि में पहुँच जाने के उपरान्त भी देवों को दिशाओं का ज्ञान नहीं 
हुआ' (तै० सं० ६।१।५।१), 'कोई यह नहीं जानता कि कोई परलोक में रहता है कि नहीं! (तै० सं० ६।१।१।१ ), 
“पृथिवी पर या अन्तरिक्ष में या स्वग में अग्निवेदिका का चयन नहीं होना चाहिए (तँ० सं० ५।२।७।१ ) । विरोध 


भ्योऽपूर्वं प्रतीयते एव हि धात्वर्थः पदथुत्या भावनाकरणत्वेन विधीयते । 'कर्मशव्दाः' का अर्थ है कर्मप्रतिपादकाः। 
कः पुनर्भावः केते पुनर्भावशब्दा इति । यजति ददाति जुहोत्येचमादाय: ।. . . यजेतेत्येवमादयः साकाइक्षा यजेत कि 
केन कथमिति स्वर्गकाम इत्येतेन प्रयोजनेन निराकाइक्षाः । शबर। अभिघाभावनामाहुरन्यामेव लिगादयः । अर्थत्म- 
-भावना त्वन्या सर्वाल्य/तेषु गम्यते । तन्त्रवातिक (पृ० ३७८); शास्त्रे तु सर्वत्र पत्ययार्थो भावनेति व्यवहारः । 
तत्रायभिप्रायः । प्रत्यार्थं सह नरतः प्रकृतिप्रत्ययौ सदा । 'भ्राधान्यादृभावना तेन प्रत्पयार्थोऽवघारयते। तन्त्रबा० (पू 
३८०) । पाणिनि (३।१।६७) के वातिक (२) पर महाभाष्य में एक नीतिवावय (कहावत) है 3 अक्ुतिभरत्ययौ 
प्रत्ययार्थं सहन्रूतः' और शबर ने इसे आचार्योपदेशः कहा है (३४४१३, प्‌० ६२२) । पाणिनि ने कालों एवं ` 
क्रियापद की अवस्था बताने वाले पदों के लिए विशिष्ट पारिभाषिक नाम दिये हैं और अथं को व्यक्त करनेवाले 
शब्दों का प्रयोग नहीं किया है, यया चर्तमानकाल, अतीतकाल या भविष्यत्काल । वे 'ल' से आरम्भ होते हैं. अतः 
लकार .कहे जाते हैं । वे इस प्रकार हैं--लद (वर्तमान), लेट (वैदिक क्रिया का संशयार्थक रूप), लिट्‌ 
(परोक्षे लिद्‌), लुह, लड (अनद्यतनभूत) , लिङ, लोट, लुट्‌, लुट्‌, लङ । भावार्थाः कर्मेव्दाः को प्रतिध्दनि 
निरुक्ति (११) भावप्रधानमास्यातम्‌ में है। * 5 


१४२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


कर्ता कहता है-तुमने स्वयं घोषित किया है किं घामिक कृत्यों का सम्पादन वेद का उद्देश्य है” (पू० मी० सू० 


१।१।२) । उपर्शूक्त एवं अन्य समान वचन्‌ धाभिक कर्मों के विषय में किसी उद्देश्य की पूर्ति नहीं करते, अतः 
वे निरथंक हैं और अनित्य हैं (किसी नित्य विषय की ओर संकेत नहीं करते) । इसका उत्तर यह है कि ये 
वचन वेद के उद्बोधन युक्त वचनों (विधिवावयों) के साथ एकरूपता के भाव से सम्बन्धित हैं और उद्बोधन- 
कारी वचनों की महत्ता प्रकट करने का उपयोग सिद्ध करते हैं। शबर ने (१।२।७) एक वचन उद्धत किया है, 
जो समृद्धि का इच्छुक है उसे वायु के सम्मान में श्वेत पशु की बलि देनी चाहिए; वायु तेज चलने वाला देवता 
है, वह वायु के अनुरूप भाग के साथ उसके पास दौड़ता है; वह (वायु) यजमान को समृद्धि के पास छे 
जाता है * *। ये सभी शब्द एक पूर्ण वचन बनाते हैं; प्रथम अंश “ब्यायव्यं. . .मूतिकामः' स्पष्टतः एक विधि है, 
जेसा कि 'आळमेत' शब्द से प्रकट होता है। बाद वाला अंश केवळ महत्ता के गान के लिए एक अर्थवाद मात्र है। 
लोग जानते हैं कि वायू क्षिप्र गति से चता है। अतः “वायूर्व, . .आदि' केवल दही दुहराता है जो लोगों को पहले 
से ज्ञात है (अर्थात्‌ यह एक अनुवाद है) । १।२ के सूत्र १४-२५ में पू० मी०. सू० ने कुछ ऐसे वचनों पर विचार 


` किया है जो विधियों-से लगते हैं किन्तु वे अर्थवाद के रूप में घोषित हैं। उदाहरणार्थ, (तै० सं० २।१।१।६) ` 


“यज्ञिय स्तम्भ उदुम्बर की लकड़ी का होना चाहिए; उदुम्बर काष्ठ वास्तव में शवित (भोजन या सार) है; पशु 
शक्ति हैं; इस शक्तिशाली (रसथूक्त) स्तम्भ केद्वारा वह (यजमान) 'शवित की प्राप्ति के लिए! पशुप्राध्ति 
करता है। विरोध करने वाला कहता है कि यह एक फलविधि (फल के विषय में एक आज्ञा-वचन ) है, क्‍योंकि 
'ऊर्जोऽवरुद्धये' शब्दों में उद्देश्य (प्रयोजन) है और इलाघा (या प्रशंसा या स्तुति) के लिए कोई शब्द 
नहीं हुं । इसका उत्तर यह है कि केवल इलाघा (प्रशंसा या स्तुति) ही है । 

` केद में कुछ ऐसे वचन हैं जहाँ 'हि' के समान शब्दों का प्रयोग हुआ है, जिसका अर्थ है 'क्योकि' । यथा- 
अग्नि में आहुति सूप से देनी चाहिए, क्योंकि इसी से अन्न तैयार 'किया जाता है” (तै० ब्रा० १।६।५) 55 । 


३२- आम्नायस्य क्रियार्थत्वादानर्थक्यमतदर्थानां तस्माद्नित्यमुच्यते (पूर्वपक्ष) । विधिना त्वेकवाक्य- 
स्वास्तृत्ययेन विधीतां स्युः । पु० मी० सू० (१।२।१ एवं ७)। १२७ की व्याख्या में निमोक्त वचन उद्धत 
है वायब्य शवेतमालभेत भूतिकामः । वायु क्षेपिष्ठा देवता वायुमेव स्वेन भागधेयेनोपधावति। स एवेनं भूति 
गमयति' । यह अर्थवाद (वायुवं क्षेपिष्ठा देवता) “वायव्यः . . लभेत आदि की विधि का शेष हैँ; यह ते० 
सं० (२१११) में आया है । (११२१०) पर भाष्य (गुणवादस्तु) उन वचनों की ओर संकेत करता है 
जिनके वे तीन वचन, जो १।२।१ में उदाहुत हैं, अर्थवाद हैं। उदाहरणार्थ, सोऽरोदीद्यदरोदीतदरुद्रस्य र्त्वम्‌’ 
नामक वचन बहिंषि रजतं न देयं (तै० सं० १।५।१।१-२) का एक अर्थवाद है। यह अर्थवाद (सोऽरोदीत्‌ 
आदि ) 'बहिषि रजतं न. देयम्‌' के प्रतिषेध का शेष है । सूत्र में 'अनित्य' दाब्द जानबझ कर प्रयुक्त किया 
गया है । वेद नित्य है, अतः वह प्रमाण है । अतः वे वचन जो किसी घाभिक कृत्य की ओर निर्देश नहीं 
करते उस अंश से पथक हैं जो त्यों से सम्बन्धित है और अनित्य अर्थात्‌ अप्रमाण है। | 

३३. हेतुर्वा स्यादर्थवत्वोपपत्तिम्याम्‌ । स्तुतिस्तु दाब्दपूरवत्वादचोदना च तस्य । पु० मी० सू० शरा 
२६-२७; अय ते हेतुवन्नि गदाः शूर्पेण जुहोति तेन ह्यन्नं कियत इत्येवमादयः । तेषु सन्देहः । कि स्तुतिस्तेषां 
= कार्यत हेतुरिति । अस्मत्पक्षे पुनः शूप स्तूपये। तेन हृयन्नं कियत इति वृत्तान्तान्वाख्यान न च वृत्तान्तज्ञाप- 
` नाय कि तहिप्ररोचनायेव । तस्माद्धेतुवस्ति गदस्यापि स्तुतिदेव फार्यमिति। शाबर (१।२।३०) । चरणप्रद्यास (जो 
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अब प्ररन यह उठता है कि यह तथा वे वचन, जिनमें हेतु या कारण दिया हुआ है, अर्थवाद के रूप में ग्रहण किये 
जायें या केवळ आज्ञा के लिए हेतु बताने वाले के रूप में ग्रहण किये जायं । व्यवस्थित निप्कर्ष तो यह है कि वे स्तुति- 
मूलक हैं। यदि दूसरा मत स्वीकार किया जाय (यथा-श्रुति विधि के लिए कारण देती है) तो स्रुव तृथा अन्य 
पात्र भी आहुति के लिए मान्य ठहराये जाये (न केवलसूप ही), क्योंकि वे भी मोजन बनाने में प्रयुवत होते हैं। 
रघुनन्दन ने मलमारुतत्व (पृ० ७६०) में इस उदित का आधार छिया है और रूघु-हारीत की ओर संकेत करते 
हुए इसकी व्याख्या की है 'चक्रवत्‌ परिवर्तत सूर्य: कालवशाद्‌ यतः'। ऐसा नहीं समझना चाहिए कि समी अर्थ- 
वादों का उद्देश्य स्तुति ही है। 'वह लेपयूवत ढेले रखता है, घृत सचमुच दीप्तिमान है” (त्ै० ब्रा० ३।२।५।१२) 
में उस वस्तु के प्रति एक सन्देह यह उत्पन्न है जिससे ढेले लेपित होते हैं। वह सन्देह वचन के शेषांश से दूर होता है, 
अर्थात्‌ वह पदार्थं घृत है जिससे इछे लेपित होते हैं। 

अर्थवाद के तीन प्रकार हैं, यथा-गुणवाद, अनुवाद एवं भूतार्थवाद । जव कोई अर्थवाद किसी सामान्य अनु- 
भव के विपरीत पड़ता है तो वह लाक्षणिक होता है; जब कोई वात ज्ञान के किसी अन्य साधन से स्पष्ट रूप से 
निर्चित होती है और किसी मूल ग्रन्थ या वचन का विपय हो जाती है तो वह 'अनूवाद” कहलाती है और जब 
कोई मूल अन्य प्रमाणों के विरोध में नहीं पड़ता या निश्चित रूप से निरूपित नहीं हो पाता तो वह “मूतायंवाद' 
(किसी निर्णीत तथ्य या अतीत घटना का कथन ) कहलाता है *। प्रथम प्रकार का उदाहरण यह है-'दिन में 


एक चातुर्मास्य है) में करम्भपात्रों (ऐसे पात्र जिनमें भूसी से रहित यव थोड़ा भून कर रखे गये हों ओर साथ में 
दही आदि हो) का होम देने के लिए सूप (श) का प्रयोग जुहु के स्थान पर होता है। पु० मी० सू० की 
स्थिति एवं मान्यता यह है कि वेद जो कुछ घोषित करता है वह प्रामाणिक है; वेद की उक्तियों के लिए 
तर्क एवं कारण देने की आवश्यकता नहीं होती । अपनी घोषणा के लिए यह कारण की बात चला सकता 
है। किन्तु इसको कोई आवश्यकता नहीँ ट्रोतो। भाटटचिन्तामणि में आया है: “अनेन वेदविहितेष्य हेत्वपेक्षा 
नास्तीति पार्थसःरयिप्रतिपादितानरेक्षत्वं हेतुबादस्येति सूचितम । उक्तं त्र “न हि वेदेनोच्यमानं हेतुमपेक्षते' इति ॥”' 
इस हेलुवच्चिगदाधिकरण की विस्तृत व्याख्या के लिए देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड ३ (पु० ६७६-७७), 
पाद-टिप्पणी १२७७) । वहाँ वसिष्ठ (१५।३-४) के नियम (न त्वेकं पुत्रं दद्यात्‌ प्रतिगहणीयाद्वा स हि सन्तानाय 
पूर्वेबोम्‌) की व्याख्या है। यहाँ पर पहला एक विधि है, क्योंकि 'इद्यात्‌' एवं प्रतिगहणीयात्‌” दोनों इच्छार्थक 
फाल-वृत्ति में हैं, और बाद वाला हेत्वार्थक डोने के कारण अर्थवाद है (क्योंकि पुत्र की महत्ता गायी गयी है)। 
३४. निरुक्त (१।१६) ने उदितानुवाद के विषय में कहा है, स भवति। विरोधे गुणवादः स्यादनुवादो- 
ऽवधारिते । भूतार्थवादस्तद्धानादर्थवादरित्रधा मतः । मी० बा० प्र० (पु० ४) द्वारा उद्धत। अनुवादोष्दधारित 
इत्यरपोदाहरणं तु नृसिहाश्मेरुक्तस्‌ । अग्निहिमस्य भेषजम्‌इति । तत्स्वाध्यायाध्ययनवंधु्याद्‌ व॑ चित्त्याद्वा । मी० बा० 
प्र (पृ० ४८) । यह द्रष्टव्यः है कि मधुसूदन सरस्वती ने प्रस्थानभेद, अर्थसंग्रह (प० २५ थिबोट) से तथा 
स० स० झा (पूर्वमीमांसा इन इट्स सोसंज, पृ० २०१) ने इसी वचन को अनुवाद के रूप में उद्धत किया 
है । अनुवाद की एक अनुल्लंध्य परिभाषा यह है 'स नामानुवादो भनति योत्त्यन्तसमानार्थत्वेनावघायंते ।' 
(तत्त्रवातिक, पु० 5११, २।४।१३ की ब्याख्या से) । मेघातिथि (सनु० २।२२७-भत्स्य० २१२।२२) ने यह 
कहते हुए कि कोई व्यक्ति सौ वर्षो में भी बच्चे के जन्म एवं पालन-पोषण में माता-पिता जो कष्ट सहन 
` करते हैं उनका प्रतिदान नहीं दे सकता, ऐसा मत दिया है कि यह भूताथनुवाद है। मधुसूदन सरस्वती ने प्रस्थान- 
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केवल अग्ति-घूम्र दिखाई पड़ता है, ज्वाला नहीं (त्तै० सं० २।१।२।१०)। अग्नि एवं धूम्र दोनों दिन एवं रात्रि में 


देखे जाते हैं ।,इस कथन का तात्पर्यं यह हूँ कि दिन में अग्नि का प्रकाश उतन। नहीं होता जितना कि रात्रि में (दिन 
में दूर से उतना नहीं दिखाई पड़ता जितृना रात्रि में) । 

अग्नि हिम. (जाडा) का भेषज (औषध) है।' (वाज० सं० २३।१० एवं तै० सं० ७।४।१८।२) 'यह कुछ 
लोगों हारा अनुवाद का उदाहरण माना जाता है' मी० वा० प्र० (पु० ४८) ने इसमें इस वात पर दोष 
दिखाया है कि यह एक प्रसिद्ध मन्त्र है और वाक्य रचना के विचार से किसी विधि का कोई अंश नहीं है 
और नृमिहाश्रम द्वारा यह वेदाध्ययन के अभाव या अनवध.नता के उदाहरण के रूप में ग्रहण विया गया है। एक 
उचित दृष्टान्त यह है: वायू सबसे अधिक शीघगांमी देवता है' ( वायुव क्षपिप्ठा देवता , त० सं० २।१।१।१) । 
प्रजापति ने स्वयं अपना मांस काट लिया” को कुछ लोगों ने मूतार्थवाद का दृष्टान्त माना है, किन्तु मी० बा० 
प्र० नो इसे अमान्य ठहराया है और 'यन्न दुःखेन सभ्मिन्नम्‌' को उदाहृत किया है। 

कृष्णयज्वश की 'मी मसा परिमापा' ने अर्थवाद के चार प्रकार वताये हैं, यथ -निन्दा, स्तुति, पर- 
कृत्ति (किप्ती अन्य महान, व्यक्ति द्वारा किया गया हुआ कर्म) तथा पुराकल्प (जो अतीत युगों में घटित हुआ 
हो" | देवल का कथन है कि ऋषियों ने पहली वार की त्रुटि के छिए प्रायश्चित्त की व्यवस्था की है, 


- भेद एवं अर्थ संग्रह (प० २६) में इन्द्रो चत्राय वञ्चपुदयच्छन्‌' को भूतार्थवाद के दृग्टान्त फे रूप हें ग्रहण 


किया है और सर्य संप्रह ने इते (प्रसागात्तरवि रोत्र-तस्राप्तिरहितार्थ बोबको नादो भतार्थवादः' के रूप में परिबाबित 
किया है । जब तँ० सं० (१।७।४।४ या २।६।५।३) में 'यजमानः प्रस्तरः' था यजमानः यूपः' आया है तो 
इसरा शाब्दिक अर्थ हमारे प्रत्यक्ष के विरोध में पड़ता. है, अतः बावय का अर्थ लक्षणिर रूप में लेना होगा 
(यथा जब कि एर लड़का”'अग्नि' कहा जाता है), अतः यह गुगवाद है, अर्यात्‌ 'यजमानः यूप' का अर्थ है 
"बह यूष या स्तम्भ के समान (सीधा) खड़ा होता है और चमकता दीखता है। जब कोई कथन (विधि के 
रूप में नहीं) न तो अनुवाद होता है और न गुणाद तो वह बिद्यमानवाद या भूतार्थवाद - कहलता है । 
यह शाबर द्वारा पु० प्री० सू० (१।४।२३) एवं झंकराचायं (वे० स्‌० १।३।३३) द्वारा सुन्दर ढंग से व्याख्यायित 
हुआ है । इन वचनों की व्याख्या इस प्रकार की जानी चाहिए क्रि प्रत्यक्ष अनुभव एवं अन्य प्रमाणों में 
बिरोध न हो मौर वह फिप्री विधि की (जो पहले से व्यक्त हो) स्तुति के रूप में हो । देखिए भामती' 
'न च आदित्यो वै यूप इति वावयमादित्यस्य यूपत्वप्रतिपादनपरम्‌, अपि तुं यूपरतुतिपरम' । जिस गुण पर दल 
दिया गया है, वह है तेजस्विता (नमक), क्योंकि यूप पर घृत गाया हुआ रहता है। 

३५. स (अर्थवादः) च चतुविधः निन्दा-प्रशंसा-परकुति-पुराकल्पभेदात्‌ । . . . परेणमहता पुरुषेणेदं कर्म 
कृतमिति प्रतिपादकोर्थवाद: परक्कतिः यथा अरिनर्वा प्रकामयत--इत्यादिः । परप्रवमतृकार्थ दिभ्रतिपादकः पुरा- 
कल्पः "यथा तसशपद्धिया धिया त्वा वघ्यासुः-इत्यादिः । स० परि० (पृ० २७-२८) । मेधातिथि ने 
सनु० (२।१५१, जहाँ भाङ्गिरसं ने अपने पितरों को पठाया और उन्हें 'पुत्रका कहा) दी व्याख्या सें 
टिप्पणी दी है--पूर्वस्य पितुवद्वृत्तिबिषेरर्थवादोयं परकृतिनामाः'। वायुपुराण ( ५४।१३४-१३७) ने विधि, स्तुति, 
निन्दा, परङृति एवं पुराकल्प की परिभाषाएंँ दी हैं । न्यायसूत्र (२।१।६५) में इन्हों को अर्थवाद के चार तत्वों 
के पाम से उल्लिखित किया गया है । परकृतिपुराकल्पं च मनुष्यघर्मः स्यादर्याथ हयनुकीर्तनम्‌ । . . . अर्थवादो घा 
दिचिशेपत्वात्तस्मान्नित्यानुवादः स्यात्‌ । पू० मी० सू० (६।७।२६ एवं ३०) । उस शुनःशेप की कहानी, जिसे 
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दुसरी वार के लिए दूने प्रायरिषत्त की, तीसरी बार के लिए तिगुने प्रायदिचत्त की व्यवस्था की है, किन्तु चौथी 
बार की त्रुटि के लिए कोई व्यवस्था नहीं दी है। भवदेव के प्रायदिचत्त ग्रन्थ में आया है कि इस कयन'को ज्यों 
का त्यों नंहों ग्रहण करना चाहिए, यह केवल निन्दार्थवाद है। स्वयं पू० मी० सू० (६।७। २६ एवं ३०) में कहा 
गया है कि परकृति एवं पुराकल्प अर्थवाद हैं। | 
2 व्यवहारमयूख (१० ४०) ने दैवल का एक इलोक उद्धृत किया है-'पिता की मृत्यु के उपरान्त पुत्रों को 
पतृक घन वाँट लेना चाहिए, क्योंकि जव तक पिता निर्दोष रूप से जीवित है, उन्हें स्वामित्व नहीं प्राप्त होता ।' 
यहाँ पर श्लोक के पूर्वार्व ने विभाजन का काल बताया है (यह विधि है) । उसका उत्तराघं अर्थवाद 
मात्र है जो विवि की प्रशंसा है और उसका तात्पय यह है कि जव तक पिता जीवित रहता है, पुत्र स्वतन्त्र नहीं 
रहते। ऐसा नहीं है कि उन्हे पैतृक सम्पत्ति में अधिकार या स्वामित्व नहीं रहता । 
स्मृतियों में भी अर्थवाद पाये जाते हैं । उदाहरणार्थं, मेघातियि ने मन्‌ (५।१६ : न मांस मक्षणे दोषः) पर 
टीका करते हुए लिखा है कि ५।२८ से ५।५६ के दो या तीन इलोकों को छोड़ कर अन्य सभी अर्थवाद हैं। 
मेवातिथि ने: मनुस्मृति में कतिपय अन्य स्थानों पर कुछ विधियों एवं बहुत से अर्थवादों की ओर संकेत 
किया है। उदाहरणार्थ, मन्‌ ० (२११७) में अभिवादन के विषय में एकं विधि है किन्तु २।११८-१२१ के 
इलोकों में इसके विषय में अयंवाद है। मन्‌ ० (२१६५) में तीन उच्च वर्णो के लिए वेदाध्ययन के लिए एक. 
विधि की व्यवस्था है; किन्तु जब मन्‌ ० (१०१) ने पुनः यह कहा है कि तीन वर्णो को वेदाघ्ययन करना चाहिए 
तो यह अनुवाद मात्र है। मेघातिथि ने मनु ०. (६।१३५) में टिप्पणी की है कि मनु के बहुत से इलोको में - 
मर्थवाद हैं। थि जु 28 हट हे 
घंसिष्ठघर्मसूत्र एवं विष्णुघर्मोत्तर में ऐसी व्यवस्था दी हुई है कि पंचगव्य एवं कुशोदक (वह जरू जिसमें 
कुश डाला हुआ हो) तथा अहोरात्र के उपवास से श्वपाक भी शुद्ध हो जाता है * । इवपाक को अस्पृष्यों में अत्यन्त 
हीन माना जाता था और वह चाण्डाल की वृत्तियाँ करता और उसके लिए उसी प्रकार के नियम थे (मन्‌ ० 
१०।५१-५६) किन्तु वसिष्ठ-विष्णु० के उक्त इलोक को त्ज्यो-का-त्यों नहीं मानना चाहिए । क्योंकि चाण्डारु 
को कोई वस्तु स्पृश्य नहीं बना सकती। अतः ऐसां कथन पञ्चगव्य एवं उपवास के शुद्धि प्रभावों की स्तुति में कहा 
गया अर्थवाद मात्र ही है। - ४ 
इसका परिज्ञान हो गया होगा कि प्रत्येक वैदिक वचन विधि के स्वरूप वाला (आज्ञात्मक या उपदेशात्मक) 
नहीं है। वहुत-से ऐसे वचन हैं जो विधि के प्रशंसासूचक हैं, किसी निषिद्ध कर्म के भरत्संनसूचक हैं, अतीत में सम्पा- 
दित विधि के उदाहरण के रूप में हैं या किसी व्यवस्थित विशिष्ट कर्म के लिए सरलततापूर्वक समझाये जाने वाले 
तर्क के द्योतक हैं। ये. प्रशंसात्मक, मत्संनात्मक एवं उदाहरणात्मक वचन अनावश्यक एवं अनुपयोगी नहीं समझे जाने 
चाहिए, प्रत्युत विधिसूचक वचनों के साथ उनके पूरक के रूप में मान्य होने चाहिए। इस अथंवाद सम्बन्धी सिद्धान्त 
के कारण वैदिक वचनों के बहुत से अंश व्यर्थ एवं अमान्य होने से बच गये हैं। 


उसके पिता ने हरिशचन्द्र के पुत्र के हाथ बेच दिया ओर वरुण को बलि देने के लिए उसे भार डालने को 
भी तैयार थे, वास्तव में, अर्थवाद के परकृति प्रकार का उदाहरण है, देखिए भनु० (१०१०५) जहाँ यह 

वणित है । ु 
३३. गोमूत्र गोममं क्षौरं दधिः सर्पिः फुशोदकम्‌। एकरात्रोपवासश्च दवपाकमपि शोधयेत्‌। दसिप्ठ० (२७ 
। ३) एवं विष्णुधर्मोत्तर ० (२४४२॥३१-३२) । 
१७ 


की घर्मशारत्र का इतिहास 


गरुडपुराण में ऐसा आया है--गान्धारी को, जिसने दशमीयुक्त एकादशी के दिन उपवास किया था, अपने 
सौ पुत्रों से हाथ घोना पड़ा; अतः दशमीयुवत एकादशी का परित्याग करना चाहिए।' यहाँ पर पूर्वार्घ मात्र निन्दानु- 
वाद है (अर्थात्‌ “त परिकर्जयेत्‌” के भावात्मक नियम का सीधा समर्थन करता है), बयोंकि ऐसी मान्यता है कि 
वचन में निन्दा मत्सेना मात्र के लिए रहीं है, प्रत्युत जो भर्संना योग्य है उसके विरोब की व्यवस्था के लिए है। 
इस व्याख्या के लिए देखिए कृत्यरत्नाकर (पृ० ६३५) । मी० बा० प्र० (पृ० ५०-५८) ने अर्थवादों के ३८ प्रकारों 
पर प्रकाश डाला है। स्थानाभाव से उन पर विचार नहीं किया जायेगा। 
वेद का अधिकांश अथंदादों से पारिपूणं है, विशेषतः ब्राह्माण-ग्रन्थ । अर्थवाद के विषय में तन्त्रवातिक ने एक 
सामान्य उल्लेख किया है कि वे अर्थवाद वचन जो विधि वचनों के उपरान्त आते हैं, निर्बल टहरते हैं, किन्तु जो 
विधियों के पूर्व आते हैं वे दलूवान्‌ होते हैं: *। £ | 
वैदिक वचनों की तृतीय श्रेणी में वर्ग या कोटि में मन्त्रों की परिगणना होती है। हमने इनके विषय में पहले 
ही पढ़ लिया है। कुछ मन्त्रों में आदेश भी हैं, यथा ऋ० (१०।११७।५: “५णीग्रादिगाघमानायतप्यान्‌ अर्थात्‌ दरिप्ठ 
लोगों को चाहिए कि जो भिक्षा मांगता है, वे उरूको अवदय घन दें) एवं व।ज० सं० (२४।२०, 'वसग्तांय कपि- 
ञ्जलानालमते') । किन्तु सामान्यतः मन्त्र केवळ व्यवतकारक या प्रतिपादनवारक होते हैं और ऐसी बातों की ओर 
घ्यान ले जाते हैं जो विधि-वाबयों से व्यवस्थित कर्मा के साथ सम्बन्धित होती हैं। तन्त्रवातिक\* ने टिपणी की है 
कि यह निरिचित रूप से समझा जा चुका है कि वे घामिक कृत्य, जो ऐसे मन्त्रों के स.थ शिये जाते हैं, जो ऐसी 
बातों का ध्यान दिएाते हैं, समृद्धि की ओर ले जाते हैं (या स्वर्ग की प्राप्ति कराते हैं) पाठकगण को यह विदित 
हो जायेगा कि विसम्रकार पूदंमीमांसा के सिद्धान्त ने मन्त्रों को गौण रूप दे रखा है और यज्ञ सम्बन्धी बातों में उनसे 
निष्क्रिय सहयोग स्या है, ऋश्वेद में उत्कृप्ट रदुतियाँ (प्रार्थनाएँ) पायी जती हैं, किन्तु मीमांसा-रिद्धान्त में सदसे 
उत्तम स्थान ब्राह्मण मूल-बचनों को प्राप्त है और इन्हीं ब्राह्मण-बचनों में अधिकांश विधियाँ संगृहीत हैं। यह हमने 
बहुत पहले देख लिया है कि ऋग्वेदीय मन्त्र ईइवर-मदित से .परिपूर्ण हैं और उनमें पाप-रवीकृति एवं पदच.त्त;प के 
उपरान्त ईदवर को सग्बोधित प्रार्थनाएँ पायी ज.ती हैं (देखिए ऋ० ७।८६।४-६) । ऋह० सूबत (३।३६) में 
निःश्रेयस की भावना का बाहुल्य है और इस सूवत के दूसरे मन्त्र में आया है--'यह प्रार्थना (धीः) प्रचीनकाल में 


स्वग में उत्पन्न हुई, उत्कटता के साथ पवित्र गोष्ठी में गायी गयी, शुद्ध एवं मंगलमय बस्त्र से आवेष्टित हुई दै, यह 


हमारी है, प्राचीन है और पूर्व-पुरुषों से वंशानुगत रूप में प्राप्त हुई है । 
वैदिक वचनों का चौथा वर्ग (श्रेणी या कोटि), जो घर्म से सम्धन्धित है, 'नामधेय' (यज्ञों के व्यक्तिबाचक 


नाम) कहलाता है। उदाहरणार्थ. इस प्रकार के वचन हैं, 'उद्भिद्‌ के साथ यज्ञ करना चाहिए (ताण्ड्य ब्राह्मण | 


१४।७।२-३), पशु के इच्छुक को चित्रा के साथ यज्ञ करना चाहिए! (तै० सं० २।४।६ ) । अव प्रइन यह है कि 
क्या इन वचनों में जो कुछ व्यवस्थित हुआ है वह किसी कृत्य में आहुति दिया जाने वाला पदार्थ या द्रव्य है (यथा-- 


३७. ये हि विध्युद्देशात्परस्तादर्थवादा शूयन्ते तेषामस्ति दौद॑ल्यम्‌। ये पुरस्ताच्छ्यन्ते ते मुख्यत्वाद बलौ- 
यांसो भवन्ति । तन्त्रवातिक (३।३।२) । 

३८. शबर ने पू० मो० सू० (१।२।३२) पर टीका करते हुए लिखा है: 'दर्थप्रप्यायनार्थसेच सज्ञे मात्रो” 
च्चारणम्‌ । यलाङ्गः प्रकाशनमेव भ्रयोजनम्‌ । मन्तरेव स्मृत्या कृतं फर्मास्युदयकारि भवतीत्यवधायते । तग्त्रवा०- 
(२।१।३१ , पृ० ४३३) । 


~ 


पुवंभोसांसः के कछ सौलिक सिद्धान्त १४७ 
दघ्ना जुहोति) या वह यज्ञ का नाम है। कोई भी पदार्थ उद्मिद” के सदृश प्रसिद्ध नहीं है (यया दघि एक 
विख्यात पदार्थ है) । चित्रा स्त्रीलिग का बोबक वह पशु है जो चितकबरा होता है । यदि यह गुण विधि है 
चित्र या यजेत्‌' तो यहाँ वावयभेद नामक दोष होगा (दो विधियों को बताने लिए एक वाक्य को तोड़ना) अर्थात्‌ 
आदेश यह होगा कि एक मादा-पशु की (न कि नर-पशु की) बलि होगी और दूसरी व्यवस्था यह होगी कि उसका 
रंग चितकबरा होगा। अतः उद्भिद, चित्रा, बलमिद्‌, अभिजित्‌, विस्वजित्‌ (कौदीतकिव्रा०२५।१४) एवं अग्नि- 
होत्र (पू० भी० सू० १४४४), वाजपेय (पु० मी सू० १।४।६-८), वँस्ददेव (पू० मी० सू० १।४।१३-१६) ङृत्यों 
के नाम हैं न कि पदार्थ हैं। इसी प्रकार इ्येनेनामिचरन्‌ यजेत' (शत्रु की मृत्यू. के लिए कोई व्यक्ति अभिचार करता 
हुआ 'श्येन' नामक याग कर सकता है) में बही वात है। यहाँ पर “स्येन' एक याग का नाम है, क्योकि याग शत्रु 
पर उसी प्रकार टूट पड़ता है ओर उसे वर दवोचता है जिस प्रकार स्येन (बाज) पक्षी अपने आखेट (मृगया) पर 
दूटता है और उसे पकड़ लेता है। (षड्विश ब्रा० ३।८।१।३) । वात यह है कि इन नामों का उपयोग, जो कुछ 
व्यवस्थित किया गया है उसके अर्थ के विशिष्टीकरण के लिए किया गया है। “स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' नामक वैदिक 
वचन उस वेदाध्ययन की व्यवस्था देता है जिसमें यज्ञां के नामचेयों के साथ सभी अंग पाये जाते हैं और हम प्रत्यक्ष 
देखते हैं कि इस प्रकार की वैदिक विधियों में, यथा “चित्रया यजेत पशुकामः' में चित्रा यह नाम विधि का एक 
भाग या अंग है। अतः नामवेय पुरुषथं मी है और वेद के अन्य भागों के समान ही प्रामाणिक है (देखिए, जंमिनि 
१।४।१ पर शास्त्रदीपिका) । ऊपर वर्णित वाक्य में 'याग' की व्यवस्था उद्देश्य के रूप में फल के साथ की गयी 
है, क्योंकि यह दूसरे रूप से व्यवस्थित नहीं है। यज्ञ के लिए एक सामात्य आज्ञा या आदेश की व्यवस्था नहीँ की 
गयी है, अतः यज्ञ के एक विशिष्ट प्रकार की व्यवस्था कर दी गयी है। यदि कोई उद्मिट' शब्द से किसी व्यवस्थित 
विशिष्ट प्रकार को जानना चाहता है, तो यह ज्ञात है कि यह उद्मिद्‌ नायक यज्ञ है। घमंशास्त्र लेखक उद्मिद 
न्याय नामक उक्ति का प्रयोग “उपनयन' के लिए भी करतें हैं, जिसका अर्थ है “(लड़के को) आचार्य (वेद के 
अध्यापक) के पास ले जाना'। संस्कारप्रकाश ने ऐसा ही कहा है" । 


तञ्र्थ-विवार 


बैदिक वचनो का पाँचवाँ भाग या वर्ग (या कोटि या श्रेणी) प्रतिषे (निषेध) है। प्रतिषेधोंऽ° से मनुष्य 
के उन उद्देश्यों की पूर्ति होती है जिनसे वह अवाञ्छित फल उत्पन्न करने वाले कमों से वचता है अथवा अपनी रक्षा 


३४. तत्रोपनयनशब्दः कर्मनामधेयम्‌ । तत्त्व यौगिकमुद्सिद्न्यायात्‌ । योगश्च भावस्युत्पत्या करणव्युत्पत्या 
चेत्याह भारुचि: । स. यथा । उप समोपे आचार्यादीनां, बढोनंयन प्रापणमुपपनयनस्‌ । समीप प्राचायादीना नोयते 
ब्टु्येन तदुपतयनमिति वा । संस्कारप्रकाज्ञ (पू० ३३४) । 

४०. अत्थहेतुकर्मणः सकाशात्पुरुबस्थ निवृत्तिकरत्वेन निषधानां पुरुषार्थानुबन्धित्वम्‌ । तथा हि। यथा 
विधयः प्रवर्तनामभिदधतः स्वप्रवतंकत्वनिर्वाहायं विधेयस्य यागादेः श्रयरसाधनत्वमाक्षिपन्तः पुरुष तत्र प्रवर्तयन्ति, 
एवं न करञ्जं भक्षयेदित्यादयो निषेधा अपि निवर्तेनामभिदधतः स्वनिवर्तकत्वनिर्वाहार्थ निषेधस्य कलञ्जभक्षणादेरनर्य- 
हेतुत्वमाक्षिपन्तः पुरुषं ततो निवतंयन्ति। सी० न्या० ० (पृ० २४८-२४६) । कुछ लोग प्रवर्तनाम्‌ के स्यान 
पर भ्रेरणा' पढ़ते हैं । दोनों का अर्थ एक ही है । आप० घ० सू० (२।५।१७।२६) ने कलञ्ज, पछाण्ड 
एवं परारीक का भक्षण निषेध किया है। हुरदत्त ने 'कलज्ज' को रक्तलसुनम्‌' कहा है। किन्तु कल्पतव (नियत ` 
कारू, पु० २८०) ने इसे लक्षुतविशेष माना है । 
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श्डद धर्मशास्त्र का इतिहास - - 
करता है। जिस प्रकार विधियाँ, जो हमें प्रेरित करती हैं या कुछ करने के लिए उद्वेजित करती हँ, अपने प्रेरणा- 
त्मक गुण को प्रकट करने के हेतु ऐसा निर्देश करती हैं कि वह विषय, जो व्यवस्थित होता है, यथा कोई यज्ञ, किसी 
- वांछित फल की प्राप्ति का साघन है और इसलिए वे व्यक्ति को उसके सम्पादन के लिए प्रेरित करती हैं। उसी 
प्रकार ऐसे प्रतिषेध, यथा--'कळञ्ज नहीं खाना चाहिए' या 'झूठ नहीं बोलना चाहिए' (तै० सं० २।५।६), उस 
प्रतिकारक की ओर संकेत करते हैं और अपने निषेघात्मक गुण के प्रभाव को प्रकट करने के लिए निर्देश करते 
हैं कि निषेध की जाने वाली वात से, यथा--'कलञ्ज खाना” या 'झूठ बोलना” अवांछित फल की प्राप्ति होगी 
अतः मनुष्यः को उससे दूर रहना चाहिए। क 
'न' किसी किया, संज्ञा या विशेषण के पूर्व छग सकता है और कुछ उदाहरणों में. 'न' 'अ' हो जाता है 
(यथा 'अब्राह्मण', अघम ) या अन” हो जाता है जब वह किसी स्वदादि शब्द के पूर्व लगता है। (यथा-'अनर्थ', 
अनृष्ण') । पाणिनि ने न' पर कई सूत्र लिखे हैं और स्पष्ट रूप से प्रतिषेध' को 'न' के अर्थो में सम्मिलित किया 
है (देखिए पाणिनि २।२।६, ६।२।१५६ आदि) । 'न' छह प्रकार के अर्थों में प्रयुवत होता है" ।- 
न का प्रथम अथं है 'अभाव'। किन्तु यह अर्थं समी विषयों के अनुकूल नहीं पड़ेगा। जब कोई कहता है--- 
'अन्राह्मण को लाओ? तो इसका अथं 'अमाव' नहीं है, क्योंकि यदिं वही अर्थ होता तो कोई.अभाव वाला ब्राह्मण 
नहीं ला सकता और किसी को भी नहीं ला सकता या मिट्टी का ढेला ला देगा, जो इन शब्दों को कहने वाले का 
आशय नहीं सिद्ध कर सकता । अतः ऐसा सुनने पर एक व्यक्ति जो ब्राह्मण नहीं है, किन्तु ब्राह्मण के समान है 
. (यथा क्षत्रिय) छाया जायेगा । अतः इस उदाहरण में 'अब्राह्मण' का अर्थ (सादृश्य) वह व्यवित है जो ब्राह्मण 
के अतिरिक्त कोई अम्य है। 'न' जिसके साथ लगा रहता है उसका विरोधी अर्थ भी देता है। यह ऊपर कहा जा 
चुका है कि वाक्य में क्रिया मुख्य माग है और क्रिया रूप में अन्त में जो शब्द लगा होता है, वई 
होता है। अतः ‘कलञ्ज नहीं खाना चाहिए! 
जाना चाहिए। विधि में (या विधि को सुनने पर 
` होने के लिए प्रे रित करता है। जब 'न' इच्छार्थक खूप में लगा रहता है तो यह प्रेरणा का उटा तात्पर्य देता 
है (अर्थात्‌ निवंतन=किसी वस्तु से दूर रहना) । एक विधि में से जिस फल को कोई समझता है तो वह स्वर्ग 
हैं ('यजेत स्वर्गकामः'), किन्तु निषेध में फल अनर्थ--निवृत्ति पाया जाता है। एक विधि में वही अधिकां है जो 
स्वगं की कामना करता है, निषेघ में वही अधिकारी है जो अनर्थ से डरता है और अवांछित से दूर हटता है। अतः 
इन विवेचनों से प्रकट है कि आज्ञा एवं निषेध अर्थ एक-दूसरे से सर्वथा भिन्न हैं। 
किन्तु जब क्रिया के साथ 'न' बैठाने में कोई कठिनाई होती है तो वह घातु के अधं के साथ ब्रँठा दिया जाता 
है। इस प्रकार कठिनाइयाँ दो प्रकार की होती हैं। प्रथम कठिनाई या बाधा तब होती है जब सम्पूणं वाक्य ‘उसके 


ही प्रमुख भाग 


४१. तत्सादृक्यमभावश्च तदन्यत्वं तदल्पता । अप्रावास्त्यं विरो 


घरच नडार्याः षट्‌ प्रकीतिताः॥ मी० 
च्या० अ० भाट्टालकार नामक टीका (पृ० ४३० 


) में उद्धत । अद्नाह्मण का अर्थ है ब्राह्मणादन्य' (अर्थात्‌ 
चना का यहां अथं है तदन्यत्व) एवं अधर्म का अर्थ है घमंविरोधि, जसा कि इलोकदातिक (अपोहवाद, श्लोक 
२३) में आया है : 'नामधात्वर्थयोगी च नेवनङा, प्रतिषेधकः । वदतोऽब्राह्मणाघर्मावन्यमात्रविरोधिनो ।' पाणिनि 
(३।१।१२) के वातिक ४ पर महाभाप्य में आयां है : नजिवयुषतमन्यसद्शाधिकरणे तथा ह्ययं गतिः ओर 
ब्याख्या है : अम्राह्मणमानय्युषतो (बते? ) भराह्मणसदृश अनीयते नासो छोप्टमानीय कती भवति' । \ 


(कलञ्ज न भक्षयेत्‌) में ` 'न' भक्षयेत्‌ के साथ सम्बन्धित समझा : 
) इसका प्रत्यक्ष होता है कि वाक्य मानो सुनने वाले को सक्रिय * 


पर्वंसीलासा के कुछ मौलिक सिदान्त १४३ 


ब्रत हैं" से आरम्म किया जाता है, या जहाँ निषेध का अथे लगा रहता है तो कोई विकल्प उठ खड़ा होता है । - 


वाक्यों में इन दो वाथकों के विषय में, जहाँ 'न' आता है, हम पर्युदास (अपवाद या व्यावृति या निषेध) की 
सहायता छेते हैं" । प्रजापतिब्रतों (जो पुस्ता हैं, जैसा कि पू० मी० सू० ४।१।३ ने निश्चित किया है) के 
विषय में वाक्य का आरम्म्‌ उसके ब्रत हैं” स होता है और जुन, वाक्य आता है, उसे सूर्योदय या सूर्यास्त नहीं 
देखना चाहिए' (कौषीतकि ब्रा० ६। ६) * । ब्रत का अर्थ है कोई मानसिक कर्म, किसी विशिष्ट कमं को न करने 
का संकल्प, जिसका अर्थ है 'उसे इस प्रकार कर्म करने के लिए संकल्प लेना चाहिए जिससे बह्‌ सूर्योदय या 
सूर्यास्त न देख सके और उस पर आरूढ रहे'। वास्तव में यह नियम (नियन्त्रण) है। इस वाक्य का यह अर्थ नहीं 


४२. अतो लिझत्वांशेन नज सम्बध्यते । तस्य सर्वापिक्षया प्राधान्यात्‌ । नझाइचेव स्वभायो यत्स्वसम्बन्धि- 
प्रतिपक्षबोधकत्वम्‌ । .. . तदिह लिडर्थरताव अवतेना । अतस्तेन सम्वध्यमानो नञ्ञ प्रवर्तनाध्रतिपक्षं निवर्तनां 
गमयति । अतश्च सर्वत्र निषेधेषु निवर्तनैव वाक्यार्थः। एवं च विधिनिषेधयोमिन्ना्थत्वं सिद्धं भवति। ययाहुः। 
अन्तर यादृशं लोके ब्रह्मह॒त्याइवमेघयो: । द्यते तादृगेवेद विधान प्रतिषेधयोः ॥ इति । तथा. - .सवंथापि तु नञ्ञ: 
प्राधान्यात्प्रत्ययेनान्वयः । यदा तु तदन्वये किञ्चिद्बाधकं तदागत्या घात्वर्थेनान्वयः । तच्च बाधक द्विविधम्‌ । तस्य 


निषेध एव । पर्युदासः साःविज्ञेयोः यत्रोत्तरपतेन नज । प्रतिषेधः सः विज्ञेयः क्रिययाः सह यत्र नञः ॥ 


इतिच तरयोलेक्षणम्‌ । तन्र-नेक्षतोद्यतमादित्दम्‌--इत्यादौ पयुंदासाभ्यणम्‌, तस्य ब्रतमित्युपक्रमात्‌। तथाहि व्रतशब्देन 


कर्तव्योर्थ उच्यते । मौ० न्या० प्र० (पु- २५०-२४५३) । तन्त्रवातिक पर न्यायसुघा (या राणक) ने पू० २०१ 
पर अन्तर, . .षेघयोः' को उद्धत किया है ओर उसे कुमारिल की बुहट्रीका का माना है और फल आदि पाँच बातों कौ, 
जिनमें विधि एवं निषेध एक-दूसर से विभिन्न हैं, व्याख्या कौ है। उत्तरपद एक मौमासा-सम्बन्धी पारिभाविक शब्द 
है और वह क्रिया रूप में आने वाली अन्तिम निवृत्ति है तथा पूर्वपद में पद तो रहता है किन्तु, अन्तिम निवृत्ति या 
समाप्ति नहीं होती । विधिः प्रवतंमानो [हि धेयःसिद्धयं प्रवर्तते । प्रतिषेघः पुनः पापान्निवतयति भेदतः । तन्त्रवा० 
(पू० मो० सू० ३।४।१३, प० ३११) । 
४३, युक्तं यत्पजापति व्रतेषु शासत्राणाम्थवत्वेन पुरुषार्थो दिघोयते। तत्र नियमः कत्तव्यतयोपदिव्यते।, ... 
तस्य ब्रतमिति घङकृत्य प्रजापतिब्रतानि समास्नातानि। व्रतमिति च मानसं कर्मोच्यते। इदं न करिष्यामीति यः 
संकल्पः। कतमत्तद्‌ब्रतम्‌। नोदन्तमादित्यमीक्षेतेति । यथा तदीक्षणं न भवति तथा मानसो व्यापारः कत्तव्य; । 
तस्थ च पालनम्‌ । तत्र तस्मात्पुरषार्थोऽस्तीत्यवगन्त्यव्यम्‌ । . . नहि कलञ्जं। भक्षयन्‌ प्रतिषेध विधिं नाति- 
ऋमति। इह्‌ पुनरादित्यं पश्यन्नातिक्रामति विधिम्‌ । न हि तस्य दर्शन अतिषिद्धम्‌ । नियमस्तत्रोपदिष्डः। यस्तं नियम 
करोति स फलेनः सम्बध्यते। इह तु प्रतिषिध्यते कलञ्जाति। शबर (इू० मौ० सू० ६।२।२ ०)। कोषीतकि | 
ब्रा० (६६) या शा० ब्रा० में हम ऐसा पते हैं : 'तस्य ब्रत मुचन्तमेव॑न, नेक्षेतास्तं यत्तं चेति। मनु० (४३७) में 
भी एसी ही व्यवस्था है 'नेक्षतोद्यन्तमादित्यं नास्तं यान्तं कदाचन' । देखिए अनुशासनपद (१०४१५), बसिष्ड 
„ (१२।१०, जहाँ स्नातक ब्रतों फा उल्लेख भी है), विष्णुघमंसूत्र (७१।१७-१८) । 
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१५० कर बमंशास्त्र का इतिहास 


“युदासः (अपवाद) वही है जहाँ दूसरे शब्द के साथ (अर्थात्‌ किसी क्रिया की धातु के साथ या किसी भिन्न 
शब्द, यया--संज्ञा के साथ) अमाव,त्मक रूप आता है। 'निषेध' वहाँ होता है जहाँ पर क्रिया के साथ अमावात्मक 
रूप पाया जाता है। 
घमंशास्त्र-गरन्यों में 'न” की बहुधा ऐसी व्याख्या की गयी है कि यह पर्युदास (अपवाद या मना करने 
की एक व्यवस्था ) हैः।  याज्ञ० (१।१२६-१६६) में स्नातक के कर्तव्यों वाले परिच्छेद में न' का वहुधा उल्लेख 
हुआ है। मिताक्षरा ने याज्ञ० (१।१२६) की व्याख्या में लिखा है कि जहाँ वहीं 'न' आया है वह पर्युदास का द्योतक 
है (सवंत्रापि अस्मिन्‌ स्तातकप्रकरणे नञ्ञ.- शब्दः प्रत्येक पर्युदासार्थ इव) । हम एक उदाहरण लें, याज्ञ (१३२) 
में आया है कि जो बात दुखदायक हो उसे अनावश्यक या अकारण किसी (पुरुष या नारी) से नहीं कहना चाहिए। 
इससे यह नहीं प्रकट होता कि जो बात दुःखदायक हो उसे नहीं कहना चाहिए, केवळ उस स्थिति में उसे नहीं कहना 
चाहिए जब कि उसके लिए कोई कारण या अवसर न हो। त्रुटि करने वाले अपने पुत्र या मित्र या सम्वन्धी से 
दुखदायक वात कही जा सकती है। 'पुत्रवान्‌ व्यक्ति को कुछ तिथियों पर उपवास नहीं करना चाहिए! इस प्रकार 
की बात की व्याख्या में अपराक (पृ० २०६-२०७) ने दो प्रसिद्ध इलोक उद्घृत किये हैं जिनसे 'पर्युदास' एवं 
“प्रतिषेषः का अन्तर स्पष्ट होता है। उन इलोकों के पूर्वा “इस प्रकार हैं--प्रधानत्वं विधौ यत्र प्रतिपेथेऽप्रधानता 
(प्युदासः- -.नञ्ञ,) ।। अप्राघान्य विधौ यत्र प्रतिषेधे प्रधानता । प्रसज्यप्रति. . . नब ।। - 
जब 'न' का प्रयोग किसी वाक्य में होता है तो वह या तो प्रतिषेध होता है या पर्युदास या अर्थवाद होता 
है। इन तीनों का अन्तर स्पष्ट रूप से समझ लेना चाहिए। दर्शपूर्णमास में दो आज्यमाग अंग हैं (पू० मी० सू० 
४।४।३०) तथा कहा गया है. किं दो आज्यभाग दर्शपूर्णमास यज्ञ की आँखें हैं" । इस सम्बन्ध में वेद का कथन 
है कि किसी पशुयज्ञ में या सोमयज्ञ में इन दोनों का सम्पादन नहीं होता।' प्रन यह है--क्या यह प्रतिषेध 
है या पर्मुदास है या अर्थवाद है ? प्रतिषेघ तभी होता है जब जो आगे होने वाला होता है उसके प्र तिषेध की 
सम्मावना होती है। दशपूर्णमास में आज्यमागो की व्यवस्था रहती है अतः सोमयज्ञ में इन दोनों की आवश्यकता 
की सम्भावना नहीं है और कोई वास्तविक प्रतिषेध मी नहीं है; और न पर्युदास ही है, क्योंकि यदि यह पर्युदास 
होता तो कोई उचित सम्बन्ध न होगा, क्योंकि पर्युदास में यह कहना पड़ेगा : 'दशंपूर्णमास में आज्यभाग होते हैं, 
सोमयज्ञ में नहीं, जो कि अनगेल है। अतः “न तौ पशौ करोति न सोमे' नामक शाब्दं में अर्थवाद है। शुद्ध प्रतिषेष 
तभी होता है जबकि पहले व्यवस्था हो और बाद को वर्जनं हं।। इस विषय में एक प्रसिद्ध उदाहरण षोडशी 
(षोडशिन्‌) पात्र का है**। समान रूप से प्रामाणिक दो वैदिक वाक्य हैं-“वह अतिरात्र में 'घोडशी' पात्र ग्रहण 


४४. चक्षुषी वा एते यज्ञस्य यदाज्यभागी यजति चक्षुषी एव तदज्ञस्थ प्रतिदधाति । तै० सं० (राष्ट 
२।१) । छ ० | 

४४. शिष्ट्वा तु प्रतिषेषः स्यात्‌। पु० सी० सू० (१०६६) ।' शबर ने व्याख्या की हैः यथा 
नातिरात्रे गु ह्वाति षोडशिनमिति। न तत्र झक्यं वक्तुं पर्युदास इति । सम्बन्ध एव हिन स्यात्‌। अतिरात्रवजिताति 
रात्रे गृह णाति षोडशिनमिति । नापिकस्य चिदर्थवादत्वेन सम्भवति। ‹ . - -यन्न पुनर्या बचनव्यवितररित 
चाक्यस्य तत्र न विकल्पों भनति । एवमेषोऽप्टदोषोऽपि यद्क्रहियववाबययोः । दिकहप आथितस्तत्र गति- 
रन्या न विद्यते। ब्रोहिशास्त्रप्रवृत्ती हि यवज्ञास्त्रेण कृष्यते । ओता तत्र प्रवृत्तोषि ब्रोहिशास्त्रेण कृष्यते॥ तन्त्र" 
वातिक (१३३ पर, पृ० १७५) ) । और देखिए प्राप्तिपुवों हि प्रतिषेधो भवति। "बर (पु० सी० सू० ७-३। 
२० एवं ७।३।२३ पर) ।. रन हे 
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करता है” एवं "वह अतिरात्र में 'बोडशी' पात्र नहीं ग्रहण करता है”। इस परस्पर विरोधी बात में विकल्प की 
अनुमति है। इसी प्रकार एक वैदिक वाक्य है--भ्री हिमियजेत यबैर्वा' ( वह धानों से या जा से यज्ञ करे ) । अतः, 
उपर्युक्त दोगो उदःहरणों में जहाँ दो उक्तियाँ परस्पर विस्द्ध हैं, वहाँ विकल्प के सहारे के अतिरिवित कोई अन्य 
गति नहीं है। किन्तु बिकल्प में आठ दोष पाये जाते हैं। इसी कारण विकल्प का परिहार (त्याग) करना चाहिए, 
और यथासम्भव पर्युदास या अर्थवाद को ग्रहण करना चाहिए, क्योंकि विकल्प का आश्रय लेने से किसी एक 
उक्ति को अप्रामाणिक मानना होगा। शबर्‌ एवं तन्त्रवातिक ने ऐसी व्यवस्था दी है कि वहीं विकल्प का आश्रय 
लेना चाहिए जहाँ कोई अन्य मार्ग न हो। पृ० मी० सू ने व्यवस्था दी है कि वहीं विकल्प ग्रहण करना चाहिए 
जहाँ एक ही विपय में एक ही अर्थ वाले अनेक प्रामाणिक वचन कहे गये हों । 

एक अन्य गन्द है नित्यानुवाद जिसकी व्याख्या हो ज.नी चाहिए | यह शब्द, आप० घ० सू० (२।६।- 
१४।१३) में आया है । यह जँगिनि (२।४।२६, ४।१।५, ६।३।३०, ७।४।५, ८१६, ।४।३६, १०।२।३८ में) 
बहुधा आया है आर शबर ने उससे भी अधिक वार इसका प्रयोग किया है। अवर ने व्याख्या की है कि जब वैदिक 
वचन स्पष्ट-रूप से किसी ऐसी वात का प्रतिषेध करते हैं जिसके घटने की कोई सम्भावना नहीं होती तो ऐसी 
स्थिति में नित्यानुवाद होता है (यथा--अग्निचयन खाली भूमि या आकाश या स्वग में नहीं होना चाहिए) । 
इसी बात को टुपूटीका ने दूसरे ढंग से कहा है--'जब प्रतिपेघ अर्थवाद हो जाता है तो वह नित्यानुवाद कहलाता है ] 

विकल्पो को तीन कोटियों में बाँटा गया है; यथा-- (१) ऐसे विकल्प जिनके पीछे तकं उपस्थित किया जाय, 
(२) जो व्यक्त (स्पष्ट) शब्दों के कारण प्रकट हों तथा (३) जो कर्ता की इच्छा पर आश्रित हों। प्रयम का 
उदाहरण 'यथंब्री हिभिर्वा यजेत' (चावल के उन्नों या जौ के उन्नों से यज्ञ करना चाहिए) में पाया जाता है। दूसरे 
प्रकार के विकल्पों के लिए देखिए मनु (३।२६७) जहाँ यह आया है कि जब तिल या चावल या यव या माष की 
दाल या जळ या फल एवं मूल से तरण किया जाता है तो पितर लोग सन्तुष्ट होते हैं। 

व्यक्ति की. इच्छा पर आधित विकल्प का उदाहरण जाव.लोपनिषद्‌ ` * में पाया जाता है--ब्रह्मचर्य समाप्त 
कर गहस्थ होना चाहिए, गृहस्य दोने के उपरान्त (वानप्रस्थ आश्रम में जाना) चाहिए और वनी होने के उपरान्त 
संन्यासी (या प्राट्‌) होना चाहिए; या दूसरी दिधि के अनुसार ब्रह्मचयं की समाप्ति, या गृहस्थ होने, या यनी 
होने के जपन्त कोई संन्य'सी हो सकता है'। इस कथन का अन्तिम भाग आश्रमों के विषय में विकल्प उपस्थित 
करता है। गौतम (३।१) में आया है--कुछ ऋषियों ने उसके (ब्रह्मचारी के) लिए आश्रमों के विषय में वित्कप 
रख दिया है। जब याज्ञ० (११४) ने व्यवस्था दी है कि ब्राह्मण लड़के का उपनयन गर्माघान या जन्म के उपरान्त 
आठवे वर्ष में हो सकता है, तो यहाँ पिता की इच्छा पर विकल्प निर्भर होता है। 


४६. असति प्रसङ्गे प्रतिषेधो निरयानुवादः। इदर (१।२।१८ पर) ; ययार्थवादत्वेन प्रतिषेघरतत्र 
नित्यानुवादो भवति। दुप्टीका (७।३।२१); ४४३६ (परो नित्यानुवादः स्यात्‌) पर शबर ने व्यास्या दो है: 
“नित्यमेतमर्थ सन्तमनुवदति' । दर 2 

४७. ब्रह्मचयं परिसमाप्य गृही अवेत्‌ । गही भूत्वा दा! भदेत्‌। दनी भूत्वा प्रद्जेत्‌ । यदि वेतरथा ब्रह्म- 
चयदिव प्रव्रजेद्गहाद्ठा बनाइवा। झःबाले\प० ४। इसे शंकराचार्य ने ब्रह्मसूत्र (३३४२०) के आण्य मे निम्न- 
लिखित टिप्पणी के साथ उद्धृत किया है : 'अनपेक्यैव जाबाल शुतिमाअमान्तर विधायिनीमयमाच्येण विचारः 
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मन्‌ (४।७) ने व्यवस्था दी है कि डिज को उतना अन्न एकत्र करना चाहिए कि एक कंडाल (कोठिला) 
भर जाय (अर्थात्‌ जो एक वषं तक चले), या एक कुम्भी (६ मासों के लिए) था उतना इकट्ठा करना चाहिए 
कि तीन दिनों तक चले, या कल की भी चिन्ता नहीं करनी चाहिए ।. ये चार विकल्प हैं और तव मनु (४।८) 
ने व्यवस्था दी है कि गहस्थ हिज को इन चारों में एक विकल्प ग्रहण कहना .चाहिए, किन्तु प्रत्येक आगे वाळा 
अपने पीछे वाले से फल तथा परलोक सम्बन्धी पुष्य के विषय में उत्तम है। 
विकल्प या तो व्यवस्थित (किसी एक प्रकार की अवस्थाओं तक सीमित या नियन्त्रित रहने वाला) हो 
या अव्प्रबस्थित (अनियन्त्रित) । आप० घ० सू० (२।२।३।१६) में आया है”* व्यवित को औपासन अग्नि 
या रसोई की अग्नि में प्रथम ६ मन्त्रों के साथ अपने हाथ से वरि देनी चाहिए'। हरदम्त नें टीका की है कि 'यह 
एक व्यवस्थित (सीमित) विकल्प है', अर्थात्‌ जिन्होंने औपासन अग्नि (गृहार्नि) रख छोड़ी हो उन्हें प्रतिदिन 
बलि देनी चाहिए किन्तु स'घारण रसोई की अग्नि में केव वे ही लोग वलि छोड़ें जिनकी पत्नी मर गयी हो | मनु० 
(३।८२) में आया है कि व्यबित को प्रतिदिन अन्न, जल, दुध आदि से श्राद्ध करना चाहिए। यहाँ पर व्यवस्थित 
विकल्प है। बयोंकि सर्वप्रथम अन्न की व्यवस्था है और तब उसके अभाव में दूध, फलों एवं मूलों की और पुन 
इनके अभाव में जल की व्यवस्था है। जब मनु (४१६५) ऐसा कहते हैं कि “श्रावण की पूणिमा को या साद्र- 
पद की पूर्णिमा क्रो उपाकर्म कृत्य करके ब्राह्मण को साढे चार मासों तक परिश्रमपूर्वक वेद का अध्ययन करना 
चाहिए' तो मेर्घातिथि ने इसे व्यवस्थित विकल्प माना है, अर्थात्‌ सामवेदियों को भाद्रपद की पूणिमा को. तथा 
ऋग्वेदियों एवं यजुर्वेदियों को श्रावण की पूर्णिमा को उपाकर्म करना चाहिए । देखिए मितक्षरा (याज्ञ० 
१२५४) जहाँ माता के सपिण्डन के विषय में चर्चा है और परस्पर विरोधी उंवितयों को क्रम से रखा गया है। 
जब गौतम (३।२१) ने कहा है कि संन्यासी'को अपना सिर पूर्णरूपेण मुंडा लेना चाहिए या केवल शिखा रख 
कनी चाहिए, तो यहाँ पर व्यक्ति की इच्छा पर आधारित विकल्प है। गौतम (२।५१-५३), आप० घ० सू० 
(१।२।११), मनु (३१) ने वेदाध्ययन के ब्रह्मचयं की ४८, ३६, २४,१२, ३ वर्षों की अवघि दी है। यहाँ 
विद्यार्थी की इच्छा एवं समर्थता पर विकल्प निर्भर है। यह द्रष्टव्य है कि व्यवस्थित विकत्प में आठ प्रकार के 
दोष नहीं पाये जाते और न वे वहीं पाये जाते हैं जहां विकल्प बिसी व्यवित की इच्छा पर निर्भर होता है या जहाँ 
विकल्प स्पष्ट वचनों द्वारा व्यवृत किया जाता है। आठ प्रकार के दोष केवल तकं द्वारा उपस्थित विकल्प में ही 
पाये जाते हैं। 
मीमांसा बालप्रकाश (प० १५३-१६५) ने विकल्पों के विमाजनों एवं उपविभाजनों की एक रम्वी सूची 
दी है। 
पतंजलि के मतानुसार शास्त्र का मन्तव्य ही है निड्चित व्यवस्था उपस्थित करना `< और इसीलिए“ 
सभी शास्त्रीय ग्रन्थ विकल्पों को न्यूनातिन्यून संख्या तक खाने का प्रयास करते हैं और स्पष्ट परस्पर विरोधी 
'उक्तियों के लिए पृथक एवं निश्चित विषय व्यवस्था करते हैं। कभी-कभी विकल्प इतने अधिक हो जाते हैं कि 
टीकाकार लोग उनके लिए पृथक्‌ क्षेत्र-व्यवस्था देना छोड़ देते हैं, यथा-मिताक्षरा (याज्ञ ३।२२) ने क्षत्रियो, 


४. न इयव्यवस्थाकारिणा शास्त्रेण भवितव्यम्‌ । शास्त्रतो हि नाम व्यवस्था । भहाभाप्य, वातिक ४ 
(तथा चानक्स्था) पाणिनि (६।१।१३५) पर ; एवमनेकोच्चाचचाञ्ञौचकत्पा दर्शिताः । तेषां लोके समा- 


। - . चाराभावान्नातोव व्यवस्था प्रदर्शनमुपयोगीति नात्न व्यवस्था प्रदध्यंते। मिता० (याज्ञ० '३।२२)। 


एवमीमांसा के कुछ मोलिक सिद्धान्त 


वैश्यों एवं शूद्रों के लिए पराशर, चातातप, वसिष्ठ एवं अत्रि से जन्म एवं मरण के आश्ोच के विषय में परस्पर 


विरोधी वचन उद्धृत करने के उपरान्त उन्हें एक क्रम में रखने का प्रयास ही छोड़ दिया हैं, क्योंकि यह सब व्यथं 
है और लोग इन वचनों को व्यवहार में नहीं छाते । हि 


दो अन्य शब्दों की व्याख्या की आवश्यकता है। वे हैं, आरादुपकारक' एवं सन्निपत्योपकारक' । पू० मी० 
सू० के तीसरे अध्याय में लेखक ने बोष एवं उगकी परिमापा का उल्लेख किया है और इसकी व्याख्या की है कि 
कौन-सी वाते शेप होती हैं और कौन-सी शेषी (झोषिन)। कुमारिल ने शेष शब्द की पांच परिमाषाएँ की हैं । 
उनमें चार का त्याग किया है और एक को स्वीकार किया है, यथा-- 


१५३ 


क्रिया की जाती है, यथा मूसल एवं ओखली से अन्नों को कूटना, जिससे पुरोडाश 'वताया जा सके) है जैमिनि-का 
कथन है कि याग एवं याग के फल के समान कर्ता के संन्दर्म में कर्म (कृत्य) शेष हैं और याग के संदर्भ 
- में कर्ता शेप है। बादरि के मत से द्रव्य, गुण एवं संस्कार सदैव शेप हैं, किन्तु स्थिरीकृत निष्कर्ष के अनुसार याग, 
फल एवं पुरुष (कर्ता). विभिन्न अवस्थाओं में या तो शेष होंगे या शेषी। एक लम्बे विवेचन के उपरान्त तन्त्र- 
वातिक ने निष्कर्ष निकाला है कि द्रव्य, गुण एवं संस्कार याग के संदर्भ में सदैव शेप होते हैं, यद्यपि स्वयं 
अपने तत्वों के संदर्भ में वे शेपी हो सकते हैं, किन्तु जहाँ तक फल, याग एवं .कर्ता (पुरुष) का प्रश्‍न है, वे 


(यज्ञ के लिए) धाने को मुट्ठियों से निकालना, उन पर जल छिड़कना, उन्हें चूणे करना; इसके उपरान्त आज्य 
(घृत) के संदर्भ में कुछ विशिष्ट कृत्य किये जाते हैं, यथा-दो कुझों से उसे शुद्ध करना, उसे गलाना, पल्लव 
छाना, गायों को चरागाह में प्रस्थान कराना आदि। ये सहायक कृत्य दो प्रकार के होते हैं, (१) जो पहले 
से हो चुके रहते हैं, (२) जो कर्मों के रूप वाले होते हैं। प्रथम में द्रव्य, संख्या आदि का बोध होता है, वे जो कमों 
के रूप के हैं, वे दो प्रकार के होते हैं, यथा-सन्नि पत्योपकारक एवं आरादुपकारक | पौर्णमास कृत्य में प्रयाजों, 
आधारों एवं आज्यमागो के समान सहायक कृत्य पाये जाते हैं और ये आरादुपकारक कहे जाते हैं। सन्निपत्योपकारकों 
को सामवायिक या आश्रयिकर्माणि भी कहा जाता है और वे हैं अन्न को चूर्ण करना, प्रोक्षण आदि'। आरादुपकारक 
ऐसे व्यवस्थित कृत्य हैं जो द्रव्यो के विषय में कुछ नहीं करते और वे सीधे तौर से प्रमुख कृत्य के अंग माने 
जाते हैं। इनसे यज्ञ में दिये जाने वाले द्रव्य के संस्कार (जलकर या योग्य बनाना या शुद्ध करना) से 
कोई सम्वन्ध नहीं है। ये उस परमापूवं को उत्पन्न करते हैं जो सम्पूर्ण कृत्य के फल को देने वाला होता है। 
ते स्वयं अपने लिए एक गौण अपुर्व की उत्पत्ति करते हैं। वे प्रमुख कृत्य के प्रत्यक्ष अंग त और सञ्चिपत्योप- 
कारकों से भिन्न हैं, क्योंकि सन्निप्रत्योपकारक संस्कारक (शुद्धता या योग्यता लाने छे ) होते हैं। सन्नि- 
पत्योपकारक आरादुपकारकों से अपेक्षाकत अधिक शक्तिशाली होते हैं और इसीलिए तत्ववातिक ने प्रस्तावित 
किया है कि जहाँ किसी कृत्य में कोई कार्य सप्निपत्योपकारक या सामवायिक होता है वहाँ उसे आरादुपकारक 
कहना उचित नहीं है। यह जानने योग्य है कि प्रो कीथ ने “कर्ममीमांसा” नामक अपने ग्रन्थ में (पृ० ८८) इन 
दोनों का अर्थ उलट दिया है। महामहोपाध्याय झा के अभाकर स्कूल र नामक ग्रन्थ में (पृ १८१) सञ्चिपत्योप- 
कारक की व्याख्या अस्पष्ट है। एकादशीतत्त्व (पृ० ३०) ने एकादशी में घृत, दुग्ध, मभु के स्थान पर प्रयुक्त होने 
बाले प्रतिनिधियों (यथा दुग्चचूरणं, दही एवं गुड़) का विवेचन करते हुए व्याख्या की है कि भ्रयाजोः (जिनसे 
२० र 


१२४ ; धर्मशास्त्र का इतिहास 


अदृश्य एवं आध्यात्मिक फल की प्राप्ति होती है) के समान व्यवस्थित क्रिया के स्थान पर कोई प्रतिनिधि नहीं 
होता, क्योंकि जो अदृश्य फल उत्पन्न करने वाला होता है वह आरादुपकारक कहलाता है, किन्तु चावल के घानों 
(जिनसे पुरोडाश बनाया जाता है) के स्थान पर किसी प्रतिनिधि का प्रयोग हो सकता है, क्योंकि चावल के अन्न 
. (चान) सन्निपत्योपकारक होते हैं और दृष्य उद्देश्य लेकर चलने वाले होते हैं, यथा पुरोडाश. बनाना। वेदान्त-सूत्र 
(४।१।१६) के भाष्य में शंकराचार्य ने कहा है कि ब्रह्मज्ञान प्राप्त करने वाले व्यक्ति द्वारा आवश्यक वैदिक कृत्यों 
(यथा, अग्निहोत्र) का सम्पादन, आरादुपकारक के रूप में सहायक होता है। 
पूर्वमीमांसा ने व्याख्या के लिए वेद एवं स्मृतियों के अतिरिक्त लोक या लोकवत्‌ (सामान्य लोगों 


की उक्तियों) का भी आश्रय ख्या है । उदाहरणार्थ, १।२।२०, १।२।२६, २।१।१२ (लोकवत्‌), ४।१।६ - 


(“तथा च लोक मूतेषु' अर्थात्‌ 'लोकेपि'), ६।२।१६ (लोके कर्माणि वेदवत्ततोऽधिपुरुपज्ञानम्‌ ), ६।५।३४ (न 
मक्तित्वादेशा हि लोके), ६।८।२६ (याञ्चक्रयणमविद्यमाने छोकवत्‌ ), |७।४।११ (छिगहेतुत्वादरिंगे लौकिकं 
स्यात्‌), ८२२२ (पयोवातत्प्रघानत्वाल्लोकवददघ्नस्तदर्ेत्वात्‌ ) यह दृष्टान्त देता है कि दूध जमाने के लिए थोड़ा 
दही पर्याप्त है; ८।८।६ (न लौकिकानाम्‌ आदि, यहाँ लौकिक का अर्थ है 'लोकानाम्‌') ; १०।३।४४ (शब्दार्थे- 
इचापि लोकवत्‌), १०।३।५१, १०।६।८, १०।७।६६ (लोकवत्‌, शवर ने कहा है : यथा मत्स्यान्‌ न पयसा समर्नी- 
यात्‌), ११।१।२३, २६, ६२। स्वयं शवर ने अपने भाष्य (पु० मी» सू ३।४।१३, एवं 'वर्ण्यमाने लौविकन्या- 
मानृगतः सूत्रार्थो व्णितुं, मविष्यति',प्‌० 5२६) में 'लोकिकन्याय' का प्रयोग किया है। 

जैमिनि ने प्रथम अध्याय के प्रथम पाद में घमं के विषय में वेद के नित्यस्वयंभू एवं नितान्त प्रामाणिक 
स्वरूप का निरूपण किया है और ज्ञान के साधनों तथा शब्दों एवं अर्थों के पारस्परिक नित्य स्वरूप पर मी विवे- 
चन उपस्थित किया है । प्रथम अध्याय के द्वितीय पाद में उन्होंने उद्घोषणा की है कि वे अर्थवाद, जो वेद 
के अघिकांश भाग के रूप में हैं, उन विधियों की प्रशंसा के निमित्त उपस्थित किये गये हैं, जिनके साथ वे सम्ब- 


न्वित हैं और उन्हें व्यर्थ नहीं समझना चाहिए। उन्होंने इसकी उद्घोषणा भी की है कि मन्त्रों (जो वेद के अंग हूँ) _ 


का एक उद्देस्य है, और वह है. सम्पादित कृत्यों के अर्थ का मन में पुनः प्रत्यावाहन । उन्होंने यह भी कहा है 


. कि “चत्वारि खंगा' ४९ (क्र० ४।५८।३) ऐसे मन्त्र रूपक के रूप में याग की स्तुति में हैं, जर्भरी तुर्फरीत्‌' 


४४. 'चत्वारि शुंगा’ के विषय में विरोध एवं उद्धरण पु० मो० सू० (१।२।३१) में उठाये गये हैं और 
उनका उत्तर १२३२-३४ में दिया गया है। पू० मी० सू० (१।२।३८) में “चत्वारि शंगा ' के इलोक का 
निरूपण है। इस इलोक को व्याख्या निरुक्त (१३।७), पतञ्जलि के महाभाष्य, शबर, कुमारिल (तन्त्रः 
वार्तिक, पू० १५५-१५६), दुर्गा एवं सायण द्वारा को गयी है। इन व्याख्याओं में बड़ा विभेद है, “(कुमारिल भी 
शबर से इस विषय में बहुत भिन्नता रखते हैं) । जर्भरी तुर्फरीत्‌ आइ्विनों को उपाधियां हैं और उनकी 
व्याख्या निरुक्त (१३।५) में हुई है। काणुका (निरुक्त ५।१०), कीकट तथा अन्य शब्द निरुक्त (६।३२) में 
व्याख्यायित हुए हैं। यास्क का कथन है : 'कीकट बह देश है, जहाँ अनायं रहते हैं! । किन्तु तन्त्रवातिक (पु० 
१५८) ने सर्वप्रथम इसे एक देश के अर्थ में माना और निश्चित किया कि एक देश नित्य है । इसके उपरान्त कुमा” 
रिल ने प्रस्तावित किया है कि 'कीकट' का अर्थ है 'मुष्टि-बन्घ', प्रमगण्ड का अर्थ है, 'अधिक ब्याज खाने 
वाला तथा 'नैचा-शाखम्‌' का अर्थ है “नपुंसक व्यक्ति । शबर ने पु० मी० सू० (२।२।४१, पृ० १५६-१५७) 
पर लिखा हैः 'विद्यमानोप्यर्थः प्रमादारुस्यादिभिर्नोपिलभ्यते । निगमनिसरमतव्याकरणवक्षेन घातुतोर्थ: कल्प 
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(ऋ० १०१०६।६) या इन्द्र: सोमस्य काणुका' (ऋ० ८।७७।४) ऐसे मन्त्रों में कुछ शब्दों का अर्थ (जिसके 
विषय में ऐसा तकं किया जाता है कि उनका कोई अर्थ नहीं है) -निरक्त एवं व्याकरण की सहायता से, वास्तव में, 
जाना जा सकता है, 'कीकट', 'नैचाशारव' एवं प्रमगण्ड ऐसे कुछ शब्द, जिनसे क्रम से एक देश, एक नगर एवं 
एक राजा की ओर संकेत मिलता है भौर इसीलिए वे मन्त्र (ऋ० -३।५३।१४) को अनित्य सूचित करते हैं, 
एक अन्य प्रकार से व्याख्यायित हो सकते हैं । इस प्रकार वेद का कोई अंश अनर्थक या अनित्य नहीं है। मीमां- 
सक लोग वेद के शब्दों एवं वाक्यो के अनार्थक्य को दुर करने में बड़े सचेष्ट रहते हैं। 

प्रथम अध्याय के तृतीय पाद में जैमिनि ने स्मृतियों, शिष्ट लोगों के व्यवहारों, सदाचारों, वेदांगों आदि 
की प्रामाणिकता के विषय में विवेचन किया है। 

"ऐसा प्रतीत होता है कि जैमिनि द्वारा सूत्रों के प्रणयन के पूर्व स्मृतियाँ महत्त्व को प्राप्त कर चुकी थीं, 
तथा धर्म के स्रोत के रूप में शिष्टों के आचार स्वीकृत हो चुके थे । गौतम, आपस्तम्ब, तथा अन्य लोगों के 
धममसूत्रों ने ऐसी घोषणा कर दी थी कि वेद, स्मृतियाँ, वेदज्ञो के व्यवहार घमं के मूल हैं" । अतः श्वान्ति- 
पर्व (१३७।२३, १३५।२२ चित्रा संस्करण). ने घमंशास्त्रों का उल्लेख किया है और अनुशासन पर्व (४५। 
१७) ने यम के धमंशास्त्र से गाथाएँ उद्धृत की हैं। अतः जैमिनि को इस बात पर विचार करना पड़ा 
कि स्मृतियाँ एवं शिष्टाचार धम के विषय में प्रमाण हैं कि नहीं, और यदि हैं तो किस सीमा तक । यदि 
स्मृतियाँ अप्रामाणिक मान छी जाती तो बेद की प्रामाणिकता पर कोई प्रभाव नहीं पड़ता; किन्तु पु० मी० 
सू० के प्रथम सूत्र ने स्वीकार किया कि वह ग्रन्थ (पु० मी० सू०) धर्म की विशेषताओं के प्रइन पर विचार 
करेगा, इसीलिए स्मृतियो का, जो धर्मश्षास्त्र के नाम से विस्यात थीं, (मनु २१०), सम्बन्ध धर्म के निरूपण के 
साथ लगाया गया । इसके अतिरिबत पू० मी० सू० के ६।७।६ से प्रकट होता है कि जैमिनि को घमंशास्त्रों के 
विषय में जानकारी थी, क्योंकि उन्होंने ऐसी व्यवस्था दी है कि विश्वजित्‌ यज्ञ में कर्ता। किसी शूद्र को 
इस वात पर दान का विषय नहीं वना सकता कि वह (अर्थात्‌ शूद्र ) घमंशास्त्र के आदेशों के आधार पर उच्च 
जाति के किसी व्यक्ति की सेवा करता है" । उपनिषदों में भी (यथा तै० उप० १।११ ), गुरु शिष्य के 

न 


यितव्यः । यथा सृण्येव जर्भरी तुफरीत्‌ इत्येवसादोन्यश्विनोरभिघानानि हिवचनान्तानि लध्यन्ते ।' सृण्येव जर्भरी 
तुर्फरीतु ऋ० (१०।१०६।६) में आया है। “निगम. . .कल्पयितव्य' शबर भाष्य (पु० मी० सू० १।३।१०) 
में भी आया है। तन्त्रवातिक (१० २५४, १।३।२४ पर) में ऐसा आया है : 'काल्सन्येपि व्याकरणस्य निरक्‍्ते 
हीनलक्षणाः प्रयोगा बहवो यद्वद्‌ ब्राह्मणो ब्रवणादिति'! निरुक्त (११५) में 'तदिदं विद्यास्थानं व्याकरणस्य 
कास्त्यंम्‌' नामक शब्द आये हैं। देखिए तन्त्रवातिक (प० २६०-२६४) जहाँ निरुवत को ओर संकेत किये गये हैं। 
पु० मोर सू० (११।१।२४) में शबर ने भावध्रधानमांख्यातं (निरुक्त ११) को उद्घृत किया है। 

५०. वेदो घमंमूलं तद्विदां च स्मृतिशोले । गौतम (१।२); घर्भज्ञसमयः प्रमाण वेटाइच । आप० घ० सू० 
(१।१।१।२-३) । तस्य च व्यवहारो वेदो धर्म शास्त्राण्यङगान्युपवेदाः पुराणम्‌। गौतम (१११६), जिसके विषय 
में हरदत्त ने व्याख्या को है : 'तस्य राज्ञः व्यवहारो लोकमर्यादा स्थापनम्‌। देखिए मनु० (२६) एवं याज्ञ० 
(१७) हा शूदस्य घर्मशास्त्रत्वात्‌ । पुऽ मौ० सू० (६७६): विश्वजित्येव सन्दिह्यते । कि परिचारकः 
शूद्रो देयो नेति। .. .एवं प्राप्ते ब्रूमः। गशूद्॑व्च न देय इत्यन्वादेशः। कृत: धर्भशञासत्रत्वात्‌ घं शासनोपनतत्वा« 
ततस्प। देखिए मनु० (१०१२३) एवं ग्रोतम (११।१७-१) । : 
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वेदाध्ययन के उपरान्त उससे कहता है कि जब कभी उसे व्यवस्थित कृत्यों के विषय में सन्देह -हो या उचित 
आचार के विषय में सन्देह हो तो वह अपने देश के ऐसे ब्राह्मणों के आचारों का अनुगमन करे, जो सुविचारणा 
के उपरान्त कार्य करते हैं, जो कत्तंव्यशील हैं, जो दूसरों से प्रभावित होकर कोई अन्य कार्य नहीं करते, जो 
चरित्र में कठोर नहीं हैं और अपने कत्तंव्यपालन में सचेष्ट रहते हैं। इसका तात्पर्य यह है कि सदाचार धर्म 
का एक स्रोत है। जैमिनि ने 'स्मृति' शब्द का प्रयोग कई सूत्रों में ग्रन्थों के अर्थ में किया है, ६।८।२३ में आप» 
गू० सू० के शब्द पाये जाते हैं। शवर ने 'स्मृति' शब्द का प्रयोग किया है और ।स्मरति' एवं 'स्मरन्ति' को एक 
दर्जन से अधिक बारे प्रयुक्त किया है। 
निम्नलिखित वचत द्रष्टव्य हैं। पू० मी० सू० (१।३।२) पर शवर का कथन हूँ--'प्रमाणं स्मृतिः१२, 
पू० मी० सू० (१।३।३) पर उन्होंने तीन स्मृति-नियम दिये हैं, जिनमें दो विद्यामान स्मृतियां में पाये जाते हैं। पूण 
मी० स्‌० (६।१।५), में जहाँ पशु आदि हीन प्राणियों की चर्चा है और ऐसा प्रश्न उठाया गया है कि ऐसे प॒शुओं 
को वैदिक त्यों के लिए अधिकार है कि नहीं, तो शबर ने इस प्रकार के अधिकार को नहीं माना है, क्‍योंकि 
वे वेदाध्ययन नहीं करते और न स्मृति शास्त्र ही जानते (जैसा कि मनुष्य लोग जानते) हूँ। पू० मी० सू० 
(६।२।२१-२२) -पर (जहाँ यह प्रश्‍न उठायो गया है कि क्या वे स्मातं नियम, यथा-गुरु का. अनुगमन 
करना चाहिए, आज्ञापालन करना चाहिए, उन्हें प्रणाम करना चाहिए, बृद्ध व्यक्ति वग सम्मान उठकर करना 
चाहिए, उन बच्चों के लिए भी प्रयुक्त होते हैं, जिनका उपनयन न हुआ हो) शवर का कथन है कि स्मृति 
वेद के समान हुँ (वेदतुल्या हि स्मृतिः, वैदिका इव पदार्था स्मर्यन्त इत्युक्तम्‌) । ६।८।२३ पर शवर ने एक 
इलोक को स्मृति कहकर उद्धृत किया है, (स्मरन्ति-तेषु कालेपु हबानि-इति) । ६।७।३१ पर उनका कथन है कि 
स्मृति ने गन्धवों को एक सहस्र वर्षों तक जीवित रहते लिखा है। ६।१।२७ पर शबर का कथन है कि स्मृति के 
अनुसार स्त्री के पास सम्पत्ति नहीं होती, किन्तु श्रुति के अनुसार सम्पत्ति पर उसका स्वत्त्र रहता है। ३।२।२ पर 
शवर ने कहा है--निषा स्मृतिः प्रमाणमं दृष्टमूला हयेपा'; १०।१।३६ पर शबर का वचन हैं कि शिष्ट लोगों के 
व्यवहार से स्मृति का अनुमान किया जाता है और स्मृति से श्रुति वचन का अनुमान क्रिया जाता है। १०।१।४२ 
पर शवर का कथन है कि स्मृति व्यवहार से अधिक शक्तिशाली है। १०।३।४७ पर शबर की उक्ति है--'एक स्मृति 


४२. अष्ठाचत्वारिवाहर्षाणि वेद ब्हमचर्यचरणं जातपुत्रः कृष्णकेशोडग्नोनादधीत इत्यनेन विरुद्धम्‌ । क्रीत 


राजकोऽभोज्यान्न इति “तस्माद्नीषोमीये संस्थिते यजमानस्य ग्‌ हेऽङितव्य मित्यनेन विरुद्धम्‌ । शबर १।३।२ पर। ` 


बौ० घ० सू० (१।२।१) में आया है : 'अष्टाचत्वारिशहर्षाणि वेदब्रह्मचयंम्‌' ॥ आप०. घ० सू० (१।६।१८।१६ 
एवं २३) में संघान्ममभोज्यम्‌ '। दीक्षितोऽक्रीतराजकः। मन्‌ ० (१०।८६ ) ने घोड़ों एवं ऐसे पशुओं के विक्रय 
को मना किया है जो एकशफ होते हैं, किन्तु तै० सं० (२।३।१२।१ ) ने यह कह कर कि वरुण उसको पकड़ 
लेता है जो अश के दान को ग्रहण करता है, व्यावहारिक रूप से उसकी वर्जना कर दी है। ऋग्वेद ने अश्वों के 
दाताओं की बड़ी प्रशंसा की है, यथा--१०।१०।७।२ “उच्चा दिवि दक्षिणावन्तो अस्थुयें अश्वदाः सहते सूर्येण' । 'पुर्व 
मीमांसा इन इट्स सोसं' के १० २२६ पर गंगानाथ झा ने ऐसा अनुवाद दिया है: "सिहं, घोड़ों आदि को दान में. 
देना, स्वीकार करना एवं क्रय करना या विक्रय करना. . .' । केसरिन (केसरी ) का अर्थ है सिह, ओर विशेषण 
के रूप में इसका अर्थ है, 'अयाल वाला! और सिह को विशेषता प्रकट करता. है। डा० झा का यह अनुवाद 


` अशुद्ध है। देखिए इस महांग्रन्थ का खण्ड २, प० ,५०, पाद“टिप्पणी १६४७ । 
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है कि “घोड़ा नहीं वेचना चाहिए'। एक स्थान पर शबर ने '्रमाणे स्मृतौ' के स्थान पर 'भ्रमाणायां स्मतो' शब्दों 
का प्रयोग किया है और तन्त्रवातिक ने वड़ा कष्ट करके यह प्रदशित करना चाहा है कि शवर की यह चुटि किसी 
मकर १३३ पर ठीक है । बौधायन घर्मसूत् (१११४-२६) ने दक्षिण मारत में व्यवहृत पाँच आचरणों 
तथा उत्तर भारत के पाँच आचरणो का उल्लेख किया है और कहा है कि यदि दक्षिण या उत्तर वाले अपने से 
विपरीत आचरणों का व्यवहार करेंगे तो वे पापी कहे जायेंगे। विरोबी कहता है^३ कि स्मृतियों का परित्याग 
कर देना चाहिए, क्योंकि वे मनुष्यों द्वारा प्रणीत हैं (अर्थात्‌ वे पौरुषेय हैं, अपोरुषेय नहीं, जैसा कि बेद है) और 
मनुष्य लोग बहुघा भ्रमित एवं विस्मरणशील होते हैं। विरोधी का यही प्रमुख आधार है। इसका उत्तर यों है 
कि स्मृति की व्यवस्थाओं के लिए बेद में ऐसे वचन पाये जाते हैं जो स्मृति के कुछ नियमों की ओर निर्देश देते 
हैं, यथा-अप्टका श्राद्ध स्मृतियो के बहुत पहले से प्रचलित था और वह वैदिक मन्त्र थां जनाः प्रतिनन्दन्ति? 
में सांकेतिक रूप स उपस्थित है। गुरु की आज्ञा के पालन एवं यात्रियों के लिए जलाशय की व्यवस्था करने के 


व्यवहारों में जाना हुआ उद्देश्य (अर्थात्‌ अन्य लोगों के. लिये उपकार) है। वेद में मी श्रपा' (ऋ० ९४१) - 


शब्द आया है, 'वन्वन्नीव प्रपा असि' अर्थात्‌ हि अग्नि, तुम मरुस्थल में प्रपा के समान हो। इस बात पर तथा आगे 
आने वाले सूत्रों.के विषय में तन्‍्त्रवातिक नो विशद रूप से -लिखा है और माष्यकार से कई स्थानों पर भिन्न 
मत प्रकट किया है. उनके दोष को बताया है और विवेचन के लिए अन्य विषय उपस्थित किये हैं । स्मृति- 
व्यवस्थाओं के लिए दो सिद्धान्तो का प्रतिपादन हुआ है, जिनके लिए वैदिक संकेतों का पता चलाना असम्मव- 
सा हूं तन्त्रवातिक (१।३।१ पर, पू० १६४) ने प्रथमतः कहा है कि “स्मृति, की व्यवस्थाएँ (अथवा नियमः 
या आदेश) विस्मृत बैदिक शाखाओं पर आवृत हो सकती हैं, या (द्वितोयतः) वे आज के प्रस्तुत (विद्यमान), 
वैदिक अंशों पर आधृत हो सकती हैं।' यदि कोई यह पूछे, वि क्यों नहीं पायी जातीं' ?? तो कुमारिल ने उत्तर 
दिया है-वेद की बहुत-सी शाखाएँ (वहुत-से देशों में) बिखरी पड़ी हैं, मनुष्य लोग प्रमादी हैं, वचन वेद के 
विभिन्न प्रकरणों में पड़े हुए हैं; इन्हीं कारणों से उन वचनों को बताया नहीं जा सकता जिन पर स्मृतियाँ 
आधारित हैं ५४ | 


५३. घ्मस्यमूलत्वादशब्दमनपक्षं स्यात्‌। अपि वा कतूंसामान्यात्‌ अरमाणमनुमानं स्यात्‌ ।१।२।१२। 
'कत्‌'सामान्यात्‌' की व्याख्या भाष्यकार ने यों की हैः 'कत्‌'सामान्यास्तस्मृति-वेदिकपदार्थयो, 'अर्थात्‌ वे लोग जो 
बैदिक कृत्य करते हैं और साथ ही साथ स्मृति की व्यवस्थाओं का पालन करते हैं, एक-से हैं; बे वेसा कुमो नं 
करते यदि उनमें ऐसा विश्वास न होता कि समृति-व्यवस्थाएँ वेदिक प्रमाण पर आधारित हैं; यद्यपि प्रत्येक विषय में 
बैदिक वचनों को रपष्ट रूप से या उपलक्षित रूप बता देना सम्भव नहों है। मेधातिथि ने मनु० (२६) पर इसे 
स्पष्ट रूप से लिखा है और अपने ग्रन्थ स्मृतिविबेक से निम्नलिखित इलोक क दुत किया है: 'प्रामाष्यकारण मुख्य 
वेदविद्भिः परिग्रहः। तदुक्तं कत्‌ सामाव्यादनुमाने भुतौः प्रति।। रेखांकित शब्द पु० मो० सू० (१।३।२ ) 
से लिये गये हैं। मनुस्मृति (२।७) में आया है : 'यः करजत्स्याचडा नु परिकीतितः । स 
बेदेसवज्ञानमयो हि सः॥' मेघातिथि, गोविन्दराज एवं अन्य टीकाकारों ने सः को वेद के लिए माना है, किन्तु 
कल्लूक ने इसे मनु के लिए प्रयुक्त समझा है। र इस महाग्रंथ का खण्ड ३, पृू० ८२८, पादःटिप्पणी १६१२ 

t अन्य अर्थ उपस्थित किया गया है। 
जहाँ क ला वर. . -प्रलीनथुत्यनु सानमेव, . ‹ . । यहा विद्यमानशाखागतश्रुतिमूलत्वमेवास्तु । कथमनुपलब्धि- 


रिति चेदुच्यते- -शाखाना विपनको्णत्वारपुरुषाणां प्रमादतः । नाना प्रकरणस्थत्वात्‌ स्मृतेमूल न दुस्यते ॥ तन्त्रचातिक 


१५८ धर्मशास्त्र का इतिहास 


आपस्तम्बधमंसूत्र (१।४।१२।१०) से पता चलता है कि उसके बहुत पहले से ऐसी धारणा घर कर गयी: 


थी कि बहुत से वैदिक वचन नप्ट हो चुके हैं या अव उपलब्ध नहीं हैं॥ ऐसा. आया है- त्यों की उद्घोषणा 
ब्राह्मण ग्रन्थों में हुई है, किन्तु वास्तविक शब्द (ब्राह्मण वचनों के शब्द ) विलीन हो गये हैं और कृत्यो के 
सम्पादन से (प्रयोग से) ही उनका अनुमान लगाया जाता है^* । 

इस सिद्धान्त पर निर्भर रहना कि स्मृतियाँ उन वैदिक वचनों पर आधूत हैं जो नष्ट हो चुके हँ (या 
अब नहीं मिलते) आपत्तिग्रस्त है, क्योंकि इसी तक पर बौद्धों के समान अन्य पाषण्डी अपने सिद्धान्तों 
'के-लिए प्रमाण उपस्थित कर सकते हूँ^६। इसी से कुमारिल ने एक अन्य सिद्धान्त रखा है जो यों है-- 


स्मृतियो का आधार ऐसे वचन हैं जो आज के वेदिक वचनों में नहीं पाये जाते, क्योंकि वैदिक शाखाएँ चतुदिक्‌, 


बिखरी पड़ी हैँ। 

हमने स्मृतियों के विषय में वे सारी बातें जो मीमांसकों के मतों पर आधृत हैं, इस महाग्रन्थ के तृतीय 
खण्ड (जिल्द) में निरूपित कर दी हैं। अतः केवल थोड़े से उदाहरण एवं निष्कर्ष यहाँ उल्लिखित किये जा रहे 
हैँ। स्वयं शाबर ने प्रस्तावित किया है कि पु० मी० सू० १।३।४ को एक पृथक अधिकरण होना चाहिए, 
और एक महत्वपूर्ण उक्ति उन्होंने कही है-जहाँ पर किसी कार्य के लिए कोई दुष्ट अर्थ पाया जा सके 
तो किसी को वहाँ अदुष्ट अर्थ या वैदिक वचन का अनुमान नहीं लगाना चाहिए । शबर द्वारा पु० मी० सू० 
(१।३।३-४) के निरूपण को शास्त्र दीपिका ने बड़े स्पप्ट एवं परिष्क्ृत ढंग से यों रखा है--वे स्मृति नियम जो 
श्रुति-नियम के विरोध में आते हैं और एसी स्मृति-व्यवस्थाएँ जिनमें स्पष्ट रूप से लौकिक अर्थ प्रदशित हो, 
न तो प्रामाणिक होते हैं और न आवश्यक , किन्तु स्मृति. के शेष वचन प्रामाणिक होते हैं। यह सिद्धान्त आप० 
घ० सू० (१।४।१०।१२) के उस सिद्धान्त से पुरामा है, जो यों है---जहाँ व्यवित प्रीति ( आनन्द ) के लोभ 
से (अर्थात्‌ वैसा करने पर आनन्द का अनुभव करने से) कार्य करते हैं वहाँ शास्त्र नहीं पाया जाता'। कुमारिल शबर 
से इस विषय में मेल नहीं खाते । उनका कथन है कि दुष्ट एवं अदुष्ट या आध्यात्मिक अर्थ वहुधा एक-दूसरे से 
दुस्तर रूप से मिश्चितं होते हैं। घान (चावल) पर से भूसी निकालना एक दुष्ट उद्देश्य या अर्थ रखता है, 
क्योंकि बसा करने से चावल भली भाँति उबल जायेगा और पका हुआ चावल यज्ञ में आहुति का काम 
करेगा। इस कार्य में एक दुष्ट अर्थ है और तब भी यह कार्य वेद द्वारा व्यवस्थित है। बहुत ही आकर्षक 
एवं तीखे शब्दों से युक्त तथा अनुकूल वचन द्वारा, स्वप्रिय दृष्टिकोण से परिपूर्ण तथा ऐसे ढंग से कथित कि 
दुष्ट को भी उसका प्रिय मिले, कुमारिल ने संस्कृत के सभी. ग्रन्थों की जाँच की है और वेद से उनके सम्बन्ध 


एवं सामान्य भौतिक अनुभव से तुलना करके उनकी उपयोगिता ,की परीक्षा की है। यहाँ पर केवल थोड़े-से . 


वाक्य दिये जायेंगे। अतः उन्होंने व्यवस्था दी है कि सभी स्मृतियाँ अपनी उपयोगिता की दृष्टि से प्रामाणिक 


(१४३१, पु० १६४) । इसे विश्वरूप ने याज्ञ० (१।७, पृ० १४) की टीका में बिना नाम दिये उद्धत किया 
. है। 

५५ ब्राह्मणोबता विधयरतेषामुश्सन्ना: पाठाः प्रयोगादनुमौयन्ते। यत्र प्रीत्युपलब्धितः प्रवृत्तिन तत्र शास्त्र- 
सस्ति। आप० घ० सू० (१।४।१२।१०-११.) । 


५६. यदि तु प्रलोनशाखामूलता कल्प्येत । ततस्तासां वद्धादिस्मृतीनामपि तदद्वारा प्रामाण्यं प्रसञ्यते। 
तन्त्रचाततिक (१।३।१, प° १६३) । 
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पूर्वमीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १५६ 


सन्नद्ध हैं कि उन दार्शनिक सिद्धान्तों को, जिनमें प्रधान एवं पुरुष (सांख्य में) को या परम तत्त्व या परमाणुओं 
(वैशेषिक में) को माना गया है, ऐसा समझ लेना चाहिए कि वे विश्व की सर्जना एवं विनाश की गुत्थी को सुलझाने 
में समर्थ हैं तथा उन्हें ऐसा जान लेना चाहिए कि मन्त्रों एवं अर्थवादों से उत्पन्न ज्ञान के कारण जो कुछ स्थूल या 
सूकम दशित है वह कारणों एवं कार्यों में विभाजित है। इनका मन्तव्य है फल एवं कारण के रूप में स्वर्ग एवं योग 
के अन्तर को विख्यात कर देना । सृष्टि एवं विनाश के निरूपण का मन्तव्य है माग्य एवं मानवीय प्रयत्न के बीच 
स्थित अन्तर को स्पष्ट कर देना। कुमारिछ और आगे बढ़ते हैं और यहाँ तक मानने को सन्नद्ध हैं कि वौद्धों के 
वैधमिक सिद्धान्त, यथा--'केवल विज्ञान का अस्तित्व है और प्रत्येक वस्तु नित्य प्रवाह में है और कोई (नित्य 
अथवा अमर) आत्मा नहीं है', जो उपनिषदों के अर्थवाद वचनों से उद्भूत हुए हैं, लोगों|को ऐन्द्रियक आनन्द की 
अत्यधिक अनुरक्त से दुर रहने की प्रेरणा देते हैं और अपने ढंग से उपयोगी एवं प्रामाणिक हैं। 

कुमारिल अन्तर को स्पष्ट करते हुए यह निष्कर्ष उपस्थित करते हैं कि वे स्मृतियां (या उनके वे अंस), 
जिनमें ऐसा व्यक्त है कि फल की प्राप्ति इस जीवन में सम्भवतः नहीं होगी, तथा वे अंश जहाँ यह व्यक्त है कि 
फल मृत्यु के उपरान्त प्राप्त होगा, वेद पर आधृत हैं, ऐसा अनुमान निकाला जा सकता है। किन्तु वृश्चिक विद्या 
(मन्त्र से विच्छू के विष को दूर करने की विद्या) के समान वे ग्रन्थ, जो दृष्ट विषयों का निरूपण करते हैं उसी 
प्रकार प्रामाणिक हैं, क्योंकि फल का प्रत्यक्ष अनुभव उसी प्रकार डंक मारे गये अन्य व्यक्तियों से प्राप्त किया जा 
सकता है"०। 


६२७) ने मविष्यपुराण (्राह्मपवं, अध्याय १८१, २२-३१) से इलोक उद्धृत किये हैं जो स्मृतियो के विषयों को 
पाँच श्रेणियों में बाँटते हैं और उस विमाजन को उदाहरणों से स्पष्ट करते हैं। स्मृति च० (२, पृ० २४) ने 
इनमें से दो को उद्वृत किया है और मित्रमिश्व के परिमाषाप्रका् (पु० $ ) ने समी को उद्घृता किया है। 
देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड ३,प० ८४०, पाद-दिप्पणी १६३४, जहाँ ये सभी स्लोक दिये गये हैं। 


५७. विज्ञानमात्र-क्षणञ ङ्गे रात्म्यादिवादानामप्युनिषदर्थवादप्रभवत्वं ,विषयेष्वात्यक्तिक रागं निवते- 
यितु मित्युपपन्नं सवेषां प्रामाण्यम्‌ । सर्वत्र च यत्र कालान्तरफरार्थत्वादिदानीमनुभवासम्भवस्तत्र शुतिमूलूता । 
सारदृष्टिकफरे तु वृश्चिकविद्यादो पुरुषान्तरे व्यवहारदर्शनादेव प्रामाण्यमिति विवेक सिद्धिः । तन्त्रवा० (पु० १६८, 
शशर पर) । 


सध्यकाल के धर्मशास्तर-ग्त्य वेद पर आबृत स्मृतियो तथा प्रत्यक्षानुभवों एवं उद्देश्यों (मत्तव्यों) के अन्तर. 
के इस विवेचन की चर्चा करते हैं। उदाहरणाथ, कल्पतरु (ब्रह्मचारि काण्ड, पू० ३०) एवं अपराको (पु० ६२६ - 


' 
हू ६ 


१६० घर्मशास्त्र का इतिहास 


कुमारिल (तन्त्रवातिक, पृ० १६४-१४६) का कथन है कि शबर द्वारा १।३।३ पर उद्धृत वचन वेद के 
विरोध में नहीं पड़ते और १।३।३-४ के अन्तर्गत जो विषय विवेचित हुआ है वह सांख्य, योग, पाशुपत, पाञ्चरात्र 
एवं शाक्यों के सम्प्रदायों के घमं के विषयों की प्राम/णिकता प्रकट करता है, कुमारि के अनुसार ये सभी तीन वेदों 
के बाहर की बातें हैं और उन्हे अप्रामाणिक मान कर छोड़ देना चाहिए, यद्यपि उनमें कुछ ऐसे विषय पाये जाते हैं, 
यथा-अहिसा, सत्यता, आत्म-संयम, दान एवं करुणा, जो श्रुति एवं स्मृति के अनुकूल हैँ॥ उपर्युक्त बातों से यह 
प्रकट होता है कि कुमारिल बौड़ों द्वारा उपस्थापित एवं अपरिहायं सद्गुणों से परिचित थे; किन्तु वे उनसे कई 
बातों में अन्तर रखते थे । वे यह मानने को सन्नद्ध थे कि बौद्ध ग्रन्थों का कुछ मूल्य है और उन्होंने इसकी शिक्षा 
नहीं दी कि वे ग्रन्थ जला दिये या नष्ट कर दिये या जायें। अतः यह्‌ प्रकट होता है कि वे वौद्ध ग्रन्थों से घृणां नहीं 
करते थे और न बौद्धों को सताने के पक्षपाती थे, जैसा कि तारानाथ ने लिखा हैँ। 

शबर. ने पू० मी० १।३ के सूत्र ५-७ की व्याख्या में कहा है किये मूत्र कुछ विशिष्ट धामिक कर्मों से 
सम्बन्धित हैं, यया--आचमन (जब कोई क्रिसी कृत्य के मध्य में छींक देता है), तभी सभी कर्मों में जनेऊ (यज्ञोप- 
बीत) धारण करना तथा दक्षिण हस्त का प्रयोग। विरोधी का कथन है कि किसी घामिऊ कृत्य में गोण वातों के 
शीघ्रसम्पादन तथा क्रम में इन कमों से अवरोध उपस्थित हो जाता है। शवर ने स्थापन! की है कि इस प्रकार के 
विरोध में कोई तथ्य या बल नहीं हैं। कमारिल का कथन है कि इन तीन उदाहरणों में ग्र की उक्ति ठीक नहीं 
है। उन्होंने तीनों सूत्रों को दो अधिकरणों में रखा है। सूत्र ५ एवं ६ में कुम/रिल अवैदिक के अनसार एसी बातें 
पायी जाती हैं जो बुद्ध तथा अन्य सम्प्रदायों के प्रवर्तकों के सिद्धान्तो से सम्बन्धित हैं, यथा--मठों एवं उद्यानों का 
निर्माण, बैरा ग्य पर वळ देना, ध्यान का लगातार अभ्यास, अहिंसा, सत्यवचन, इन्द्रिय-निप्रह, दान, दया--जो ऐसी 
वाते हैं जो वेद द्वारा भी व्यवस्थित की गयी हैं, शिज्टो के विचारों के विरोब में नहीं पड़ती हैं और त वेदरज्ञों में 
किसी विद्वेष-भावना की: उत्पत्ति करती और इसी कारण अवैदिक सिद्धान्तो के वे अंश प्रामाणिक माने जाने 
चाहिए। कुमारि द्वारा इस घासा का इस टिप्पणी के साथ प्रतिकार किया गया है कि केवल १४ (चार वेद, 


. ६ वेदांग; पुराण, न्याय, मीमांसा एवं धर्मशास्त्र) या १८ (चौदह में चार उपवेदों को जोड़ कर) विद्याएँ वैदिक 


दिष्टों ढारा घमं के मामलों में प्रामाणिक मानी गयी हैं तथा वौद्धों एवं अन्य सम्प्रदायो के ग्रन्थ उनमें सम्मिलित 
नहीं है“ । कुमारिछ ने एक उदाहरण दिया है, यया -दूध, यद्यपि स्वयं पवित्र एवं उपयोगी होता है, किन्तु जब 
वह कृते के चमं में मर दिया जाता है तो अनुपयोगी एवं अपवित्र हो उठता है। 

कुमारिल के मत से पू० मी० १।३ का सूत्र ७ स्त्रथं एक अधिकरण है और वह सदाचार (शिष्टों के 
आचारां एवं व्यवहारों ) की प्रामाणिकता से सम्बन्धित है।' तन्त्रवािक में उन्होंने अपनी धारणा व्यक्त की है 
कि केवल वे प्रयोग या व्यवहार प्रामाणिक हैं जो स्पष्ट वैदिक वचनों के विरोध में नहीं पड़ते, जो शिष्टों द्वारा इस 
विश्वास से व्यवहूत होते हैं कि वे सदूवर्म (या सदाचरण) हैं और उनके लिए कोई दुष्ट अर्थ (यथा--इच्छाओं 


` . की तृप्ति या आनन्द या सम्पत्ति की उपलब्धि) की वात नहीं कही जाती। वे ही व्यक्ति शिष्ट कहे जाते हैं जो 
स्पष्ट रूप से वेदविहित घामिक कृत्यो एवं कतेव्यों का सम्पादन करते हैं। वे आचरण (प्रयोग या व्यवहार), जो 
` परम्परा से चले आ रहे हैं और शिष्टो द्वारा इस घारणा के साथ व्यवहृत होते रहे हैं कि वे घम के अंग हैं, धर्म 


देखिए याज्ञ० (१।३) जहाँ १४ विद्याओं का उल्लेख है । चार उपवेद हैं-आयुर्वेद, धनुवेंद, 


गान्धवंबंद एवं अर्थशास्त्र । 


पूवमीमाँत्ा के कुछ मौलिक सिद्धान्त न्‍ १६१ 
के समान कहे जाते हैं और स्वगं की उपलब्धि कराने वाले हैं। तन्त्रवातिक ने टिप्पणी की है कि आचरण केवल 


प्राप्ति के सावन हैं तथा आनन्द दायक कर्म, यया--स्वादिष्ट भोजन करना, मद्यपान करना, कोमल विस्तर पर सोना, 

सुन्दर मकान या उद्यान की उपलब्धि, जिनमें सभी आयों एवं म्छेच्छों में पाये जाते हूँ, लोगों द्वारा घमं का माग 

नहीं कहे जाते और ऐसा नहीं कहा जा सकता कि कुछ कर्म, शिप्टों द्वारा घमं कहे जाते हैं अतः उनके समी कर्म 

घमं कहे जायेंगे। कुमारिळ ने इस परामर्श को उद्घृत किया है कि व्यक्ति को उस मार्ग का अनुसरण करना चाहिए 

जिससे उसके पिता, पितामह एवं अन्य पूर्वपुरुष गये थे और यदि वह मार्ग अच्छा हो और जिस पर चलने से 

उसकी कोई हानि न हो।११ 

भ्रुति (वेद), स्मृति एवं सदाचार (शिष्टं द्वारा व्यवहृत आचार जैसा कि मन्‌० १२।१०६ में उसकी व्याख्या 

उपस्थित की गयी है) के तुलनात्मक बल के विषय में गूढ़ प्रश्‍न उठ खड़े होते हैं। मिताक्षरा ने याज्ञ० (१७, जहाँ 

घमं के पाँच स्रोतों का उल्लेख हैं, यया- थुति, स्मृति, सदाचार एवं दो अन्य ) की व्याख्या में एक सामान्य नियम 

यह दिया है कि विरोध की स्थिति में पहले वाला अपने से आगे वाले से अपेक्षाकृत अधिक वलशाली होता है। मनु० 

` (११२) में आया है कि जो लोग घर्म जानना चाहते हैं उनके लिए श्रुति सर्वोत्तम प्रमाण है। अतः श्रुति एवं 
स्मृति के विरोध में पहले वाला अर्यात्‌ श्रुति वाला प्रमाण मान्य होता है। इस स्पष्ट नियम के विषय में मी कुछ 

„ अपवाद होते हैं, जिनका उल्लेख आगे किया जायेगा। किन्तु जहाँ दो स्मृतियों की बातों में विरोध होता है वहाँ 
पोडशी-न्याय एवं गौतम (१।१: 'तुल्य-वल विरोधं विकल्पः ) के शब्दों के अनुसार सामान्य नियम विकल्प को मान 
लेना है। धर्मशास्त्र के बहुत-से ग्रन्य ई० पू० ५०० के बहुत पहले प्रणीत हो चुके थे, क्योंकि गौतम (२१७) 
ने मन्‌ एवं 'आचार्याः' (३।३५ एवं ४।१८ में) का उल्लेख किया है और आप० घ० सू० (१।६।१६।२-१२ ) ने 
इस विषय में फि किसका भोजन ग्रहण किया जाय, कम से कम ६ लेखकों की सम्मतियों का उल्लेख किया है। 
मनु० (३।१६) ने उस ब्राह्मण की स्थिति के विषय में, जो शूद्र नारी से विवाह करता है, या जिसे उस स्त्री से 
पुत्र या बच्चा उत्पन्न होता है, चार ऋषियों द्वारा प्रदर्शित तीन मत दिये हैं । स्मृतियों के विरोध के विषय में 
एक प्रसिद्ध उदाहरण है, मनु० (३।१३), बो० घ० सू० (१।८।२), विष्णुघर्मपूत (२४।१-४) वसिष्ट (१ २५), 
पार० गृह्यसूत्र (१४) का नियम, जो अनुलोम विवाह की अनुमति देता है और ब्राह्मण को शूद्र नारी से विवाह 
करने की अनुमति प्रदान करता है। याज्ञ० (१५६-५७) उन लोगों की इस वात को नहीं मानते जो यह्‌ कहते हूँ 
कि तीन उच्च वणों के लोग शूद्र नारी से विवाह कर सकते हैं। परचात्क्रालीन स्मृतिकारों एवं निवन्धकारों को यह्‌ 
कहना चाहिए था कि इस सिद्धान्त विरोध में विकल्प का सहारा लेना चाहिए। किन्तु वे ऐसा नहीं कहते। इस 
प्रकार की स्पष्ट विरोधी स्थितियों से हटने के लिए वे भाँति-माँति के उपाय दूँ छेते हैं। प्रथम उपाय बृहस्पति 
(लगभग ५०० ई०) ने यह निकाला कि ऐसी स्थितियों में मनुस्मृति का स्थान सर्वोच्च है, क्योकि यह वेदों का 


५४. येनास्य पितरो याता ग्रेन याताः पितामहाः। तेन यायातसतां मार्ग तेन गच्छघरिप्यते n ES 
(०१७०), तन्त्रवातिक (पु० २११) द्वारा उद्धत, जहाँ कुमारिल ने यों जोड़ा है : 'येषां तु रिजादिभिरे 
सार्थो नाचरितः स्मृत्यग्तरप्रतिष्द्धिश्ल ते तं परिहरुयेव। अपरिहरःतो वा स्वजनःदिभिः हरिह्णीयन्ते। देखिए 
इस पर मेधातिथि एवं मिता० की टौकाएँ ॥। 

२१ र [ 
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१६२ धर्मज्ञास्त्र का इतिहाए 
वास्तविकं मत प्रकाशित करती है और वह स्मृति जो मनु के कथन की विरोधी है, प्रशंसा का पात्र नहीं होती ९ ९ 


` किन्तु यह समाधान सन्तोषप्रद नहीं था अतः अन्य उपायों का आश्रय र्या गया। एक उपाय था स्वयं मनुस्मृति 


एवं अन्य ग्रन्यों में जो पहले ही नियम रूप में घोषित था, उसका विरोध करते हुए वचनों को रख देना। दो उदा- 
इरण दिये जा सकते हैं। मन्‌ (३।१३७), जिसका उल्लेख ऊपर हो चुका है) के विंरोब में विद्यमान मन्‌ (३।१४-१४) 
के इलोक पाये जाते हैं जो उन तीन उच्च वर्णो के लोगों की मत्सना करते हैं, जो शूद्र नारी से विवाह करते हैं। 
मनु ने नियोग की प्रथा की अनुमति दे दी थी (द५६-६२ में), किन्तु आज की मनुस्मृति (&।६४-६८) ने 
इसकी घोर निन्दा की है। ये विरोधी उक्तियाँ बृहस्पति को ज्ञात थीं, क्योंकि उन्होंने स्पष्ट कहा है कि मनु ने 
नियोग की अनुमति दी है और स्वय वे उसे अमान्य ठहराते हैं और कारण बताते हैं, यथा--प्राचीन युगों (कृत 
एवं त्रेता) में लोग तप करते थे और ज्ञानवात थे। फिन्तु द्वापर एवं करि युगो में मनुष्य अतीत युगों के लोगों 
द्वारा प्राप्त शक्ति खो चुके हैं और इसी कारण नियोग वर्जित है। स्वयं याज्ञवल्क्य ने प्रस्तावित किया है (२।२१) 
कि जब दो स्मृतियों में विरोध हो तो गुरुजतों (अवस्था में बड़े लोगों) के व्यबहारों पर आवृत तकं अपेक्षाकृत अधिक 
बलशाली होता है। नारद में ऐसा ही नियम दिया हुआ है।* ' एक अन्य उपाय था यह उद्घोषित करना कि 
घमं का स्वरूप चार युगों में अलग-अलग था तथा कृत, त्रेता, द्वापर एवं कलि युगों में धर्मों का प्रवतेन क्रम से मनु, 
गौतम शेख-लिखित एवं पराशर द्वारा हुआ।९२ इससे भी समी कठिनाइयों का समाधान नहीं प्राप्त हो सका, 


बयोकि मध्यकालीत टीकाकारों एवं मिवन्धकारों को पता चला कि पराशर द्वारा जो आज्ञापित था (ब्राह्मण को. 


अपने दास, गोपाल, नाई, कुलमित्र एवं अधिपरा अर्यात्‌ जो खेत को जोतता-वोतता है और आघा भाग देता है, 
ऐसे बूद्दों के यहाँ मोजन करने की अनुमति थी तथा कुछ परिस्थितियों में स्त्रियों को पुनविवाह की अनुमति है) । 


६०. वेदार्थोपनिवन्द्ध्‌ त्वात, प्रामाप्य ठु सनुरमृतौ। मन्वर्थ विपरीता या स्मृतिः सा न प्रशरयते। ब्‌ हरपति, 


पा्न० (२२१) कौ व्याख्या में अपराकं (प० ६२८) द्वारा तथा मनु० (११) की ब्याख्या में कुत्लूक द्वारा _ 


उद्ध.त। मनु०(२।७) ने यह अधिकार व्यक्त किया है फि उन्होंने घर्म पर जो झुछ फहा है वह बेद में घोषित 
है। मनुस्मति में बहुधा वेद के नही शब्द आये हैं। यथा १३१ एवं पऋ० (१०।४०।१२), २।२ एवं वाज० सं० 
(४०२), $।८ (जाया के विषय में) एवं ऐत० ब्रा० ( ३३।१, ७वीं गाया ), ४।३२ एवं ऐत० ज्ञा० 
(३३-।३, चौथी गाया)। 

६१, उक्तो नियोगो म्नुना निषिद्ध: स्वयमेन तु। युगक्रमादराषयोयं कर्तुमन्यंविधानतः ॥ नृहरपति कुर लूक 
हारा मन्‌० (5।६८) पर उद्घृत। और देखिए इस भहा्रम्थ का खण्ड ३, पू० ६६६-८६७ पाद-टिप्पणी, 


_ १६८२-८३, जहां पर याज्ञ २२१ के कई पाठान्तर एवं व्यास्याएँ दी हुई हैं । मिलाइए “घमंशारन्न विरोधे तु 


युक्तिपुक्तो दिधिः स्मृतः।' नारदस्मृति (१।४०) । 

६२. अन्ये कृतयुगे घमर्त्रेतायां द्वापरेऽपरे । अन्ये कलियुग नृणां युगह्नासानुरूपतः॥ मनु० (१। 
८१) । यही इलोक शान्तिपर्व (२३२।२७, चित्राओ संस्करण , २२४.२६) एवं पराशरस्मृति. (१४२२७, जहाँ 
युग्पानुसारतः आया है) में भी आया है; इते तु भानवो घर्मस्त्रेतायां गौतम: स्मृतः. दवापरे शंख लिखितः कलो 
पाराशरः स्मृतः ।। पराशरस्मृति (१२४ (स्मृति च० द्वारा ,उद्घ.त , १, पु० ११)। 


= 
~ 


धुर्वमौमांसा के कछ मौलिक सिद्धान्त १६३ 


वह लोगों द्वारा अमान्य हो गया है।९३ स्मृतियों के विरोध की स्थितियों में एक अन्य उपाय गोमिल द्वारा उपस्थित 
किया गया है, यया--जहाँ पर स्मृति-वाक्यों में विरोध हो वहाँ बहुमत की वात मानी जानी चाहिए ।९४ 

जैसा ऊपर कहा जा चुका है, स्मृतियाँ का प्रणयन ई० पु० ५०० के पूव हो चुक्रा था और उनका संकलन 
लगभग ६०० या १००० ई० तक होता रहा, अर्यात्‌ उनका प्रणयन-क्ाल लगभग १५०० वर्षों का है, याज्ञ० (१।- 
` -४-५) ने अपने को जोड़कर १३ स्मृतियो का उल्लेख किया है। देखिए इस महाग्रन्य का प्रथम खण्ड, जहाँ 
विभिन्न ग्रन्थों द्वारा वणित विभिन्न स्मृतियों की संख्या का उल्लेख हुआ है। यदि अधिक नहीं तो कम-से-कम सौ 
स्मृतियों के नाम बताये जा सकते हैं। १५०० वर्षो की इस लम्बी अवधि में मारतीय जनता की घामिक एवं 
सामजिक मावन/ओं, उनके आत्वारों एवं व्यवहारों में महान्‌ परिवतन हुए होंगे। बौद्धवर्म उठा, बढ़ा और भारत 
से विडुप्त हो गया, जोति-प्रया भोज्यामोज्य, विवाह एवं सामाजिक व्यवहार में कठोर एवं दृढ़ हो गयी; वैदिक 
कृत्य, पूजित देवगण एवं भाया महान्‌ पवतेनों के चक्कर में पड़ गयी, पशु-यज्ञ, जो कभी-कभी किये जाते थे, 
अब उतने उपयोगी एवं फलदायक नहीं माने जाते । अतः घामिक साहित्य का नये आदर्शो के अनुरूप परिष्कार होना 
आवश्यक था, यही नहीं, नयी पूजा एवं नथे पूजकों के लिए घामिक साहित्य को स्वयं ढलना पड़ा। समय-समय पर 
भावनाओं, विशवासों, पूजा एवं व्यवहारों में जो परिवर्तन दृष्टि गोचर हुए उन्हें स्मृतियाँ अपने में बाँवती रहीं ओर 
इसी से बहुत-से विरोबों की सृष्टि हो गयी। इसी से, ऐसा प्रतीत होता है कि १०वीं एवं आगे की शतियो के 
विद्वान्‌ लोगों ने कुछ आचारों एवं व्यवहारों को, जो पहले आज्ञापित थे कलियुग में हानिकारक बताया। एक 
सिद्धान्त प्रतिपादित किया गया कि बड़े-बड़े ऋषियों ने कलियुग के आरम्म के समय एकत्र होकर एसी घोषणा 
की कि कुछ कृत्य, आचार एवं व्यवहार, जो पहले आज्ञापित थे, कलियुग में वजित होने चाहिए। कलियुग में 
निषिद्ध एवं वाजत कमो (जो लगभग ५५ की संख्या में हैं ) को 'कलिवज्यं' कहा जाता है। इस विषय में हमने इस 
महाग्नन्य के खण्ड तीन में विस्तार के साथ पढ़ लिया है। मेवातिथि के भाष्य (मन्‌० ३११२) से यह प्रकट है कि 
उनके काळ (& वीं-शती) के बहुत पहले से वहुत-से लेखकों ने (मघुपकं आदि में)  गोवब, नियोग, सबसे बड़े 
पुत्र को अविक खिक्य देने की प्रथा की भर्त्सना कर दी थी और यह मत प्रकाशित कर दिया था कि ये व्यवहार 
एवं आचार केवळ अतीत काल में ही कार्यरूप में परिणत होते थे। ४ 

फलिवर्ज्य के विषय पर कुछ गम्मीर विवेचना आवश्यक है। तीन कलिवज्य ये है नियोग, ज्योतिष्टोम में 
अवभृय.के उपरान्त अनुबन्ध्य। गौ की आहुति एवं ज्येष्ठ पुत्र को पैतृक सम्पत्ति का अधिकांश देने पर निषेध । 
ये तीनों वेद द्वारा व्यवस्थित थे या आज्ञापित थे । ऋण (१०४०२) से प्रकट होता है कि पति के आध्यात्मिक 


९३. दास-नापित-गोपाल-कुलमिन्रायंसीरिणः। एते शूद्रेषु भोज्याज्ञा यश्चात्मानं निवेदयेत्‌॥ पराः 
झरस्मृति (११।२१) । भिलाइए याज्ञ० (११६६) जहाँ रूगभग ऐसे ही शब्द हैं एवं 'स्ववासो नापितो सोपः 
कुम्भकारः छर्षावल: ग्ाह्मणैरपि ओोज्याच्ना पञ्चते शूद्रयोनयः॥ देवल) अपरां (एप० २४५, राज्० ११६८ 
पर) हारा उद्ध,त। नष्टे अते प्रवुजिते क्लीबे च पतिते पतो। पञ्चस्दाप्रत्सु नारीणां पतिरन्यो चिधीयते॥ परःश्षर 
स्मृति ४३०, जिस पर पराशरमाधवीय (२१, प० ५३) ने टिप्पणी दी है: 'अयं च पुनद्धाहो युगान्तर- 
विषयः । 


९४. बिरोधे यत्र याश्यानां प्रामाष्य तन्न भूयसाम्‌। गोभिलस्मृति; सलमासतत्य (१० ७६७) दवारा उदभु । 


१६४ धर्मशास्त्र का इतिहासे 
उत्यान एवं कल्याण के लिए विववा देवर से संमोग करके पुत्र उत्पन्न करती थी ।९* तै० सं०, (३।१।४।४) में 
दो विरोबी वचन हैं---मन्‌ ने अपती सम्पत्ति को अपने पुत्रों में बाँट दिया' (बिना किसी अन्तर के) तथा अतः 
चे ज्येष्ठ पुत्र को पैतुक सम्पत्ति देते हैं' (तै०सं० २।५।२।७) । इस अन्तिम वचन में यह तकं दिया जा सकता है कि 
जब दो बैदिक वचनों में विरोब है तो विकल्प का आश्रय लिया जा सकता है। किन्तु बहुत प्राचीनकाल से सम्पूर्ण 
सम्पत्ति या अधिकांश बड़े पुत्र को देने पर प्रतिबन्ध था। आपस्तम्ब ने दोनों वैदिक वचनों को उद्धृत किया है 
और मत प्रकाशित किया है कि पुत्रों में बराबर विभाजन उचित नियम है और टिप्पणी की है कि ज्येष्ठ पुत्र 
को सम्पूणं सम्पत्ति या अधिकांश देना शास्त्रों के विरुद्ध है। उन कर्मों में जो कलि में वर्जित हैं किन्तु वेद के काळ 
में व्यवहृत थे (तीन का उल्लेख ऊपर हो चुक्रा है) कुछ निम्नलिखित हैं-- (१) सत्रों के लिए दीक्षा लेना (सत्र 
ऐसे यज्ञ थे जो १२ दिनों या १२ वर्षो या और अधिक वर्षों तक चलते थे और केवल ब्राह्मणों द्वारा किये जाते 
थे), जैमिनि ने ६।६।१६-३२ में तथा अन्य स्थानों.पर इसका उल्लेख एवं वर्णन किया है। यह द्रष्टव्य है कि शवर 
एवं कुमारिल ने सत्रों को कलिवज्यं के रूप में नहीं उल्लिखित किया है। इसी से कम-से-कम ८वीं शती तक यह 
सामान्यतः वर्णित कलिवर्ज्यों में परिगणित नहीं था। (२) गाय या बेळ की हत्या । वैदिक युग में कतिपय 
अवसरों पर ऐसी हत्या होती थी। ज्यों-ज्यों मांस-मक्षण बुरा समझा जाने लगा गाय की बलि को लोग अति 
भत्सँना की दृष्टि से देखने लगे और मध्य-काल के कलिवज्य-सम्बन्धी ग्रन्थों ने इसको केवळ वर्ज्यों की सूची में 
रख दिया है, वास्तव में, यह उनसे कई झतियों पहले से कलिवज्यं था।(३) सौत्रामणी यज्ञ में सुरा के प्यालों 
का आनन्द । जैमिनि, शवर एवं कुमारिल की टुप्टीका नें इसका वर्णन किया है और शबर एवं कुमारिल दोनों 
ने इसमें सुरापूर्ण प्यालों की आहुतियों की चर्चा की है। अतः यह कृत्य कुमारिछ के काल के उपरान्त कलिवज्यं 
माना गया होगा। (४) वर (दूल्हे), अतिथि एबं पितरों के सम्मान में वेदिक मन्त्रों के साथ पशु-बलि । देखिए 
इस :महाय्रन्य का खण्ड २, पु० ५४२-५४६ जहाँ ममुपकं का उल्लेख है, जिसमें .(ऐत० ब्रा० के अनुसार) बैल 
या गाय की बलि होती यी। मन्‌ ० (५।४१-४४) ने ममुपकं, यज्ञों एवं पितरों के पिण्ड-दान या श्राद्ध के कृत्यों 
तथा देवों के लिए यज्ञों में पशुओं की बलि की अनुमति दी है और इस बात पर वल देकर घोषणा की है कि वेद 
की व्यवस्था के अनुसार पशु-वलि हिंसा नहीं है, प्रत्युत वह अहिंसा है । याज्ञ (१।२५८-२६०) ने पितरों 
की सन्तुष्टि के लिए यज्ञिय मोजन (चावल या तिळ), माँति-मांतिं की मछलियों एवं कतिपय पशुओं के मांस 
की आहुतियों के काल की अजवियो की व्यवस्था की है। मिताक्षरा को यह कहना पड़ा है कि यद्यपि याज्ञवल्क्य 
से स्पष्ट है कि श्राद्ध में यज्ञिय भोजन (चावल आदि), मांस एवं मधु की आहुतियाँ सभी वणो के लिए व्यव- 


६५. को वां झपुत्रा विधवेव देवरं मयं न योषा कृणुते सधस्थ आ।। ऋ० (१०४०२) प्राचीन काल 
को नियोग-प्रथा के विवरण के“ लिए देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड २, पु० ५६६-६०७ कुछ लोग इस इलोक 
में पुर्तादवाह की गंध पाते हैं न कि नियोग कौ, किन्तु वास्तव में बात ऐसी नहों है। मनु० (४६५) का कथन 
है कि मन्त्रों में विवाह के सम्बन्ध में नियोग का उल्लेख नहीं है ओर न पुनविवाह की ही चर्चा विवाह विधि में 


हुई है। किन्तु गौतम तया कुछ अन्य सूत्रकार और यहाँ तक कि याज्ञः(१।६८-६४) भी नियोग को विधि आदि 


के विषय में व्यवस्याएं देते हैं। सभी लेखक विधवा के पुनविवाह को विधि के विषय में पूर्णरूपेण मौन हैं। अतः 
यह कहा जाना चाहिए कि ऋ० (१०।४०।२) को प्राचीन ऋषियों ने नियोग को प्रथा के रूप सें जो मान्यता 
प्रदान की है, पह ठोक है। 


===: a ENS SRLS 


पूर्वमौमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १६५ 


स्थित की गयी हैं, तथापि (उसके काल में) पुलस्त्य द्वारा स्थापित नियम का पालन होना चाहिए; यथा-- 
ब्राह्मणों द्वारा मुनि के योग्य भोजन (अर्यात्‌, चावल) , क्षत्रियों एवं वैद्यो द्वारा मांस तया शूद्रों द्वारा 
मघ्‌ (याज्ञ १।२६०-२६१ पर मिताक्षरा की टीका) । 


पूर्वेमीनांसा के अनुसार वेद नित्य है, स्वयम्म्‌ है और है परमोन्च प्रमाणवाला। यह नहीं समझ में 


आता कि ऋषियों को कलियुग के प्रारम्म में, फिस प्रकार अधिकार, प्राप्त हो सका कि उन्होंने वेदविहित 
अथवा वेद द्वारा व्यवस्थित कृत्यों को वर्जित कर दिया। लगता है, यह एक मानस सृष्टि मात्र है जिसके 
द्वारा लोगों के विचारों एवं व्यवहारों के परिवर्तनों को बमं का रूप दिया जा सका। उचित तो यह था, 
और इसी में ईमानदारी थी % घमंशास्त्रकार निर्भीक होकर यह कहते कि परिवर्तित दशाओं एवं परिवेश 
के कारण वेद एवं प्राचीन स्मृतियों की बातों एव-शब्दों को अब वह मान्यता नहों मिलनी चाहिए और 
उनका अनुसरण नहीं करना चाहिए। ऐसा कहने में न तो कोई नवीनता प्रदर्शित करनी. थी और न कोई 
क्रान्तिकारी कदम ही उठाना था, क्यो स्वयं मनु*९ एवं याज्ञवल्क्य ने व्यवस्था दी है कि व्यक्ति को 
वह नहीं करना चाहिए यो उसका परित्याग कर देना चाहिए जो पहले घर्म होते के कारण करणीय था 
किन्तु अब लोगों के लिए घृणास्पद हो गया है, दुःखदायक है तथा स्वर्ग की प्राप्ति की ओर नहीं के जाता। 


६६, परित्यजेदर्थकामो यो स्यातां घर्मवजितौ । घमं चाप्य सुखोदकं ल्गेकविक्रषटमेव च॥ भनु० (४१७६) 
विष्णुपुराण (३।२।७) में घर्मपौडाकरौ नृप' एवं विद्विप्ट०” आया है; कर्मणा भनसा वाचा यत्नाद्‌ घमं समाचरेत्‌ । 
अस्वग्यँ लोकविद्विष्टं धभ्यंमप्याचरेन्न तु॥` याज्ञ० ( १।१५६ ), देखिए, विष्णृधर्मसूत्र ( ७११७-२१ ): 
(परिहरेत) धमंविरद्धौ चार्थकासो लोकविद्विष्टं च धा्यंमपि ।; बृहत्तारदीयपु० (१।२४।१२) सें आया हैः 
“ कर्मणा मनसा. . .चरेन्न तु; सर्वलोकविरुद्ध च धर्ममप्याचरेन्न तु। केः कुर (१२४४); मिता० (याज्० २। 
११७) में आया है: 'विषमोविभागः शास्त्रदृष्टस्तथापि छोकेविदिप्टत्वान्नानुष्ठेयः' पुनः मिता० (याज्ञ० ११५६) 
में आया है 'धम्यं विहितमपि लोकविद्विष्टं लोकाभिशस्तिजननं मधुपर्क गोबधादिक नाचरेत्‌ यस्मादस्वग्यमग्नीबोमोयव- 
त्स्वगंसाधनं न भवति' । ओर देखिए मिता० (याज्ञ० ३।८) जहाँ चौथी, पाँचदों, छठी, या सतर्वी फोढ़ी के 
सपिण्डों के आशोच के विभिन्न दिनों के बारे में चर्चा है और एक स्मृति द्वारा स्थापित ऐसी व्यवस्था को ओर 


संकेत है जिसे छोड़ देना चाहिए 'तहिगीतत्वाज्ञादरणीयम्‌। यद्यप्यदिगोत॑ तथापि मघुपर्का्चपदवालम्भनवत्लोक- - 


विदिष्टत्वानुष्ठेयम्‌।' ; स्मृतिच० (१, २० ७१) का कथन है, नवूमः शास्त्रतो ने परिणेयेति किन्तु लोकः 
विरुद्धत्वात्‌। यच्च घम्यंमपि लोकविरुद्धं तन्नानृष्ठेयम्‌। यदुक्तं मनना-अस्वग्य०; बराहमिहिरोपि लोकाचारस्ताव- 
` दादौ विचिन्त्यो देश देशे या स्थितिः संव कार्या॥ शतपथब्राह्मण (३।४।१-२) में आया हैः 'तस्मं (सोमायं') 
, एतंद्यया राज्ञे वा म्राह्मणाय वा महोक्षं महाज वा पचेत्तवह मानुषं हविदेवानामेवमस्मा एतदातिस्यं करोति।' 
शत्पथ० के समान ही वसिष्ठ धर्मसूत्र (४८) एवं याज्ञ० (११०६) में व्यवस्था है। मध्यकालीन लेखक इस 
व्यवहार का समर्थन नहीं कर सके। विश्वरूप का कथन है कि बैल या बकरी तभी काटी जाती है जबकि 
अतिथि इस प्रकार को इच्छा प्रकट करता है। कल्पतरु (नियतकारू, पृ० १६०) वसिष्ठ एवं याज्ञ० को उद्धृत 
कर टिप्पणी देता है : 'अत्र गृहागतभोत्रिय तृप्त्यर्थ गोवधः कर्त्तव्य इति प्रतोयते तथापि कलियुगे नायं घर्मः किन्तु 
युगान्तरे, किन्तु मिता० ने घ्यास्या दो हैः “उपकल्पयेत्‌, भवदर्थमयस्माभिः परिकल्पित इति तत्मोत्पष न तु 
दानाय व्यापरनाय वा, 'अस्मम्यं. , .न्न तु ' इत्ति निषेधाच्च ।” 


> 


Fo 


१६६ 2 धर्मशास्त्र का इतिहांसे 


यहाँ तक स्वयं मिताक्षरा ने इन दोनों स्मृतियों की बात मान ली है और स्पष्ट रूप से कहा है कि यद्यपि 
शास्त्रों में सम्पत्ति का विभाजन असमान था, किन्तु उस नियम का अनुसरण नहीं करना चाहिए, क्योंकि अब 
रोग उसे घृणा की दृष्टि से देखते हैं । यह द्रष्टव्य है कि याज्ञ० एवं अन्य लोगों द्वारा प्रयुक्त शब्द है 
“लोकविद्विष्ट' या 'लोकविकृष्ट' (लोगों द्वारा गहित या मिन्दित) न कि 'शिष्ट-विद्विष्ट', घारणा यह है कि 
चाहे कृट्टर विद्वान्‌ लोग (पण्डित) इस बात पर बल दें कि लोगों को वेद एवं स्मृतियों द्वारा घोषित 
घर्मे का अनुसरण करना चाहिए, कन्तु जन-साधारण को चाहिए कि वे उन आचारों का परित्याग कर दें जिन्हें 
वे गहित एवं कुत्सित समझते हैं । यह घारणा उन ऐतिहासिक तथ्यों की ओर संकेत करती है कि आचरणों 
एवं व्यवहारों का कालान्तर में परिवर्तन होता है और जन-सावारण वेदनिहित बातों को भी छोड़ देता है। 
स्मृतियों की तो वात ही निराली होती है। इस प्रश्न का उत्तर कि लोग जब मामा की पुत्री से विवाह 
कर लेते हैं तो अपनी माता की बहन या माता की बहन की पुत्री से विवाह क्यों नहीं करते, स्मृतिचन्द्रिका 
ने इस प्रकार दिया है--हम ऐसा नहीं कहते कि शास्त्र के मत से उस रूइकी का वसा विवाह नहीं हो 
सकता, प्रत्युत हम यह कहते हैं कि लोग इस प्रकार के विवाह को घृणा की दृष्टि से देखते हैं और इस विषय 
में इसने याज्ञ (११५६) का उद्धरण दिया है (स्मवश यह उद्धरण मनु का कह दिया गया है)। 
आधुनिक काल में जब घामिक या सामाजिक व्यवहारो में किसी परिवर्तन का निर्देश किया जाता 
है तो वे पण्डित, जो अपने को सनातनी कहते हैं, ऐसा घोषित करते हैं कि निर्देशित परिवर्तन शास्त्रों के विरुद्ध 
है, मतमतान्तर का निपटारा मीमांसा के नियमों के अनुसार होना चाहिए, सभी स्मृतियों की बातों 
एवं अन्य सद्धान्तों को इस प्रकार रखना चाहिए कि समन्वय स्थापित हो सके तथा ऐतिहासिक आधार 
हमें उचित निर्णय नहीं देते, इसीलिए हमें उन पर आधृत नहीं होना चाहिए । इन सभी विद्वानों का विवेचन 
यहाँ पर संक्षेप में किया गया है । यह प्रदर्शित किया जा चुका है किं वैदिक काल से लेकर अब तक किस 
प्रकार घामिक विचारों, पूजा एवं आचरगों-व्यवहारों में महान्‌ परिवर्तन हो चुके हैं, किस प्रकार गौतम, 
आपस्तम्ब, मनु० से लेकर आगे की स्मृतियों में इतने पारस्परिक मतभेद पाये गये हैं कि बहुत पहले ही, 
अर्यात्‌ महामारत के काल में ही व्यास को. ऐसा कहना पड़ा कि “तक अस्थिर है, वेद एक-दूसरे के विरोध 
में मत रखते हैं। कोई ऐसा मुनि नहीं है जिसका मत (समी द्वारा) प्रामाणिक समझा जाय। घर्म के विषय में 
जो सत्य वा तत्त्व है वह गुहा में छिपा हुआ है (अर्थात्‌ उसे भली प्रकार नहीं जाना जा सकता) और तभी 
वही मागं अनुसरण करने योग्य है जो अधिक से अधिक लोगों द्वारा अनुसरित होता है'। 
मीमांसा भी बहुधा हमें निश्चित निष्कर्षो की ओर नहीं ले जाती, जैसा कि हम देख चुके हैं, शवर, 
छुमारिल, प्रमाकर ऐसे मीमांसक कतिपय विषयों पर परस्पर विरोबी मत रखते हैं और यह गी आगे प्रदर्शितः 


६७. तर्ोञ्तिष्ठः शुतयो विभिन्ना नैको मुनिर्यस्थ मत रमाणम्‌ । घर्थस्व ततत्वं - निहितं गुहायां महाजनो 

येस गसः स पन्याः। वनपवं (३१३।११७, यक्षप्रशन)। किन्तु यह इलोक चिन्नाओ संस्करण के दनपर्व (अध्याय 

२8७) में नहीं पाया जाता, यद्यपि वहाँ अन्य कतिपय प्रश्‍न एवं उत्तर मिलते हैं। महा. . .पन्याः' का अर्थ यह भौ 

हो सकता है फि अनुसरण फरने योग्य मागे बह है जिसके अनुसार अहान्‌ व्यक्षित चरूता है (या चलते हुँ) । 

जनता या लोगों फे समूह फे अर्थ में 'महाजन' शब्द का प्रयोग हांकराचार्थ ने षेदान्तसूश्र (४।२।७) में 
किया हैं, थथा--=' एबमियमप्युत्रान्तिमंहाजमग्ंवानुफीतयते' । 


११,७०० हु हर 


जन ली 


पूर्वभीमांसा के कछ मौलिक सिद्धान्त १९७ 


किया जायगा कि स्वयं महान्‌ मीमांसकों ने स्मृतियों के सरल वचनों की व्याख्या में विरोधी निष्कषं 
स्थापित कर दिये हैं। हमारे धार्मिक एवं सामाजिक विचारों के लम्बे इतिहास में परिवर्तन एक परम सत्य 
रहा है और वे लोग, जो टरेतिहासिक तथ्य की ओर हमारा ध्यान आङृष्ट करते हैं, यही कहना चाहते हैं कि 
स्मृतियां मानव लेखकों द्वारा लगभग १५०० से २००० वर्षों की अवधि में लिखी गयीं और उन पर तत्कालीन 
घामिक एवं सामाजिक परिवेश का प्रभाव अवश्य पड़ा, उनके बहुत-से सिद्धान्त इस प्रकार नियोजित नहीं 
हो सकते कि उनसे कोई एक अविशद्ध या स्थिर आचार-संहिता बन सके, वे सिद्धान्त सभी हिन्दुओं हारा 
सदा के लिए सामान्य नहीं हो सकते , वीसवीं झती में हमारी जनता वैसे परिवतंनों को प्रतिष्ठित करने 
के लिए स्वतन्त्र है, जो आज के परिवर्तित वातावरण में या तो आवश्यक हैं या समाहित हो चुके हैं और 
यह विधि मनु, याज्ञवल्क्य तथा मिताक्षरा एवं कल्पतरु ऐसे मध्य कालीन बमंझास्त्रकारों द्वारा आज्ञापित भी 
रही है । किन्तु यह वात स्पष्ट कर देनी है कि केवल परिवर्तन के नाम पर ही आचारों एवं सिद्धान्तों में 
परिवर्तेन नहीं कर देना चाहिए, प्रधुत परिवर्तन के पीछे सामान्य लोगों के भाव एवं आवश्यकताओं का होना 
नितान्त आवश्यक है और साथ ही साथ उन स्तम्मों को अक्षुण्ण रखना चाहिए जिन पर सहस्ों वर्ष से 
समाज आवृत रहा है । र 

यह भी जान लेना आवश्यक है कि मीमांसा के नियमों का सम्बन्ध यज्ञ सम्बन्धी कृत्यों एवं उनसे 
सम्बन्धित अन्य विययों पर बैदिक वचनों की व्याख्या से है; यज्ञ सम्बन्धी एवं घामिक कृत्यों के च्यवहारों 
से उनका बहुत कम सम्बन्ध रहा है ।६८ मीमांसासूत्र ने ऐसा कहीं नहों कहा है कि स्मृतियों की व्याख्या के 
लिए एक ही प्रकार के नियमों का प्रयोग होना चाहिए । प्रत्युत, दूसरी ओर स्वया पु० मी० सू० (१।३। 
३-४ एवं ७) स्मृतियों एवं आचार-व्यवहारों के विषय में गुणदोष विवेचक हुँ । वेद एवं स्मृतियों में मौलिक 
या तात्विक अन्तर पाया जाता है । वेद स्वयम्भू, नित्य एवं परम प्रमाण है, किन्तु स्मृतियाँ पोरुषेय (मानव- 
कुत) एवं उपलक्षित अयवा उद्भूत प्रमाण वाली हैं। (वे उन वैदिक वचनों पर आघृत हैं, जिनका अधिकांश 
आज उपलब्ध नहीं है), उनकी संख्या बहुत बड़ी है, वे आपस में इतनी विरोधी हैं कि मिताक्षरा के समान 
प्रसिद्ध ग्रन्यों एवं लेल्लको ने विभिन्न मतों के समन्वय के प्रयास को छोड़ दिया है और यहाँ तक कह दिया 
है कि कुछ स्मृतियां पूवं कल्प या युग की हैं (ऐसे समाज के लिए लिखित है जो सहस्नों, लाखों वर्ष पुराना 
है । (पृ० मी० सू० का एक प्रसिद्ध कयन है: 'सवंशाखाम्रत्ययन्याय १० या शांखान्तराघिकरणन्याय' (२।४। 


६८. देखिए निर्णसिन्ष्‌ (प० १२६) एवं हेमाब्रि (कारू; पृ० १४४), जहाँ घ्र ने शर्तों एवं उत्सवों 
के विषय में मीमांसा के नियमों के प्रयोग को अमान्य ठहराया है। और देखिए [प्मृतिचन्द्रका (११२४) एवं 
पराशरमाधवीप (११२, पृ० ८३) जहाँ हारीत कौ बात की ओर संकेत है जो स्त्रियों के उपनयन घी दात 
उठाते हैं, वहाँ कुछ असुविधाजनक स्मृति-वचनों के सिलसिले में प्राचीन कल्पो एवं युगों को ओर भी संकेत 
किया गया है । पराशरमाघवीय (१, भाग २, पृ० ६७) ने मनु० (३।१३) को ओर निर्देश किया है जहाँ 
एक ब्राह्मण को शूद्रा स्त्री से विवाह करने को छूट दी गयी है, किन्तु मनु० (३११४) ने पुनः इसका निषेध किया 
है। और देखिए 'युगादि तिथियों के विषय में सतमतान्तर, कृत्यरत्नाकर (पु० ५४१-४२) \ 

` ६४. एक वा संयोगल्पचोदनास्याविशेषात्‌। पृ० मो० सू० (२४); शबर का कथन है सर्वशाजा- 


प्रत्ययं संब्राह्मणाप्रत्ययं चकं कमं (जैमिनि २।४६) पृ० ६३५-६२६) 3 तन्त्रवातिक, में आया हैः 'एकस्या- 
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८-३३) । वेद के विभिन्न पाठान्तरों एवं उनसे सम्बद्ध ब्राह्मणों में एक ही कृत्य वर्णित है और वह कुछ 
और विस्तारौं के साय संवधित है जो कुछ पाठान्तरों में पाये जाते हैं और कुछ में नहीं । जैमिनि एवं शबर 
की स्थापना है कि वेद एवं ब्राह्मणों की समी शाखाएँ एक ही दल से सम्बन्धित हैं तथा अग्निहोत्र एवं - 
ज्योतिष्टोम ऐसे कुछ कृत्य सभी वँदिक पाठान्तरों में एक डी समान हैं, यद्यपि यत्र-तत्र विस्तार में कुछ 
अम्तर अवश्य है और यही उचित निष्कर्ष है । क्योंकि सभी पाठान्तरों में बही नाम (ज्योतिष्टोम आदि) 
पाया जाता है, अतः कृत्य का फल एक ही है, यज्ञ की सामग्रियाँ एवं देवता समान हैं और विधि वाक्य भी 
एक से ही हैं। यही बात अति प्राचीन काल से स्मृतियों में पायी जाती रही । विश्वल्प, मेघातिथि, मिताक्षरा?* 
अपराकं तथा अन्य टीकाकारों ने इसे स्मृतियों के विषय में भी कहा है और व्यवस्था दी है कि जहाँ 
स्मृतियों में विरोब हो वहाँ विकल्प का आश्रय लेना चाहिए किन्तु अन्य बातों में अन्य विस्तार बढ़ा दिये 
जाने चाहिए । किन्तु. विकल्प में आठ दोष पाये जाते हैं अतः किसी विषय पर समी स्मृतियों के वचन इस 
प्रकार व्याख्यायित किये जाते हैं कि कोई विरोध खडा ही न हो या माँति-माँति के उपयों से किसी विकल्प 
का सहारा लेने की स्थिति ही न उत्पन्न होने पाती थी, यथा 'विषय-व्यवस्था', दूसरे कल्प या युग की ओर 
संकेत कर देना” आदि । उदाहरणार्थ, विकल्प सम्बन्धी प्रसिद्ध उदाहरण (अतिरात्र में पोडशी पात्र को ग्रहण 
करना या न करना) के विषय में मिताक्षरों में आया है कि यह मान लेना उचित है कि यदि यह करना 
सम्मव है तो उसे ग्रहण करना चाहिए, या यह मान लेना चाहिए कि षोडशी पात्र (प्याले) को अतिरात्र 
में प्रहण करने से स्वगं प्राप्ति में शीत्रता होती है ।”' समी स्मृतियों को एक शास्त्र मान लेने का परिणाम 
यह हुआ कि बहुत से सरल कृत्यः अति विस्तारों के कारण कर्ता के लिए जटिल, कष्टकारक एवं बोझिल हो 
गये । किन्तु कमी-कमी इस सिद्धान्त का प्रयोग आवश्यक भी है । उदाहरणार्थं, याज्ञा (११३५) में आया 
है कि स्नातक को सूर्य की ओर (नेमेताकंम्‌) नहीं देखना चाहिए, इसका अर्थ होगा सूर्य की ओर ताकना 
समी कालों में निषिद्ध है, किन्तु याज्ञ२ का आदेश मनु० (४।३७) के. आदेश के सांथ पढ़ा जाना चाहिए, 
जो व्यक्ति को सूर्योदय या सूर्यास्त के समय या ग्रहण के समय या जल की छाया में या जब मध्याहन हो 
सूयं का दर्शन नहीं करना चाहिए । अतः नियम मन्‌ द्वारा कहा हुआ समझा जायेग्रा। 


मपि ज्ञाखायां ब्राह्मण.नेकत्वेपि तदेव कमत्यभिप्रायः। तद्यथोद्गातुणां पर्चावश-षड्विशञ-ब्राह्मणयोजर्यातिष्ठोमः 
द्वादञ्ञाहौ.॥' मिलाइए सववेदान्तप्रत्ययं चोदनाद्यदिश्ञेषात्‌ । वे० सू० (३११) । 

७०. देखिए विश्वरूप (याज्ञ? १।४-५) : 'न तावदाम्नायो धमंश्ञासत्रभेदप्रतिपादकः, न च तत्प्रभवो न्यायः। 
अपितु भोतानां इत्स्नोपसंहारात्‌ तत्पूर्वकत्वाच्चतथवात्रापि भ्राप्नोति।' ; देखिए मेधातिथि (मनु० २२६); एव- 
सत्येष्वपि विकल्प आश्रयणीयः, अविरोधिषु सम्‌च्चयः । शाखान्तराधिकरणत्यायेन स्वस्मृतिप्रत्ययत्वात्कर्मणः ए 
मिताक्षरा (याच० ३।३२५); देखिए अपराकं (पु० १०५३), स्मृतिचर्द्रिका (१, १० ५), मदनपारिजात (पु० यु 
११, 3१), शद्धितत्त्त (प० ३७८-३८०), जलाशयोत्सर्गतत्त्व (पृ० ५२३) । मिताक्षरा (याज्ञ० १।४-५) ने च्यवस्था 
दी हैन एतेषां (घमशास्त्रा्णा) प्रत्येक प्रामाण्येपि साकक्षाणामाकक्षापरिपुरणसम्यतः क्रियते विरोधे विकल्पः । 
: ७१. न च षोडशिग्रहणाग्रहणनद्विषमयोदपि विकल्पोपपत्तिरिति वाच्यं, यतस्तत्रापि सति सम्भवे ग्रहणमेवेति 


युक्तं कल्पितुम्‌ यहा षोडशिग्रहणानुगृहीतेनातिरात्नेण किं स्वर्गादिसिद्धिरतिशायितस्य वा स्वर्गस्येति कर्प 
Mi चा स्वगंस्येति कर्पनीयम्‌ । 
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पुवंमीमांसा फे कुछ मौलिक सिद्धान्त १६४ 

स्मृतियो की प्रामाणिकता के विषय में चर्चा करते हुए जैमिनि, विशेषतः कुमारिल के वेदांग सम्वन्धी 
अश्थन पर ध्यान देना उपयोगी होगा । शिज्ञा (स्वर या' ध्वनिविद्या) के विषय में कुमारिछ का कथन है 
कि उस ग्रन्थ में स्वरोच्चारण में प्रयुक्त अंगों के तथा वैदिक उच्चारणों के नियमों के विषय में जो वृत्तान्त 
है वह मन्त्रों के सम्यक्‌ पाठ के लिए उपयोगी है । कल्पसूत्रों के विषय में जैमिनि ने एक पृथक्‌ अधिकरण 
(१।३।११-१४) रख दिया है ।** शबर ने माशक, हास्तिक एवं कोण्डिन्यक कल्पसूत्रों के नाम लिये हैं और 
तन्त्रवा्तिक ने कला (श्रौत यज्ञां की विधि-क्रिया) एवं कल्यसूत्रों में अन्तर प्रकट किया है और नाम लेकर 
आठ की संख्या बतायी है । 

कुमारिछ ने, पू० मी० सू० के इन (१।३।११-१४) सूत्रों की व्याख्या कई प्रकार से की है, प्रथमतः 
वःज्पसूत्रों की प्रामाणिकता की ओर संकेत करके (जैसा कि वर ने किया है), द्वितीयतः समी वेदांगों के 
संदर्भ में, तथा तृतीयतः बुद्ध तथा अन्य लोगों की स्मृतियों की ओर संकेत करके । बोद्ध ग्रन्थों ने अपने को 
स्मृति कहा है, जैसा कि मनुस्मृति (१२६५) से प्रकट है? : थे स्मृतियाँ जो वेद के बाहर हैं, तथा जो अन्य 
खामक सिद्धान्त हैं, वे सभी निष्फल हैं, क्योंकि वे तम से आवृत (तमोमूल) हैं, अर्थात्‌ अज्ञान से परिपूर्ण 
हैं। अव हम यहाँ कुमारिळ के मतानुसार वेदांगों के विधय में कुछ बातें कहेंगे! झवर एवं कुमारिल के 
अनुसार व्याकरण का निरूपण जमिति के १।३।२४-२४ सूत्रों में हुआ है । तन्त्रवातिक में कुमारिल ने स्वयं 
पाणिनि, कात्यायन (वातिक के लेखक) एवं पतञ्जलि (महामाष्य के लेखक) के विरुद्ध बहुत-सी वातें कही . 
हैं, जिनमें कुछ अति मनोरंजक हैं, किन्तु हम यहाँ पर स्थानामाव के कारण उनका उल्लेख नहीं कर सकेंगे । 
कूमारिल का कथन है कि व्याकरण का सम्यकू विषय है यह निश्चित करना कि कोन-से शब्द शुद्ध हैं और कौन 
से अशुद्ध । यह मनोरंजक ढंग से द्रष्टव्य है कि व्याकरण. के विरोध में पूवंमीमांसासूत्र के दो सूत्र अति कटु 
हैं (2११८ एवं ३।३।१८) । 

यास्क का त्तिस्क्त, जो वेद के ६ अंगों में एक है, एक विशाल ग्रन्य है और उसमें सब्दो की व्युत्पत्ति, 
माषा-उत्पत्ति-शास्त्र तथा वेदों के सैकड़ों मन्त्रों की गाख्याएँ पायी जाती हैं। जैमिनि को निरुक्‍त के कतिपय 
निष्कर्षे मान्य हैं । निशक्तत का कथन है कि विना इसकी सहायता के वेइ का अर्थ नहीं जाना जा सकता । ' 
इसका अपना एक विशिष्ट उद्देश्य है, यह व्याकरण का पुएक है। निरुक्‍्त ने विस्तार के साथ कौत्स के इस मत 
का खण्डन किया है कि बैदिक मन्त्रों का कोई अथं (या उद्देश्य) नहीं है और बल देकर कहा है कि चेर 
के मन्त्रों का अथं या उद्देश्य है, क्योंकि उनके शब्द वही हैं जो वातचीत में प्रयुक्त होते हैं और ब्राह्मण-वचन 


७२. के पुनः कल्पाः कानि सूत्राणि उच्यन्ते। सिद्धरुपः भ्रयोगो यः कर्मणामनुरस्यते । ते कल्पा लक्षणार्थानि 
रात्राणीति प्रचक्षते॥ कल्पनाडि प्रयोगाणां कल्पोऽनुष्ठानसाधनम्‌ । सून तु सूचन'त्तष स्वय कल्प्यप्रयोगकस्‌ ॥ कल्पाः 
पढितसिद्धा हि प्रयोगाणां प्रतिकतु । तन्त्रबातिक (१।३।११ पर, प्रयोगञास्त्रमिति ह १ र RE अन्तर 
यह है कि प्रत्येक बैदिक यज्ञ के लिए फल्प केवल विधि क्री ब्यवस्था बताते या रखते हूं ख्प 
से चली जाती है, किन्तु कल्पसूत्रोँ में, यथा 02 यन 6 लाऱ्यायन एवं कात्यायन सें संज्ञाएं, 

एं ञ ए आदि पायी जा Re 
आ po pas कृदुष्टयः । सर्वास्ता निष्फला ्ञेयास्तमोमूला हि ताः र्मृताः॥ 


नेस्मृति (१२० करार 


विप्रहष्यते ॥' प्रत्यय' का अर्थ है ज्ञानं विश्वासो वा' (यथा, मनु आवि ऋषि हैँ) । 
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के अनुसार जब क्रक्‌-पद्च या यजुस्‌-विधि सम्पादित होते हुए इत्य की ओर संकेत करती है तो यज्ञ को 
पूर्ण रूप प्राप्त होता है। जैमिनि (१।२।४ एवं १।३।३०) का कथन है कि मन्त्र अर्थयुक्त हैं और बैदिक 
शब्द तथा संस्कृत के प्रचलित शब्द वही हैं और उनके द्वारा निर्देशित शब्द भी एक-से हैं (उन उदाहरणों को 
छोड़कर जिनमें वैदिक अक्षरों पर स्वर-मेद या दबाव डालने से अन्तर पड़ गया है ) | शवर के भाष्य का प्रथम 
वाक्य भी यही कहता है। जैमिनि ने क्रियाओं एवं संज्ञाओं के संकेतों के विषय में निरुक्त की वात मान ली 
है । शवर ने बहुधा निरुक्त के दाव्दों को उद्धत किया है या स्पष्ट रूप से उनकी ओर संकेत किया है । 
यज्ञों में देवताओं के स्वभाव एवं कार्यों के विषय में जैमिनि ने निरुक्त की वात को मान्यता दीहै। 
कुमारिल ने एक सामान्य टिप्पणी की है कि सभी वेदांग एवं घर्मेशास्त्र स्मृति के अन्तगंत आ जाते हैं।* 
ऐसा प्रतीत होता है कि जैमिनि ने स्मृतियों को कोई विशेष महत्ता नहीं प्रदान की है, क्योंकि 
8१५ (या. १०००) अधिकरणों में केवल रूगभग एक दर्जन बार स्मुतियों की ओ संकेत मिलता है, यथा 
१।३।१-२, १।३।३-४, १।३।११-१४, १।३।२४-२४; ६।२।२१-२२, ६।२।३०, ६।८।२३-२४, ७।१।१०, ६॥२।१-२, 
१२।४।४३ । किन्तु शबर ने इससे अधिक वार स्मृतियों की ओर संकेत किया है, यथा--६।१।५ एवं १३, ५। 
१।६-& । 
हमारा सम्बन्ध यहाँ पर जैमिनि एवं शबर तथा कुमारिल जैसे आरम्मिक टीकाकारों के स्मृति विषयक 
संकेतों से है । जैमिनि की स्थापित घारणा यह है कि वेद एवं स्मृति के विरोध में स्मृति को छोड़ देना चाहिए और 
यदि कोई विरोध न हो तो ऐसा समझा जाना चाहिए कि स्मृति वैदिक वचन पर आधृत है। इससे यह कहा 
जा सकता है कि यदि स्मृतियों की व्यवस्थाएं वेद के विरोध में नहीं पड़तीं तो वे वेद पर आधारित हैं। स्मृतियों 
ने अष्टका श्राद्धों, जलाशयों के उत्खनन, गुरु की आज्ञाओं के पालन के लिए व्यवस्थाएँ दी हैं। ये बातें प्रामाणिक 
हैं, क्योंकि ये किसी बैदिक वचन के विरोध में नहीं पड़तीं । स्वयं स्मुतियों ने ऐसा कहा है कि वे वेद पर 
आधारित हैं । देखिए गोतम (११।१६) और मन्‌, (२।७) में आया है--'मन्‌ द्वारा किसी व्यक्ति के लिए 
जो घम उद्घोषित हुआ है, वह वेद में (बहुत पहले) ही कहा जा चुका है, क्योंकि वेद में सभी ज्ञान है।' 
स्मृतियों एवं व्यवहारों के सम्बन्ध में एक महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न उठता है, यथा--यदि स्मृतियों एवं शिप्टों 
के आचारों एवं व्यवहारों में विरोध हो तो किसे प्रमाण माना जाय ? कुमारिल का कथन है कि यदि शिष्टो 
के व्यवहार वेद एवं स्मृति में आज्ञापित बात के विरोध में न पड़े तो उन्हें प्रामाणिक मानना चाहिए, किन्तु 
यदि वेद, स्मृति एवं झिष्टाचार में विरोध हो तो उनकी प्रामाणिकता समाप्त हो जायेगी ।”” कुमारिछ ने 
आगे कहा है कि स्मृति शिष्टाचार से अपेक्षाकृत अधिक प्रामाणिक है क्योंकि वह सीघे ढंग से वेद पर आधारित 
है, किन्तु व्यवहारो के विषय में ऐसा अनुमान लगाना पड़ेगा कि शिप्टों ने अपने आचार को किसी स्मृति 


७४. स्मृतित्वं त्वङ्कानां घमंसूत्राणां चाविशिष्टम्‌ । तन्त्रवातिक (पृ० २५, १।३।२७ पर) । 

७५. शिष्टं यादच्छतिस्मृत्योस्तेन यन्न विरुध्यते । तच्छिष्टाचरणं धमे प्रमाणत्वेन गम्यते॥ यदि शिष्टस्य 
कोपः स्पाहिरुध्येत प्रमणता। तदकोपात्तु नाचारप्रमाणत्वं विरुध्यते ॥ तन्त्रवातिक (१।३।८ पर, प० २१६); पुनः 
पु० २२० पर ऐसा आया है: “उभयोः भुतिमूलत्व न स्मृत्याचरयोः समम्‌ । सप्रत्ययप्रणीता हि स्मृतिः सोपनिबन्धना ॥। 
तथा अत्यनुमान हि निविध्नमुपजायते । आचारात्त स्मृति ज्ञात्वा भुतिविज्ञायते ततः। तेन द्रच्यन्तरितं तस्य प्रामाण्यं 
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पर आघृत रखा होगा, जो (स्मृति) स्वयं किसी वेद-वचन पर अवश्य आघृत रही होगी, अर्थात्‌ व्यवहार 
स्मृतियों की अपेक्षा वेद से एक सीढ़ी पीछे है। इतना ही नहीं, यह विदित है कि स्मृतियाँ ऐसे लोगों द्वारा 
प्रणीत हुई हैं जो वेदज्ञ थे । किन्तु व्यवहारों एवं आचारों के मूल संदिग्व एवं अनिश्चित हैं। 

यद्यपि यह एक सैद्धान्तिक नियम है, जो वसिष्ठ (१४), मिताक्षरा (याज्ञ- १७ एवं २११७), 
कुल्लक (मन्‌ २।१०) जैसे धर्मशास्त्र ग्रन्थों तथा ग्रन्यकारों द्वारा मान्य रहा है, तथापि अति प्राचीन काल से 
ही स्मृतियों के विरोध में आचार (व्यवहार) प्रचलित रहे हैं (यया--मामा की पुत्री से विवाह-कर्म मनु एवं 
अन्य प्रामाणिक स्मृतियो द्वारा तिरस्कृत था) । व्यवहारमयूख (पुर ६८) का -ऐसा कथन है कि पुराणों 
में कुछ ऐसे आचार आते हैं जो स्मृति विरोवी हैं । कचहरियों ने ऐसा निर्णय किया है कि परम्परा से चला 
आया हुआ आचार सर्वोत्तम कानून (व्यवहार) है (आचारः परमो घर्मः, मनु १।१०८, जैसा कि सर विलि- 
यम जोंस ने अनूदित किया है) । मन्‌ (२१०) का कथन है कि वेद एवं स्मृति को समी बातों के लिए 
तकं पर नहीं कसना चाहिए, क्योकि धर्म दोनों से निकल कर प्रकाशित हुआ है । मनु ने पुनः कहा है कि 
उन विषयों में जहाँ बिशिष्ट व्यवस्थाएँ नहीं हैं, वे ब्राह्मण, जिन्होंने वेदांगों, मीमांसा, पुराणों आदि सहायक 
शास्त्रों के साथ वेद का अध्ययन किया है , जो कुछ कहते हैं वही धर्म है। 5 

प्रिवी कौंसिल द्वारा ऐसी घोषणा की गयी है कि “हिन्दू कानून के अन्तर्गत व्यवहार या आचार द्वारा 
स्थापित साक्ष्य लिखित कानून से बढ़कर है। अति प्राचीन काल से लोक-रीतियाँ (प्रयोग या प्रचलित व्यवहार) 
एवं आचार प्रामाणिक माने गये हैं। यथा गौतम (११।२०) में आया है--देशों, जातियों एवं कुलो के व्यवहार 
प्रमाण हैं, जब कि वे वैदिक वचनों के विरोध में नहीं पड़ते हैं।' मनु (१११८) का कथन है कि उन्होंने अपने 
शास्त्र में देशों, जातियों, कुलों, पापण्डों एवं संघों की परम्परागत रीतियो एवं आचारों का समावेश किया है। 
कुछ विषयों में आधुनिक विधायिका संस्था लोकरीतियो एवं परम्परानुगत व्यवहारों को सर्वोच्च प्रामाणिकता 
प्रदान करती है। 5 

कुछ कलिवर्ज्यों की स्मक्षा में ऊपर हमने देख लिया है कि किस प्रकार बहुत से कृत्य, जो कल्िवज्यं-सस्वन्वी 
ग्रन्थों में वर्जित हैं, वैदिक कालों में प्रयुक्त होते थे या वैदिक वचनों द्वारा व्यवस्थित थे । : 

कुमारिल ने स्पप्ट किया है कि अहिच्छत्र एवं मथुरा की ब्राह्मण-नारियां भी, उनके समय में, सुरापान करती 
हैं ३०६ उत्तर भारत के ब्राह्मण अयाल वाले घोड़ों (नील गाय), खच्चरों, ऊँटों, दो पाँतों में दाँत वाले पशुओं 
के विक्रय एवं दान में संलग्न रहते हैं और अपनी पत्नियों, बच्चों एवं मित्रों के साथ एक ही पात्र में खाते हैं; 
दक्षिणी ब्राह्मण मामा की पुत्री से विवाह करते हैं और वैदल (सौंक या खमाची से वनी मिया या सोढ़ा) पर 
बैठकर भोजन करते हैं; दोनों (उत्तरी एव दक्षिणी व्राह्मण ) मित्रों या सम्बन्धियो द्वारा खा लेने पर (पात्रों में रखा) 
` या उनसे (खाते समय) छुआ हुआ पका भोजन खा लेते हैं; वे तमोली (पान वाले) की दूकान पर पान के पत्त, 


७६. तन्त्रवातिक के इस फथन के लिए देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड ३, १० ८४८ (पाद-टिप्पणी १६४५); 
मामा की पुत्री के विवाह के विषय में विभिन्न मतों के लिए देखिए इस महाप्रन्य का खण्ड २, पु० ४५८-४६३; 
` एक ही पात्र में पत्नी एवं बच्चों के साथ भोजन करने के विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड २, पु० ७६४ । 
घोड़ों एवं ऐसे पशुओं के दान के विषय में, जिनके दाँत दो पंक्तियों से होते हैं, देखिए इस महाप्रन्य का खण्ड २, 
पु० १८१ एवं जैमिनि (३।४।२८-३१) । 


FT SA 
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सुपारी, कत्या को एक में मोड़कर खा केते हैं, पान खाने के अन्त में आचमन नहीं करते हैं; घोबियों द्वारा घोये 
गये एवं गदहो पर लाये गये कपड़ों को पहनते हैं; महापातकियों के संस्पर्शे का परित्याग नहीं करते; व्यक्ति, 
जाति, कुळ के लिए व्यवस्थित घमं की सूक्ष्म आज्ञाओं के स्पष्ट विरोध में जाने वाले बहुत-से प्रमाण मिलते हैं जो 


` श्रुति एवं स्मृति के सर्वथा प्रतिकूल हैं और उनके पीछे दुष्ट अर्थ है तथा इस पकार की अशुद्ध (मिश्रित) रीतियों 


एवं व्यवहारो को सदाचार द्वारा व्यवस्थित धर्म कहना सम्भव नहीं है । पूर्वमीमांसा-सम्प्रदाय के मतानुसार वैधानिक 
आचारों के लिए निम्नलिखित बातें अत्यावश्यक हैं, यथा--उन्हें प्राचीन अवश्य होना चाहिए, उन्हें श्रुति या स्मृति 
के स्पष्ट वचनों के विरोब में नहीं होना चाहिए, उनके पीछे दिष्टों की मान्यता होनी चाहिए, उनका पालन 
अन्तःकरण से होना चाहिए, उनके पीछ कोई दृष्टार्थ नहीं होना चाहिए और न उन्हें अनैतिक होना चाहिए । देखिए 
इस विषय के विस्तृत निरूपण के लिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पृ० ८५३-८५५ 

आचारों एवं व्यवहारों अथवा लोक-रीतियों की मान्यता के विषय में घमंशास्त्र के ग्रन्थों ने जो सामान्य 
नियम बनाये हैं वे पूर्वेमीमांसा के नियमों की पद्धति पर ही हैं । देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पु० ८७१-८८४ | 
किन्तु वैदिक वचनों एवं स्मृतियों से क्रमशः विचळन होता रहा, जैसा कि हमने ऊपर देख लिया है। 

कुमारिल के मतानुसार महान्‌ पुरुषों द्वारा किये गये समी कर्म सदाचार नहीं कहे जा सकते, विशेषतः वे 
कमं जो लोमवश किये गये हों या किसी शुद्र बृत्ति के वशीमूत होकर किये गये हों; ऐसे कमों को घर्म की संज्ञः 
नहीं दी जानी चाहिए |. गोतम, आप० घ० सू० एवं भागवत-पुराण का कथन है कि महान्‌ व्यक्ति भी 
साहस एव घर्मव्यतिक्रम करते पाये गये हैं ।.किन्तु वे महान्‌ तपों से युक्त होने के कारण पाप के भागी नहीं 
हो सके (वे व्यतिक्रमों के प्रभावों से मुक्त हो गये), किन्तु पश्चात्काळीन लोग उन उदाहरणो का पालन 
करते हुए और उसी मागं पर चलते हुए पाप के भागी हो जाते हैं। कुमारिल ने इस प्रकार के वारह दोषों का 
उल्लेख किया है, उनकी व्याख्या की है और कहा है कि इनके मूल में कध या अन्य वासनाएं हैं, उन दोषपूर्ण 
कर्मों के कर्ता उन्हें घमं की संज्ञा नहीं देते और “न आधुनिक काल के छोग ऐसे कर्मों को सदाचार ही मानते। ये 
बारह उदाहरण इस प्र कार हैं--अजापति जिन्होंने स्वयं अपनी पुत्री (उषा, जैसा कि कुमारिल ने व्याख्या की 
है) को कामुक दृष्टि से देखा; द्वन्द जो. अहल्या के जार (उपपति, प्रेमी) के रूप में उल्लिखित हैं (कुमारिछ 
की व्याख्या के अनुसार अहल्या रात्रि” का योतक है); वसिष्ठ ने राक्षस द्वारा अपने सौ पुत्रों की हत्या के उप- 
रान्त आत्महत्या करनी चाही; विश्वामित्र ने उस त्रिशंकू का पौरोहित्य किया, जो शाप से चाण्डाल हो गया था; 
नहुष , जिसने इन्द्र की स्थिति प्राप्त करने पर, इन्द्र की पत्नी शची को प्राप्त करना चाहा और अजगर बना डाला 
गया; पुरूरवा, जो उर्वशी से बिछुड़ जाने पर मर जाना चाहता था (फाँसी लगाकर या लटक कर); क्कृष्ण-द्वैपायन, 
जिन्होंने ब्रह्मचारी रहकर मी अपने सहोदर भाई विचित्रवीर्यं की विधवाओं से पुत्र उत्पन्न किये; भीष्म, 
जिन्होंने अविवाहित रहने पर भी अश्वमेध यज्ञ किये;. घतराष्ट्र, जिन्होंने जन्मान्ध होने पर भी ऐसे यज्ञ किये; - 


७७. दुष्टो घर्मब्यतिक्रमः साहसं च महताम्‌ । अवादोबल्यात्‌ । गोतम (१।३-४) i दृष्टो घर्मव्यतिक्रमः साहसं ` 


च पूर्वंषाम्‌ । तेषां तेजोविश्ञेवेण प्रत्यवायो न विद्यते । तदन्वीज्य प्रयुञ्जानः सौदरयवरः। आप० घ० सू० (२।६।१३।- 


७-६); देखिए भागवत (१०, पूर्वाधं ३३।३०) : घर्मव्यतिक्रमरो दृष्ट ईश्वराणां च साहसम्‌ । तेजीयसां न दोषाय 
वह्नेः सवंभुजो यथा। मनु० (६७१) का कयन है कि प्राणायाम एवं अन्य प्रयोगों से इन्द्रियों एवं मन की अशद्धता 


_ इर हो जाती है॥ 


पुवंमीमांसा के कुछ मौलिक सिद्धान्त १७३ 
जिन्हें अनवे लोग नियमानुकूछ नहीं कर सकते (जैमिनि, ९।१।४२) ; पाँचों पाष्डवों ने एक ही नारी (दोपदी) 
से विवाह किया; युधिष्ठिर ने वाक्यछल से अपने गुरु द्रोण की मृत्यु करायी; कृष्ण एवं अर्जुन महामारत में मद्य 
तिये हुए वर्णित हैं (उमौ मध्वासवक्षीवो दृष्टौ मे केशवार्जुनौ, उद्योगपर्व ५३।५) और उन्होंने अपने मामा की 
ऐत्रियो से विवाह किया था; राम ने सीता की स्वण-प्रतिमा बनाकर अश्वमेघ यज्ञ किया था । 

कुमारिल ने इन कतिपय दोषों के माजन के सिलसिले में जो तक दिये हैं वे उनकी महान्‌ विदग्धता को प्रद- 
शित करते हैं, कहीं तो उन्होंने तपों की चर्चा की है (यथा, विश्वामित्र के उदाहरण में) और कहीं पर उदाहरण 
को ही भ्रामक ठहराया है (यथा, सुभद्रा के विषय में जो कृष्ण की बहिन कही गयी हैं) ।०८ देखिए विस्तार 
के लिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पू. ० ८४५-८४८ । 

एक मनोरंजक अविकरण है होलाकाधिकरण (जैमिनि १३१४-२३ ) । ऐसा कहा गया है कि होलाका 
का प्रयोग पूर्वदेशीय लोगों द्वारा, आहनीनैबुक का दाक्षिणात्यों तथा उदूषमयज्ञ का प्रयोग उत्तर वालों द्वारा होना 
चाहिए। स्थापित निष्कर्ष तो यह है कि इस प्रकार के अनुष्ठान या कृत्य सभी के लिए हैं (केबल 
पूर्व या दक्षिण या उत्तर वालों के ही लिए नहीं) , यदि वे पूर्व वालों या दक्षिण वालों के लिए उपयुक्त हैं 
तो कोई तकं नहीं है कि वे उत्तर वालों के लिए उपयुक्त नहीं हैं। वेदिक विधियों के विषय में सामान्य नियम यह 
है कि वे सभी आयों द्वारा प्रयुक्त हो सकती हैं, इसके लिए कि उपर्युक्त अनुष्ठानों के लिए कोई नियन्त्रित 
बैदिक वजन है ; कोई समीचीन तर्क नहीं दिखाई पड़ता। इस वात पर पूर्व विवेचन के लिए देखिए इस महा- 
अन्य का खण्ड ३, पृ० ८५१-८५३ । दायमाग (याज्ञ० २।४० एवं ६।२२-२३) ने इस द्ष्टान्त की ओर 
संकेत विया है। 

वर्मंशास्त्र के लेखकों द्वारा होलाकाधिकरण-न्याय को बहुधा उल्लेख हुआ है। विश्वरूप (याज्ञ १४५३) 
ने सिद्धाःत्सूत्र को उद्धत किया है--'अपि वासर्वघमं: तन्त्यायत्वाद्‌ विधानस्य’ (जैमिनि १।३।१६) और यह जोड़ा ` 
है कि यदि कोई वात कुछ लोगों के लिए उपयुक्त मानी जाती है तो वह सभी लोगों के लिए उपयुक्त है। इस 
अधिकरण के वास्तविक अर्थ के विषय में मध्यकालीन लेखकों में मतैक्य नहीं है । दायभाग (याज्ञ २४२) में 
-आया है कि पूवद देश के लोगों द्वारा होलाका के प्रयोग से जिस श्रुति की ओर संकेत मिलता है वह मात्र “सामान्य 
श्रुति' है कि होलिका कृत्य किय जाने चाहिए । दूसरी ओर शूलपाणि के प्रायरिचित्त विवेक की टीका में गोविन्दाः 
नन्द ने कहा है कि होलाकाधिकरण से इतना ही पता चलता है कि इस व्यवहार (प्रयोग) से यह श्रुति प्रकट होती 
है कि “प्राच्य लोगों को, होलाका का प्रयोग करना चाहिए', किन्तु यह सामान्य रूप में यों है--'किसी देश का 
आचार उस देश के लोगों द्वारा पालित होना चाहिए ' ।** 


३८. आदिपवं (२१४।१८, चित्राव संस्करण २१४।१८) ने सुभद्रा के विषय में स्पष्ट कहा हे--'दुहिता 
यसुदेवस्म वासुदेवस्य च स्वसा।' खण्डदेव के सोमांसाकोस्तुभ में आया है : “एवमर्जुनस्य सातुलूकन्यकायाः सुभद्रायाः 
परिण पेऽपि सुभद्राया वसुदेवकन्यात्वस्य साक्षात्‌ क्वचिदप्यभवणात्‌ ।' (पु० ४८, चौखम्बा संस्कृत सीरीज, १६२४) । 
यह्‌ एक ऐसा उदाहरण है जो इस बात का द्योतक है कि कभो-कभी कट्टर संस्कृत-लेखक अपने सिद्धान्तो को रक्षा 


में कुछ बिचित्र बातों का आभ्य ले बैठते हैं । ककन? ु 
ˆ ७४. तस्मांद्यस्मादेवाचारात्‌ स्मृतिदाक्याद्वा या शुतिरवश्यं कल्पनीया तयंद तव्गतस्याचारांशस्य स्मृतिपदस्य 


चोपपत्तेन॑ तत्राधिककहपनेति होलाकाधिकरणस्पार्थ:। दायभाग (२२ ) ; प्राच्यहो लाका क्तंव्येति विशेषश्वति्त 
कल्प्यते [कि तु वेशधर्म: कर्तध्य इति सामाच्यत एव, अन्यथा देशान्तर आचाराम्तरात्‌ भुत्यन्तरकत्पनागोरवं स्यादिति 
होाफाधिकरणन्याय; । ब्रत््वार्थकौमुदी (प्रायश्चिजविबेक, छु? १४२)। 


जम: ७; 
०००2 क 
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अध्याय ३० 
घर्मश्ञास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम 


बैदिक वाक्यों (वचनों, वक्तव्यों अथवा मूलपंवितयों) की व्याख्या के लिए पूर्वमीमांसा ने अपनी एक 
विशिष्ट पद्धति एवं सिद्धान्तो का उद्भव.-किया है । अब हम उन सिद्धान्तों एवं नियमों का उल्लेख करेंगे, 
उनकी व्याख्या उपस्थित करेंगे और यह देखेंगे कि धर्मशास्त्र के लेखकों ने अपनी समस्याओं के समाधान के लिए 
किस प्रकार उनका प्रयोग किया है। 

मीमांसा-सिद्धान्त और व्याख्या के नियम कई दलों में विभाजित हैं । कुछ ऐसे नियम हैं जो केवळ बैदिक 


« यज्ञों एवं उनके पारस्परिक सम्बन्धों के विस्तारों से सम्बन्धित हैं। इस क्षेत्र में सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण नियम यह 


है कि केवल विधियाँ ही प्रामाणिक होती हैं और उन्हीं को मान्यता की शक्ति प्राप्त है, अर्थवाद वहीं तक प्रमाण 
हैं जहाँ वे विधियों के साथ एक पूर्ण वाक्य-रचना प्रदान करते हैं तथा विधियों की प्रशंसा में प्रयुक्त होते हैं (पू० 
मी० सू० १।२।७) । विधियाँ एवं अर्थवाद क्रमानुगत विवेचित नहीं हँ, प्रत्युत वे पू० मी० सू० के कृतिपय अध्यायों 
में विकीणं हैं। उदाहरणार्थं, अर्थ॑वादों का वर्णन प्रथमतः १।२।१-१८ (अर्थवादाघिकरण ) में हुआ है, किन्तु बहुत-से 
अन्य स्थानों में उनके विषय में विवेचन हुआ है, यथा--३।४।१-६, २।४।१०, ३।४।११, ४।३।१-३, ६।७।२६-२७, 
१०८४, १०८७ एवं ८ में। 

यह बात नहीं मूलनी चाहिए कि मीमांसा का सम्बन्ध किसी राजा या किसी सावंमौम छोकनीतिक समा 
द्वारा स्थापित विधान से नहीं है। यह धर्म (अर्थात्‌ घामिक इत्य एवं उनसे सम्बन्धित विषय) का सम्यक्‌ ज्ञान 
देने की वात करती है और ज्ञान की प्राप्ति का साधन स्वयं वेद है तथा मीमांसा का प्रमुख उद्देश्य है वैदिक 
यज्ञों की प्रक्रिया (इतिकतंव्यता) तथा उसके कतिपय सहायक एवं मुख्य विषयों को व्यवस्थित करना । ` 

नियम-व्यवस्था की व्याख्या एवं व्याख्या के मीमांसा-नियमों के बीच बहुत बड़ा अन्तर पाया जाता है। 
प्रथम वात यह है कि नियम तो मनृष्य-कृत होते हैं, वे नियामक या व्यवस्थापक की इच्छा को प्रकट करते हैं, 
उनके उद्देश्य अधिकांश में सांसारिक अथवा व्यावहारिक होते हैं, उनका सुधार हो सकता है या वे विलुप्त किये 
जा सकते हैं और अपने कर्ता के आशय के अनुसार व्याख्यायित हो सकते हैं। किन्तु मीमांसा का सम्वन्ध वेद 


१. घमे प्रमीयमाणे तु वेदेन कारणात्मना । इतिकत्तंव्यताभागं मीमांसा पूरयिष्यति ॥ शास्त्रदीपिका पर 
युक्तिसनेहप्रपुरणी (पृ० ३६, देवनाथ की अधिकरणकौमुदी (५० ३) एवं -तन्त्ररहस्य हारा उद्धत। स्वयं पुश 
मी० सू० (३।३।११) में 'इतिकत्तंव्यता' शब्द आया है (असंयुक्तं - प्रकरणादितिकत्तेव्यताथित्वात्‌ ) । इसके पूर्वेवर्ता 
पा) पर शबर ने टिप्पणी की है--यें च भूयां सो गुणाः सेतिकतंव्यता)' तथा पु० मी० स्‌० 
:(१२।२।८, अङ्गानि तु विधानत्वात्मधानेनोपदिश्येरंस्तस्मात्स्पादेकदेशत्वम्‌) पर शबर ने व्याख्या की है: “विधान 
LE र) ने व्याख्या की है: “विधान 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १७५ 


से है जो नित्य है, स्वयम्मू है, जो धामिक विषयों की विवेचना करता है, जिसका सुधार नहीं हो सकता और न जो _ 
विलुप्त हो सकता है और जो वैदिक शब्दों के आशय के अनुसार ही व्याल्यायित होता है। अतः यद्यपि पूर्व- 
मीमांसा द्वारा विकसित वैदिक वचनों की व्यास्या के कुछ नियम मैक्सवेल के 'इण्टर प्रेटेशन आव स्टैच्यूट्स' जैसे 
ग्रन्थों में विकसित नियम-व्यवस्थाओं की व्याख्या के नियमों से मिल्ते-जुलते हँ। तथापि प्रस्तुत लेखक विस्तार 
के साथ इस विवेचन में नहीं पड़ेगा और न मीमांसा-नियमों तथा मैक्सवेल के नियमों की समानता के प्रदर्शन में 
लगेगा। आज से लगभग ११ वर्ष पूर्व सन्‌ १६०६ में टैगोर लॉ लेक्चर्स” में श्री किशोरी लाल सरकार ने इस 
प्रकार का कार्य किया था। उन दिनों आधुनिक विद्वानों द्वारा मीमांसा का अध्ययन अपनी आरम्मिकं अवस्था 
- में था, अतः अपने पूर्ववर्ती लेखक की मान्यताओं के विरोध में कुछ कहना उचित नहीं होगा। किन्तु इतना कहे 

विना रहा नहीं जाता कि उस विद्वान्‌ ने भरसक यही कहने का प्रयत्न किया कि जैमिनि के व्याख्या-सम्वन्दी 
नियम किंसी भी प्रकार मैक्सवेल द्वारा स्थापित नियमों से हेय नहीं हैं और दोनों में बहुत साम्य है। ऐसा करने 
के लिए श्री सरकार बहुत खींचातानी करते हैं और जटिल व्याख्याएँ उपस्थित करते हैं। कहीं-कहीं तो ऐसा प्रकट 
होता है कि उन्होंने जैमिनि एवं शवर को टीक से समझा भी नहीं है। * 

इस ग्रन्थ में हमारा सम्बन्ध केवल पूर्वमीमांसा के उन सिद्धान्तो एवं व्याख्या-सम्दन्त्री उन नियमों से है जो 
धर्मशास्त्र को प्रभावित करते हैं। हमने यह बहुत पहले देख लिया है कि मीमांसा के कितने सिद्धान्त एवं कितनी 
पारिमापिक अभिव्यक्तियाँ धमंशास्त्र को प्रभावित करती हैं। अब हम व्याख्या के नियमों का विवेचन उपस्थित 
करेंगे। 

प्रथम नियम यह है कि वेद का कोई भी भाग (यहाँ तक कि एक शब्द मी) अनर्थक (अर्थहीन या उद्देश्य- 
हीन) नहीं है। इसी से वेद का अधिकांश विधियों की प्रशंसा में अर्थवाद के रूप में विवेचित हुआ है। यह बात ` 
ऊपर कही जा.चुकी है (गत अध्याय) । पू० मी० सू० में विधियों को अति संमान दिये जाने के फलस्वरूप तथा 
अर्थवादो (जो केवळ प्रशंसा के निमित्त आते हैं) और मन्त्रों (केबल अभिघायक के रूप में ) को गौण रूप देने के 
कारण ब्राह्मणग्रन्थों का थोड़ा-सा अंश परमोच्च प्रमाण वाला को गया है, जब कि ब्राह्मणों एवं संहिताओं का बहुलांश, 
जिसमें मन्त्र संगृहीत हैं, गौण महत्ता वाला रह गया है या कुछ भी महत्तापूर्ण नहीं रह पाया है। 

विभिन्न ३ ष्टिकोणों से व्याख्या-सम्बन्धी मीमांसा-नियम कई श्रेणियों में विभाजित हो जाते हैं। कुछ तो 
सामान्य हैं और कूछ विशिष्ट। जव वहुत-से मूल वचन एक ही विषय से सम्बन्धित बातों की व्यवस्था करते 
हुए एक-दूसरे के विरोध में पड़ जाते हैं और श्रुति, लिग, वाक्य, प्रकरण, स्थान एवं समाख्या (३।३।१४) के प्रयोग 
को साधन मान लेते हैं तो कुछ नियमों को विशिष्ट विधि से संलग्न हो जाना पड़ता है, तथा कुछ नियम ऐसे हँ 
जिनका सम्बन्ध अधिकार, अतिदेश, ऊह, वाघ, तन्त्र एवं प्रसंग से रहता है। 

सामान्य नियमों के कुछ उदाहरण दिये जा रहे हैं। केवल विधियाँ ही विशिष्ट आवश्यक प्रमाण वाली 
होती हैं तथा अर्थवाद तमी प्रामाणिक होते हैं जब विधियों के साथ वाक्य-रचना की पूणता घोषित करते हैं। यह्‌ 
एक सामान्य नियम है। विधियों, नियम-विधियों एवं परिसंख्या-विधि के अन्तर को प्रदर्शित करने वाले नियम 
मामान्य होते हैं। 


२. इस विषय में देखिए इस महाग्रन्य का खण्ड २, पू० ८४१-८४२ । 


१७६ घमंशासत्र का इतिहास 


मीमांसा-नियम ऐसा है कि जब किसी वचन के किसी अंश के अर्थ के विषय में कोई सन्देह हो तो उस 

वचन के शेष भागों पर निर्भर रहकर उसका निराकरण किया जाता है।* देखिए तै० ब्रा०(३।२।५।१२) वाला 
उदाहरण, यथा--अक्ताः शर्करा उपदघाति, तेजो वै घृतम्‌।' “वह लेपित कंकड़ रखता है, वास्तव में धी दीप्तिमान्‌ 
है।' किस वस्तु से कंकड़ पर लेप लगाया जाता है? इस सन्देह का निराकरण वाक्य के शेष अंग से हो जाता है, 
वह घी है, जिससे कंकड़ पर लेप लगाया जाता है (पू० मी० सू० १।४।२४) । मीमांसा वैदिक वचनों में मतभेद 
(या विरोध) उठाने का घोर विरोध करती है, इसी से जब कोई और चारा नहीं रह जाता तभी वह विकल्प की 

अनुमति प्रदान करती है। देखिए गत अध्याय में विकल्प-सम्बन्धी विवेचन । एक दूसरा सामान्य नियग यह है सिः 
एकवचन में बहुवचन सन्निहित रहता है। मीमांसा में इसे 'ग्रहैकत्वन्याय' (पू० मी० 'सू० ३।१।१३-१५) कहा 
जाता हैं । ज्योतिष्टोम यज्ञ में देवताओं को सोम से पूर्ण कतिपय ग्रह (पात्र या कटोरे या प्याले) दिये जाते हैं और 
तीन सबनों (प्रातः, मध्याह्न, सायं सोम से रस निकालने) पर पिये जाते हैं । श्रुति में आया है-—दशापवित्रेण 
ग्रहं सम्माष्टि' अर्थात्‌ सफेद ऊत से बने झाड़न से या शोषनी से वह ग्रह को पोंछता है (स्वच्छ वरता है) ।' दशं- 
पूर्णमास में ऐसा कहा गया है--वह पुरोडाश (परोठा या रोट.या रोटी) के चतुदिक्‌ एक अरिनिकाप्ठया अंगोर 
या मशाल (उल्का) छे जाता है ।' अब प्रश्न यह दै कि क्या एक ही' ग्रह (क्योंकि 'ग्रद शब्द आया दै) स्वच्छ 
करना है तथा क्या-एक ही पुरोडाश के चारों ओर मशाल ले जाना है या कई ग्रहों तथा पुरोडाशो से मतरूव है? 
स्थापित निष्कर्ष तो यह दै कि समी पात्रों (प्यालो) को स्वच्छ करना दै तथा सभी पुरोडाशो के चतुदिक्‌ अंगार 
चुमाना दै । यहाँ एकवचन पर ही नहीं आरूढ रहना है।“ .इसी से कुमारिल तथा अन्य लोगों द्वारा एक सामान्य - 
नियम निकाला गया है कि अनुवाद्य या उद्दिश्यमान के विशेषण की ओर, जिसके विषय में पहले से ही कुछ 
(विघेय) कहा जाता है, संकेत नहीं किया जाता ओर न उस पर आरूढ रहा जाता है।* धर्मशास्त्र ग्रन्थों में इस 

यात पर निर्भर रहा जाता है । याज्ञञ (२१२१) में आया है कि पितामह हवासा प्राप्त भूमि, सम्पत्तिः (चाँदी, 
सोना आदि) आदि पर पिता एवं पुत्र का बरावर भाग डोता है। यहाँ पितामह' शब्द परःही नहीं आरूढ रहना 
है, वही नियम प्रपितामह द्वारा प्राप्त भूमि एवं सम्पत्ति पर भी लागू होता है, जैसा कि व्यवहारम्यूख में आया 
है ।६ इसी प्रकार नारद-स्मृति (१६।३७) में आया है--अपृथक्‌ भाइयों की भामिक पूजा (त्रिया-कम) समान 


३. सन्दिग्धेषु वाक्यश्षेषात्‌ । पू० मी० स्‌० (१।४।२४) । विषयवाक्य यह है :--अक्ता: शर्करा उपदधाति 
तेजो बै घृतम्‌' (तै० ब्रा० ३।२।५।१२) । मिलाइए मैक्सवेल (पृ० २६); प्रत्येक वाकय के शब्दों को व्याख्या 
इस प्रकार होनी चाहिए कि वे अन्य व्यवस्याओं को संगति में बैठ जाये ॥ 

४. देखिए मेक्सवेल (१६५३ का १०वाँ संस्करण), पृ० ३४६ जहाँ पुल्ल शब्दों में स्त्रीकिंग तथा एक- 
वचन में बहुवचन तथा इनके विपरीत रूप को ओर निदेश है। 

५. ३।४।२२ पर ट्प्टीका को टिप्पणी इस प्रकार है--उहिइयमानस्य. विशेषेणमविवक्षितमिति स्थितमेव 
एवं १०।३।३८ पर टिप्पणी यों है-- उद्दिश्यमानस्य च संख्या न दिवध्यते ग्रहस्येब ।' bi 


घमंशास्त्र से सम्बन्धित मोमांसा सिद्धान्त एवं व्याख्या कै नियम १७७ 
होती है, .किन्सु पृथक (विभाजित) हो जाने पर घामिक 
व्यक्तियों मुख्य विषय है, एवं 'माइयों' शब्द विज्ञेषण या उपाधि रूप में है, जिस पर आरुढ होने की आवश्यकता 
नहीं है, अतः यही नियम अलग न हुए पितामह, पिता, पुत्रों, चाचाओं एवं भतीजों के विपय में भी लागू होता है। 


गार्थ, याज्ञ (२।१८२) एवं नारद (८४०) ने दास के विषय में कुछ नियमों की व्यवस्था की है। व्यवहारमयूख 
का कथन है कि इन वचनों में रूंल्किग (पुसत्व) पर ही सीमितनहीं रहना है, नियम स्त्रियों (दासियों) के लिए 
भी है।” इन नियमों के. अपवाद भी हैं । '्रहा' (प्यालो) के विषय का नियम 'चमसों (चमचों) के लिए प्रमुकत - 
महीं होता है (पू० मी० सू० ३।१।१६-१७) । यह नियम कि किसी विधि में, किसी विषय का विशेषण शाब्दिक 
अर्थं में नहीं लिया जाना चाहिए और न उस पर बल ही दिया जाना चाहिए, अन्य बातों के लिए भी प्रयुबत होता 
है । कुछ गम्भीर अभियोगं में (दिव्य- सम्पादन के विषय में कल्पतरू (व्यवहार पर, पु० २१०-२११) एवं 
व्यवहारमयूख (पृ० ४५-४६) ने कालिकापुराण से तीन इलोक उद्धृत किये हैं और इस उक्ति (वचन या 
न्यायं का कथन) का प्रयोग व्यवहारमयूख द्वारा इन शब्दों में हुआ है--परदाररूप॑ विशेषणमविवक्षितममिश्ञापरया- 
नुबा्यत्वात्‌' (देखिए व्य० म०, पृऽ ८३-८४) । किन्तु 'पशुमालभते' में, जहाँ 'याग' के विषय की विधि है, 
ऐसा अवश्य समझा जाना चाहिए कि जो व्यवस्थित हुआ है, वह याग है जिसमें पुंस (नर) पशु की बलि की 
व्यवस्था है, इसीलिए एक ही पद्म (और वह भी नर पशु) की वलि दी जाती है। 

यद्यपि वेद ने स्त्रगकामो यजेत’ (स्वर्गे की इच्छा करने वाले-को यज्ञ करना चाहिए) में पुल्लिग का 
प्रयोग किया है, किन्तु जैमिनि (६।१।६-१६) ने व्यवस्यादी है कि यहाँ स्त्रियाँ भी सम्मिलित हैँ और उन्हें भी 
याग करने का अधिकार है।“ जैमिनि ने आगे व्यवस्था दी है कि पति एवं पत्नी को एक साथ चामिक कतंव्य 
करना चाहिए (६।१।१७-२१), किन्तु उन्होंने ऐसा कह दिया है कि जहाँ श्रुति ने कुछ विषयों को केवल यजमान 
(पुुषकर्ता) द्वारा किये जाने की व्यवस्था दी है, वहाँ केवल पुरुप ही. बँसा करेगा, क्योंकि मन्त्रों के ज्ञान में पत्नी 
पति के समान नहीं होती ओर वह अज्ञानी मी होती है, इसीलिए उसको उन्हीं कर्मों को करने की छूट है, जहाँ 
स्पष्ट रूप से व्यवस्था है, यथा--भृत़र की ओर देखना, ब्रह्मचर्य-पालन आदि (६१२४) 'तस्या यावदुवतमाशी- 


प्रधाने लिङगसंख्यादि विशेषण विवक्ष्यते, ग्रहं संमाष्टीति सत्यप्येकवचने सर्व प्रहा: संमज्यन्ते " इलोकवातिक ने 
उद्देश्य को यों परिभाषित किया हे-“यद्वत्तयोगः प्रायम्यमित्यादुद्देश्यछक्षणम्‌ । तद्तत्तमेवकारश्च . स्याबुपादेय- 
लक्षणम्‌ ॥ वदत्यर्थ स्वञक्त्या च शाब्दो चक्त्रनपेक्षया ॥ अनुमानपरि०, इलोक १०६-११० । 

द ७. अस्मिन्‌ प्रकरणे दासपदगत पुस्त्वस्याविवकितत्वाद्‌ दास्यामप्येष सर्वो विधिज्ञेय:। व्य» म० (प्‌ 
२१०) । देखिए व्यवहारममूख (वीरमित्रोदय का भाग, पृ० ३२२) । ६।१।४ पर शबर ने (“पशुमालभेतः) के 
विषय में टिप्पणी की हैः--इदं तु पशुत्वं यागस्य विशेषणत्वेन भूयते । तत्र पशुत्वस्य यागस्य च सम्बन्धो न दव्य- 
यागयोः।' यथा पशुत्वं याग सम्बदधमेव पुस्त्वमेकत्व च। सोयभनेकविञ्ेषणविसिष्डो यागः भूयते । स यथाः 
थृत्येव कर्तव्यः। उपादेयत्वेन चोदितत्वात्‌ ।' प्‌० १३५। 
=. तस्मात्फलाधिनी सती स्मृतिमप्रमाणीकृत्य द्रव्य परिग्हगोयाद्य जेत चेति | शबर (५० मो० स्‌ठ 
६।१।१३ पर)। ः ) 


) 
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अहाचयंमतुल्यत्वात्‌') । पत्नी स्नान करती है और ऐसे कर्म. करती है, यथा--अज्जन लगाना, आचमन करनी 
और जब तक प्रातःकालीन या सायंकालीन अग्निहोत्र चरता रहता है, मौन धारण करना । दर्शपूर्णणास तथा अन्य 
यज्ञो में उसे योवत्र (मूंज के तिसूत्र) से अपनी कटि को मेखला के रूप में बाँधे रहना पड़ता है । उसे मन्त्र के साथ 
पात्र में घृत को देखना पड़ता है और वह मन्त्र है “महीनां पयोस्योषधीनां रसोऽसि अदब्धेन त्वा चक्षुषाष्वेक्षे सुप्रजा- 
स्त्वाय' अर्थात्‌ 'आप गौओं के दूध हैं, औषधियों के रस हैं, अच्छी सन्तान की प्राप्ति के लिए मैं निनिमेष दृष्टि से 
देख रही हूँ (तै० सं० २१०३) । इसके पूवे कि पति पवित्र अग्नियों को स्थापित करे, पत्नी को अपने पिता 
या पति से यज्ञो में कहे जाने वाले मन्त्रों को सीख लेना चाहिए (देखिए इस महाग्रम्थ का खण्ड २, पृ० १०४१, 
पाद-टिप्मणी) । मशः वैदिक यज्ञों में पत्नी की महत्ता समाप्त हो गयी ओर वह मात्र दशंक रह गयी, वह 
यजमान (अपने पति) एवं पुरोहित द्वारा किये जाने वाळे सभी कृत्यों को केवल घण्टों देखती रहती है। ° 
वैदिक यज्ञों के विषय में स्त्रियों के अधिकारों पर उपर्युक्त प्रतिबन्धो के रहते ,हुए भी स्मृतियों ने स्त्रियों 
के लिए कुछ नियम बना दिये हैं, किन्तु वहाँ वचन पुंल्लिंग में रखा गया है । उदाहरणार्थं, मनु,० (११।६३) 
ने व्यवस्था दी है कि किसी ब्राह्मण , क्षत्रिय एवं वैश्य को सुरापान नहीं करना चाहिए । मिताक्षरा 
(याज्ञ ३।२५६) के मतानुसार यह निषेध तीन उच्च वर्णो के सदस्यों की प्रत्नियों के {लिए भी है। 
पू० मी० सू» में आया है कि विधिवाक्य में किसी शब्द के लिंग एवं वचन पर कुछ विषयों में 
ध्यान देना चाहिए और उस पर आरूढ मी होना चाहिए। उदाहरणाथं, पु० मी० सू० (४।१।११-१६) में 
ऐसा स्थापित है कि ज्योतिष्टोम्‌ में बलि दिया जाने वाला ,अर्निषोमीय पशु एक ही है जैसा कि “यो दीक्षितो 
यद्‌ अरिनिषोमीयं पशुमाळमति (जो व्यक्ति दीक्षा छे चुका है और अग्नि एवं सोम को पशु की बलि देता 
है) नामक वचन से स्पष्ट है । अस्वमेंध के प्रसंग में जो ये शब्द आये हैं-वसन्ताय कपिङजंलानालम्रते 
ग्रीष्माय कलविङकान. - - ” (वह वसन्त ऋतु के लिए कपिञ्जलों की बलि देता है) वहाँ बलि दिये जाने 
वाले कपिञ्जळ पक्षी केवल तीन हैं (एक या दो नहीं ओर न तीन से अधिक) ।'* इसी प्रकार इस उक्ति 


$. तस्मास्सवं यजमानेम कत्तंव्यम्‌ । आहत्य विहितं पल्या च टुप्टीका (६।१। २४ पर, प० १३७६) । 

१०. कात्यायनभोतसूत्र (४१३) फी' टीका में पद्धति की टिप्पणी यों है: “उपवेशन-व्यतिरिक्तं पत्नी 
किमपि न करोतीति सम्प्रदायः । तच्च साधुतरम्‌ । विद्वत्तया पुमानेव कूर्यादविवुषीतरा । वेदाध्ययनश्न्यत्वात्‌ । प्रति- 
विद्धं हि तत्स्त्रियः ॥! झास्त्रदीपिका (६।१।२४) 
१ ११. 'बसन्ताय कपिञ्जलानालभते ग्रीष्माय फलविडकान्‌. . .आदि; यह वाज० सं० (२४२०) एवं 
मंत्रा० सं० (३११४१) में आया हे। इसे पु० मी० सू० (११।१।३१-४६) में कपिञ्जलन्याय कहा जाता है। 
कपिञ्जालान' में बहुवचन है ओर कम-से-कम तोन कपिञ्जलों की व्यवस्था है। सहस्रं कपिञ्जलों की बलि 
से अधिक फल नहाँ प्राप्त होगा, षयोंकि केवल एक ही व्यवस्था दी हुई है न कि कतिपय अन्य संख्याओ की व्यवस्था। 
शास्त्रदीपिका में आया है: “यो हि त्रोनालभते यशच सहर तयोरुभयोरपि बहुत्वसम्पादनमवििष्टम्‌ । . . . निवृत्त- 
व्यापार च विधो, न हिस्याविति निषेध शास्त्रं प्रवतत इत्यधिकानालम्भ; ।' इसकी ओर पराशरमाधवीय 
(२।२।२८१ ) में संकेत है, यथा 'भ्राणायामेरिति बहुवचनस्य कपिञ्जलन्यायेन न्ितवे पर्यवसानात्‌ त्रिभिः प्राणायासैः 
शुध्यति इत्यर्थः ।' मिलाइए पु० मी० सू० (४।१।११); तथा च लिंगम्‌’ पु० सौ० स्‌० (४।१।१७) | तै० 
सं० (२।१।२।४) में यह वचन है: “बसन्त प्रातराण्तेयों कृष्णप्रीबीमालभेत ग्रीष्मे सध्यन्दिने सहितामंन््रो वारः 


|] 


५" 


घर्मझास्त्र से सम्बन्धित मीमांसा सिद्धान्त दवं व्याख्या के नियम > १७६ 


में--'वह बसन्त में अग्नि को प्रातःकाल काली गर्दन वाला पक्षी, ग्रीदम में मध्याह्न (दोपहर) काल में कई 
रंगों वाला पक्षी, शरद में बृहस्पति को इवेत रंग का पक्षी देता है, मादा पक्षी की ओर संकेत है, क्योंकि 
उसके उपरान्त वि गवती हो जाती हैं' (गमिणायो अवन्ति) शब्द आ जाते हैं। वर्मझास्त्र ग्रन्थ चहुघा कहते 
हैं. कि बहुत-से वनों में प्रयुक्त पुंस्लिग शब्दों में स्त्रियाँ सम्मिलित नहीं हैं । उदहरणाथं, अग्निपुराण (१७५। 
५४-६१) ने सामान्य रूप से समी ब्रतों में मान्य नियमों की चर्चा करते हुए व्यवस्था दी है कि ब्रत करने 
वाळे व्यक्ति को स्वान करना चाहिए, ब्रतमू्तियों (ब्रतों वाले देवताओं की मूर्तियों) की पुजा करनी चाहिए, 
ब्रत के उपरान्त जप एवं होम करना चाहिए, और सामथ्यं के अनुसार दान करना चाहिए तथा २४, १२, 
५ या केवल ३ विग्रों को मोजन देना चाहिए । निणंयसिन्धु (पु० २४) ने इसे पृथ्वीचन्द्र से उद्घृत किया 
है और कहा है कि यहाँ केवल पुंल्लिग शब्द “विश्राः आया है, अतः केवळ ब्राह्मणों को ही भोजन देना 
चाहिए न कि स्त्रियों को भी ।१२ 

इस नियम के विरोध में हेमाद्रि) * ने पद्म० को उद्घत करते हुए लिखा है-“यदि कोई नारी गर्भ- 
वती हो, भमी-अभी जननक्रिया हुई हो (सौरी में हो), या बीमार हो या अशुद्ध हो गयी हो, तो उसे किसी 
अन्य व्यक्ति द्वारा ब्रत करा लेना चाहिए, और जब वह शुद्ध हो जाय तो उस व्रत को स्वयं मी कर सकती ` 
है।' इस पर निणयसिन्धु का कथन है कि यह नियम पुरुषों कें लिए मी लागू होता है, जब कि वे अशुद्ध हो 
जाते हैं, क्योंकि यहाँ पर लिग पर आरुढ रहना आवश्यक नहीं है । 

शब्दों एवं वाक्यों की व्याख्या के लिए मीमांसा ने नियमों का निदेश किया है। सर्वप्रथम शब्द-सम्बन्यी 
कुछ नियमों के दृष्टान्त दिये जा रहे हैं--(१) शबर ने अपने माष्य के प्रथम वाक्य में ही यह सिद्धान्त प्रतिपादित 
किया है कि जैमिनि के सूत्रों एवं वेद के शब्दों को यथासम्भव उसी अर्थ में लेना चाहिए जिसमें वे सामान्यतः 
प्रचलित आचार या. प्रयोग में समझे जाते हैं, न कि उन्हें गोण या पारिमापिक अर्थ के रूप में समझना चाहिए। 
यही नियम जैमिनि द्वारा (३।२।१-२) 'देवों के निवास-स्थान के लिए मैं “बहिस्‌' को काटता हू' नामक मन्त्र 
में प्रयुक्त 'बहिस्‌' शब्द के अर्थ के सम्बन्ध में प्रतिपादित हुआ है। यहाँ पर |निप्कर्ष यह है कि “बहिस्‌ 
शाब्द को हमें प्रमुख अर्थ में, अर्थात्‌ “एक मुट्ठी कुश के अर्थ में छेना चाहिए, न कि [इस गौण अर्थ के रूप 
में कि यह कुश है या कोई अन्य प्रकार की घास है। शवर ने निम्नलिखित निष्कर्ष उपस्थित किया है 
किसी शब्द के मुख्य एवं गौण अर्थों में प्रस्तुत कार्य के सिलसिले में मुख्य अर्थ को ही ग्रहण करना उचित 


| परान्हे इवेतां बाहस्पत्याम्‌' एवं तै० सं० (२।१।२।६) में ऐसा आया है--गभिणयो भवन्ति, इन्द्रिय वे गर्भ इन्द्रिय- 
ˆ सेचास्मिन्‌ दघति ।' | 

१२. पृथ्वीचस्द्रोदयेऽर्निपुराणे-स्नात्वाब्रतवता सर्वेव्रतेषु द्रतमूर्तयः। पूज्याः सुवर्णमप्याद्याः. . . व्रतान्ते 
दानमेव च। चतुविद्य. . .पञ्च वा त्रय एव च। बिधा भोज्या यथाकति तेभ्यो दद्याच्च दक्षिणाम्‌ । अत्र विप्रा 
इति पुल्लिंगनिदेझात्‌ पुमांस एव भोज्याः, न तु स्त्रियः । एवं सहत्रभोजनादावपि । विरुपञ्चेषस्य प्रमाणान्तरं 
निर्भर किया है। 

१३. तथा हेमाद्रौ पाद्ये। गभिणी सूतिकादिश्च कुमारो वाथ रोगिणी। यदाः शुद्धा तदान्येन कारयत्‌ 
प्रयता स्वयम्‌ । इति पुसोप्मेष विधिः, लिझ्गत्याबिवक्षितत्वात्‌ । नि० सि० (पु० २८) । 
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है ।' शबर ने. पुनः कहा हैं (१।३।३०) कि वेद एवं प्रचलित प्रयोग में शब्द एक-से हैं और उनके अथे 
- भी एक-से ही हैं ।१४ 
वैदिक -अरिनयों की स्थापना के विषय में तै० ब्रा० (१।१।४) एवं आप० श्रौ० सू० (५।३।१८) ने तीनों 
बणों के लोगों के लिए विभिन्न ऋतुओं की व्यवस्था की है और ऊपर से जोड़ दिया है कि रथकार को 
बर्षा ऋतु में वैदिक अग्नियाँ रखनी चाहिए । अब प्रश्‍न यह उठता है कि क्या इन वचनों में प्रयुक्त शब्द 
“रयकार' उस जाति के किसी सदस्य का द्योतक है (अर्थात्‌ क्या उसे लौकिक अर्थ में लिया जाय) या - 
, बह उस व्यक्ति का द्योतक है जो किसी भी वर्ण का हो किन्तु वह रथों का निर्माण करता है(पारिमाषिक 
अर्थ में) स्थापित निष्कर्षं यह है [कि लोकिंक: अर्थ ही ग्रहण करना चाहिए, व्यृत्पत्ति मूलक अथवा 
पारिमाषिक अर्थ नहीं (पू० मी० सू० ६।१।४४-५०) । रथकार के विषय में आधार (वैदिक अग्नियों की 
स्थापना) का मन्त्र है ऋमूणां त्वा' (तै० ब्रा० १।१।४।८) । यद्यपि रथकार तीन उच्च वर्णों का व्यक्तिं 
` नहीं था, किन्तु वह उस मन्त्र का उचारण कर सकता था, क्योंकि श्रुति ने स्पष्ट रूप से उसके लिए व्यवस्था 
की है किन्तु वह उपनयन संस्कार नहीं कर सकता था। पू० मी० सू० (६।१।५०) ने तँ० ब्रा० एवं आप० 
श्रौतसूत्र में उल्लिखित 'रथकार' को जाति का द्योतक माना है जिसे सोधन्वन कहा जाता है जो न तो शूद्र है 
- और न तीन उच्च वणो में परिगणित है, प्रत्युत वह उनसे थोड़ा हेय है । देखिए इस ,महाग्रन्थ का खण्ड 
२, पृ? ४५-४६। संस्कारकौस्तुम (पू० १६८) ने तर्कं उपस्थित किया है कि यदि एक बार हिन्दू-विधवा 
को गोद लेते का अधिकार दे दिया गया तो केवल यह तथ्य कि वहु सामान्य रूप से वैदिक मन्त्रों के उच्चा- 
रण की अधिकारी नहीं है, उसे उस अधिकार से वंचित नहीं कर सकता और ऐसी घारणा रखना सम्भवं 
है, जैसा रथकार के विषय में कहा गया है । अर्थात्‌ वह किसी बच्चे को गोद लेते समय किसी विशिष्ट 
वेद मन्त्र का उच्चारण कर सकती है । तै० सं० (४।५।४।२) ने कतिपय -शिल्पियों अथवा कर्मकारों का 
उल्लेख किया है, यथा--तक्ष, रथकार, कुलाल, कर्मार आदि । अथर्ववेद (३।५।६) एवं वाज० सं० (३०।६ 
'मेघायं रथकार धैर्याय तक्षाणम्‌') से प्रकट होता है कि उन दिनों समाज में रथकार की स्थिति अच्छी थी । 
शब्द को उसके उस अर्थ की छाया (या संदर्भ) में समझना चाहिए जो उपस्थित या प्रस्तुत क्रिया 
के समीचीन हो । उदाहरणार्थ, श्रुति का कथन है--वह खुब से काटता है, बह चाकू से काटता है, वह 
हाथ से काटता है' (सभी स्थानों में क्रिया 'अवद्यति' ही है । प्रश्‍न यह है- क्या सभी प्रकार के हविपदार्थ 
चाहे वे तरल हों या अद्रव (कठोर या कड़े), या वे मांस के रूप में हैं या अन्य [द्रव्यो के रूप में, क्या 
खुव से ही काटे जायें ? या व्यक्ति को उस हवि (द्रव्य) के अनुरूप ही किसी यन्त्र का उपयोग करना 
चाहिए ? यथा- घृत, पात्र से खुव द्वारा निकाला और दिया जाता है, मांस चांक से: काटा जता है और 
तब अग्नि में डाळा जाता है तथा कठिन या मोटी वस्तुएँ (यथा--समिधा) हाथ द्वारा अग्नि में डाली जाती 
हैं। निष्कर्प यह है कि हवि के प्रकार के अनुरूप ही उसका प्रदान किया जाता है । इसे ही 'सामर्थ्याधि- 
करण (० मो० सू० १।४।२५) कहा जाता है ।१५ व्यवहारमयूख ने पितामह द्वारा व्यवस्थित दिव्यों की 


१४. य एवं लोकिकाः शाब्दास्त एव वैदिकास्त एवेषामर्था इति । शबर (१।३।३०) 
१५. अर्थाद्वा कल्पनेकदेशत्वात्‌। पु० मी० सू० (१४२५); शबर ने उद्धृत किया है: " 
_ सतित हेति, ति भूपते। कक लुवेशावदात् सा सह्य ल च। ते ववति 


Res En न 


घमंशासत्र से सम्बन्धित मीमासा सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १४१ 


चर्चा करते हुए उपर्युक्त वचन का सहारा छिया है ओर कहा है--- 
के साथ चारों दिशाओं में होम करना चाहिए! और घोषित किया है कि “ 


क्योंकि ये साधन उनके (घृत, हवि एवं समिघा के) लिए उपयुक्त हैं। व्यवहारमयूख ने: ऐसा कहते हुए रघुनन्दन 
की आलोचना की है, क्योंकि रघुनन्दन ने दायतच्व में ऐसी व्यवस्था दी है कि इन तीनों का होम एक 
साथ होना चाहिए, पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं । तै० सं० (१।६।८।२ ) में वणित दस पक्षिय उपकरणों के लिए भी 
यही नियम प्रयुक्त होता है, गथा--स्फूय (लकड़ी की तलवार), घटशकल (तवा) आदि। यहाँ पर पूर्वपक्ष 
यह है कि यज्ञ में किसी उद्देश्य के लिए इनमें से कोई भी पात्र प्रयुवत हो सकता है; स्थापित. निष्कर्ष यह 
है (पू० मी० सू० ३।१।११ एवं ४। १।७-१०) कि दस उपकरणों का उल्लेख केवल अनुवाद है और यह वर्णन 
पूर्वेपक्ष के कथन के अनुसार नहीं समझा जाना चाहिए, प्रत्युत इनमें से प्रत्येक का उपयोग उसी उद्देश्य से 
होना चाहिए जिसके लिए वैदिक वचनों में व्यवस्था है (यथा-धटशकल पर पुरोडाश पकाया जाता है), ओखली 
में मूसळ से चावल कूटा जाता है। देखिए इस: महाग्रन्य का खण्ड २, पृ० ६८५ पादःटिप्पणी २२३३, जहाँ 
दस उपकरणों (यज्ञपात्रों या यज्ञायुघों) आदि का उल्लेख है [१६ 

एक ही वाक्य में एक ही शब्द का प्रयोग दो अथों में नहीं होना चाहिए, अर्थात्‌ मुख्य एवं गौण दोनों 
अथां में प्रयोग नहीं होना चाहिए।*० दायभाग (३।२६-३०, पु ६७) ने इस उक्ति का सहारा लिया है। जब 


से नहीं है, क्योंकि एक ही वाक्य में एक हो शब्द मुख्य एवं गौण अर्थ में प्रयुक्त नहीं होता। किन्तु इतना 
कह देना आवश्यक है कि सभी घमेशास्त्र ग्रन्थ इस नियम को नहीं मानते। अपराकं (पू? ७३०) ने याञ्च? 


हस्तेन च उत सर्वेषमार्थतो व्यवस्था ।' पुर्वपक्ष यह हैः ( अविशेषाभिधानादव्यवस्थेति ।'- निष्कर्ष यह है: अर्था 
कल्पना, सामथ्यंत्कत्पनेति स्ुवेणाबद्येद्यया शक्नुयात्‌ तथा यस्य शक्नुयात्‌ तस्य चेति। आख्यातशब्दानामर्थ ब्रवतां 
शक्तिः सहकारिणी। एवं चेच्यथाशक्ति व्यवस्था भवितुमहंति । तया अञ्जलिनां सक्तुन प्रदाव्ये जुहोति इति।' 
यह अन्तिम तै० सं० (३।३।८) से उद्धृत है। देखिए व्य० म० (पृ० ५४) जहां प्रस्तुत लेखक ने इस 
उक्ति की व्याख्या प्रस्तुत को है। उपर्युक्त वचन पर झास्त्रदीपिका ने यह टिप्पणी दो है : 'तस्माच्छक्तिसहायो 
विधिरेद यथा सामर्थ्यं विधेयं व्यवस्थापयति ।' - 

१६. ते० सं० (१।६।८।२-३) में आया है: यो वै दशयज्ञायुधानि वेद मुखतोस्य यज्ञः कल्पते स्प्यक्च 
कपालानि चारिनहोत्रहवणी च शूप च कृष्णाजिनं च सम्या चोलूखलं च मुसलं च दृषच्चोत्ना चेतानि वे दशयज्ञा- 
युधानि।' शेष बाते देखिए इस महाग्रन्थ का संक्षिप्त अनुवाद भाग १, प्‌० ५१३, पाद्‌-टिप्पणी। 

१७. अन्यायञ्चानेकार्थत्वम्‌। शबर (३।२।१ एवं ७२।३); न ह्येकस्य शब्दस्यानेकायंता सत्यां गतो 
न्याय्या। शबर (०३२२) । देखिए शबर (३।४।१८) पर भी। शंकराचाय ने अपने भाष्य (बहासूत्र २।४। 
३) में इस नियम को अति स्पष्ट ढंग से रखा है : 'न होकस्मिन्प्रकरण एकस्मिश्च वाक्य एकः शब्दः सकुबू- 
चचरितो बहुभिः सम्बध्यमानः बवचिन्मुख्य; क्वचिद्‌ गौण तत्यध्यवसातुं झक्यम्‌। वरूप्यप्रसंगात्‌ । 


१८२ घर्मवास्त्र का इतिहास 


(२।१२३, पितुरूष्वं विभजतां माताप्यश समं ह्रेत) की टीका में लिखते हुए व्यास की उकित के आधार पर 
“माता शब्द के अन्तर्गत 'विमाता' को भी रखा है। मिताक्षरा (याज्ञ० २१३५) ने रिन्य की प्रतिबन्धनीयतः 
की चर्चा करते हुए पत्नी, पुत्रियों, माता-पिता, भाइयों, उनके पुत्रों के क्रम को उपस्थित किया है और व्यवस्था 
दी है कि सर्वप्रथम सहोदर माई दाय पाते हैं, उनके अभाव में सौतेले भाई लोग, उनके अभाव में भाई केः 
पुत्र । व्यवहारमयूख (पू० १४२) इससे मतँक्य नहीं रखता और कहता है कि “म्राता' शब्द का मुख्य 
अर्थ है सौतेला माई, इसका गौण अर्थ ही माई' है ; एक ही वाक्य में एक ही शब्द को दो अर्थों में प्रयुक्त नहीं 
करना चाहिए, अत: सहोदर भाई के अभाव में उसका पुत्र ही दाय पाता है (न कि सौतेला भाई, जैसा कि 
मिताक्षरा में आया है) । शब्द का मुख्य अर्थ 'अमिघा' से प्राप्त होता है, गौण अर्थ 'लक्षणा' से और 
कभी-कभी तीसरा अर्थ व्यञ्जना से प्राप्त होता है ।१* ये ही एक शब्द की तीन वृत्तियाँ (क्रियाएँ अथवा 
कमे) कही जाती हैं। 

शब्दों की व्याख्या के लिए निर्णीत नियमों में एक पू० मी० सू० (१।३।८-६) में पाया जाता है। 
हावर ने शब्दों के तीन दृष्टान्त दिये हैं, यथा--यवों से वना चरु, सूअर (वराह) के चरमं से बनी पादुकाएँ 
तथा वेतस से बनी चटाई । यव, वराह एवं वेतस शब्द कुछ लोगों द्वारा क्रम से *प्रियङ्ग,” (पिप्पली), कौआ 
एवं जम्बू (काली बैर) के अर्थ में लिये जाते हैं। प्रथम दृष्टि में लगता है कि इन शब्दों को दोनों में से 
किसी भी अर्थ में प्रयुवत किया जा सकता है । सिद्धान्त यह है कि इन शब्दों को उसी अर्थ में प्रयोग करना 
चाहिए जिस अथं में वेद (या शास्त्र) या शिष्ट लोग उन्हें प्रयुक्त करते हैं, अर्थात्‌ जहाँ शब्दों के कई अर्थ 
हों वहाँ विद्वान्‌ आर्य लोगों के प्रयोग का अनुसरण करना चाहिए ।१० कुमारिळ ने बहुत-से दृष्टान्तों के 


१८. सन्त्रवातिक (पु० ३५४, १।४।१२ पर) के अनुसार लक्षणा एवं गोणी में थोड़ा-सा अन्तर 
देखिए 'अभिघेयाविनाभूते प्रतीतिलंक्षणेष्यते। लक्ष्यमाण गुणर्योगाद्वृत्तरिष्टा तु गौणता । वनित्वलक्षितादर्थाद््पं- 
ङ्गल्यादिगम्यते । तेन माणव के बुद्धिः खादुइयादुपजायते॥ 'गंगायां घोषः' लक्षणा है ; (गंगातीरे घोषः), है (अर्निर्मा- 
णवकः (लड़का अग्नि है) गोणीयृत्ति का उदाहरण है (उभयनिष्ठ गुण की प्राप्ति, अर्थात्‌ दोनों में किसी एक गुण का 
अस्तित्व) गोणी लक्षण का एक प्रकार मात्र है। लक्षणा का बहुधा प्रयोग होता रहता है। लड़के सें अग्नि 
के कुछ गुण विद्यमान रहते हैं यथा अति पिंगल रंग, आदि, अतः यहा पर 'अग्नि' लाक्षणिक ढंग से लड़के 
लिए भी प्रयुक्त हुआ है। | 

१३. तेष्वदशताद्विरोघस्य समा विप्रतिपत्तिःस्यात्‌ । पु० सी० सू० (१३८) ; यवमपशचरः वाराही 
उपानहो, वैतसे कटे प्राजापत्यान्‌ सञ्चिनोति इति यववराहवेतसशब्दान समामनन्ति । तत्र केचिहीघंशकेष यव- 
न्दं प्रयुञ्जते केचित्प्रिय्गुषु। वराह झब्दं-केचित्सूकरे केचित्क्ष्ण शकुनौ । वेतसहाब्दं केचिद्वञ्जुलके केचि- 
ज्जम्ब्वाम्‌ । शबर । सिद्धान्तसूत्र यों है : 'शस्त्रस्था वा तन्निमित्तत्वात। पु० सी० स्‌० (१।३।४) ; शबर ने व्याख्या 
की है: यः शास्त्रस्थाना स शब्दार्थः के शास्त्रस्थाः, शिष्टाः तेषामविच्छिन्ता स्मृतिः शब्देषु वेदेषु च । भामती 
(वे० सू० ३३३४२) ने इस पर निर्भर किया है और कहा है कि भारत में आयो के मध्य जो अर्थ 
दिया जाता है बही आन्च्रों के मध्य भो (शब्द के लिए) रहता है (यथा “राजन्‌ शब्द एवं उसका अर्थ) । 'पील' 
शब्द के विषय में गौतम (१२२) ने व्यवस्या,दी है कि क्षत्रिय या वैश्य ब्रह्मचारी को अश्वत्थ (पीपल) या पोल 
बा करा दण्ड आ र चाहिए (अइचत्यपैलवो शेषे), किन्तु मनु० (२।४५) ने वेइय ब्रह्मचारी के लिए पील या 

42] वृक्ष के दण्ड को व्यवस्था को है। अमरकोश में आया है किपीलु का अर्थ वृक्ष एवं हाथी दोनों है। 


धर्मझास्त्र से सम्बन्धित मौमांसा सिद्धान्त 'एवं व्याख्या के नियम १्ददै 


समान शवर के इस सिद्धान्त को मी अमान्य ठहराया है और-दो अन्य व्यास्याएँ उपस्थित की हैं, यथा-- 
सूत्रों से व्यक्त है कि 'पीलु' शब्द का अर्थ है वृक्ष, और म्लेच्छ लोग इसका प्रयोग हाथी के अर्थ में करते हैं। 
स्मृतियों में इस शब्द का अथे है वृक्ष और वही मान्य होना चाहिए। यहाँ पर 'शास्त्रस्था” का अर्थ है 
शास्त्र अर्थात्‌ स्मृति में शब्द का माना गया अर्थ ।' कुमारिल ने इन सूत्रों में जो अन्य अर्थ देखा है वह 
है स्मृति एवं आचार की तुलनात्मक शक्ति अथवा सामर्थ्यं । 'श्राद्ध/ शब्द के मुख्य अर्थ के प्रश्‍न पर विदवरूप 
ने याज्ञ० (१२२५) की व्याख्या में इस अधिकरण का आश्रय छिया है ओर कहा है कि श्राद्ध “पिण्डदान! 
"(पितरों को भात के पिण्ड देना) है न कि ब्राह्मणों को भोजन देना । पराशरमाबवीय ने 'आढक' या '्रोण' 
की तोल वाले चावल के पके भोजन के विषय में पराशरस्मुति की ओर संकेत किया है और [इस वात की 
चर्चा की है कि वह किस प्रकार कौओं द्वारा चोंच मारे जाने, कृत्तो द्वारा स्पशं कर लिये जाने तथा गदहा 
द्वारा सूंघ लिये जाने पर अपवित्र हो जाता है और व्यवस्था दी है कि आढक एवं द्रोण की तोल शास्त्रों में वणित 
बातों के आधार पर ली जानी चाहिए, न कि म्ळेच्छों में प्रचलित तोल के आघार पर। 

शब्दों के विषय में एक अन्य नियम (पु० मी० सू० १।३।१०) यह है कि उन झब्दों को जो मूलतः 
विदेशी हैं, किन्तु संस्कृत में प्रचलित हो गये हैं, उसी अर्थ में समझा जाना चाहिए जिसका प्रचलन विदेशी 
भाषा में पाया जाता है, उनकी व्युत्पत्ति के लिए हमें निरुक्त एवं व्याकरण का आश्रय नहीं लेना चाहिए। 
शबर ने ऐसे चार शब्दों के उदाहरण दिये हैं, यथा-पिक (कोकिल), नेम (आघा), तामरस (कमल) एवं 
सत (वृत्ताकार काष्ठपात्र) । 

शब्दों के विषय में एक अन्य नियम यह है कि जहाँ कतिपय [विशेषताओं से सम्बन्धित कोई एक द्रव्य 
किसी सम्पादित होने वाले कर्म से सम्वन्धित होता है, तो वहाँ उन समी विशेषताओं को उसी द्रब्य से 
सम्बन्धित समझा जाना चाहिए (पू० मी० सू० ३।१।१२) । तै० सं० (६।१।१।६-७) में व्यवस्था दी हुईं 
है---वह लाल रंग वाली तथा पीली आँख वाली एक वर्षीया वछिया (वत्ततरी या वत्सा) के द्वारा सोम 
का क्रय करता है । यहाँ पर 'पिंगाक्षी' एवं 'एकहायनी' दो शब्दों से ्यत्पत्तिमूलक अथ :टपकता है, दोनों 
एक प्रकार के कारक में हैं और एक ही पदार्थ (द्रव्य) की ओर (यहाँ एक वर्ष वाली बछ्या) |निदेश करते 
हैं ९९ किन्तु 'अरुणया' (लाल रंग वाली) शब्द एक सन्देह उत्पन्न करता है जो यह हु_कया इसे वाक्य 


२०, अर्थेकत्वे रव्यगुणयोरककर्स्याक्षियमः स्यात्‌। पू० मी० सू० (३३११२) ; ज्योतिष्टोमे क्यं कृतय ` 
शूयते । अरुणया पिङगाक्ष्येकहयन्या सोमं क्रीणाति। इति। तत्र सन्वेहः। किमरुणिमां कृत्स्ने अकरणे निविशेतोत 
कऋये एवेक हायन्यामिति'। शबर। ‘अरुणया. . -क्रीणाति' नामक वाक्य ते० सं० ( ६।१।१।६-७) का है। झबर ने इस 
पर एक लम्बा विवाद किया है। तन्त्रवातिक (पू० मो० सू० २।२।६) में आया है : ्राप्तेकमंणि नानेको विघातु 
घाक्यते गुणः । अप्राप्ते तु विधीयन्ते बहवो प्येकयत्नतः॥ पृ० ४८५ (मी० न्या० प्र० द्वारा उद्घृत प्‌० ३४, अभयं- 
कर संस्करण) । उदाहरणार्थ, श्राद्ध की व्यवस्था एक विधि के रूप में है, किन्तु यदि कोई थाद् के विषय 
में कुछ बातें व्यवस्थित करना चाहता है तो प्रत्येक बात के लिए पृथक्‌-पृथक्‌ विधियों को आवश्यकता पड्गी, यथा- 
“यायां आद्धं दद्यात्‌' कुतपे शराद्धं दद्यात्‌ । किन्तु जहाँ पहले से हो किसो गुण (गोण या सहायक बात) की 
व्यवस्था के लिए कोई विधि नहों हे, वहाँ पर एक मुख्य विधि होगी जिसमें कतिपय गुणों का समावेश होगा. 
जैसा कि पुष सी० स्‌० (१४६) में लिखित है [| 000३ 


१८४ धर्मशास्त्र का इतिहासं 


में प्रयुक्त अन्य दो शब्दों से पृथक रखा जाय और किसी लाल पदार्थ, यथा--एक वस्त्र-खण्ड के अर्थ में 
लिया जाय, या इसे क्रिया (क्रय करता है) से सम्बन्धित किया जाय और इस प्रकार यह क्रम गोण हो 
जाय और एक वर्षीया बछिया की ओर संकेत करे। यह अन्तिम पक्ष ही स्थापित निष्कर्ष है। सोम का क्रय 
किस प्रकार किया जाय, इसका पता किसी अन्य उक्ति से नहीं चलू पाता। अतः इस प्रकार के मामले में 
एक ही व्यवस्था में कई सहकारियों की बातत चलायी जा सकती है । यदि 'अरुणया' शब्द से यह झलकता 
है कि वह किसी लाल पदार्थं की ओर संकेत करता है तो यह वाक्य दो विधियों में विभाजित किया जायगा 
--(१) 'लाळ वस्त्र-खण्ड के साथ खरीदना चाहिए! एवं 'एक वर्ष बाली पिगाक्षी (एकहायनी) के द्वारा खरीदना 
चाहिए।' किन्तु यह 'वाक्यमेद' नामक दोष कहा जायगा । यह न्याय मदनपारिजात (पृ० ८८-८६) द्वारा 
व्याख्यापित हो चुका है और अपराक ने (पू० १०३०) में बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (४।४।२१ 'तमेतं वेदानुवचनेन 
ब्राह्मणा विविदिष्टम्ति) के शब्दों के सम्यक्‌ अर्थ की व्याख्या में इसका उपयोग किया है और कहा है कि 
जब सर्वोत्तम उद्देश्य एक हो किन्तु सहायक (गौण) तत्त्व विभिन्न हों तो विभिन्न तत्त्वों को एक में मिला 
देना चाहिए । 
इाब्दों के विषय में एक अन्य नियम है जिसे निषादस्थपतिन्याय (पू० मी० सू० ६।१।५१-५२) कहा 
जाता है । ऐसा आया है कि वह इष्टि, जिसमें भात का हवन रुद्र के लिए होता है, निषादस्थपति के द्वारा 
सम्पादित होता है.। “निषाद' उस व्यक्ति को कहते हैं जिसका पिता ब्राह्मण हो, किन्तु. माता शूद्र (मनु० 
१०।८) । वह तीन उच्च वणो में परिगणित नहीं होता। 'स्थपति' का अर्थ है मुखिया या नेता'। अब प्रश्‍न 
उठता है, क्या इस सामासिक शब्द का अर्थ है “ऐसा निषाद जो मुख्य (मुखिया) है' (यह कर्मधारय समास 
है), या इसका अर्थ है 'निषादों का शासक' जो स्वयं निषाद नहीं भी हो सकता है, प्रत्युत क्षत्रिय भी हो सकता .है 
(अर्थात्‌ पष्ठी तत्पुरुष समास हो सकता है, यथा--निषादानां स्थपतिः) । निष्कर्ष यह है कि कर्मधारय तत्पुरुष की 
अपेक्षा अधिक शक्तिशाली उहरता है, क्योंकि प्रथम स्थिति में दोनों शब्द क्रिया से सीधे ढंग से सम्बन्धित हैं (निषा- 
दइ्चासौ स्थपतिश्च, तं याजयेत्‌) । व्यवहारमयूख ने इस उक्ति का उपयोग किया है । शौनक स्मृति ने शूद्र को गोद 
लेने का अधिकार दिया है, किन्तु शुद्धिविवेक के लेखक रुद्रधर ऐसे लोगों ने कहा है कि गोद छेने में मन्त्रों के 
साथ होम करना होता है और शूद्र बैदिक मन्त्रों का पाठ नहीं कर सकता, अतः वह गोद नहीं ले सकता। इस पर 
व्यवहारमयूख ने उत्तर दिया है कि शौनकस्मृति द्वारा गोद लेमे के अधिकार की स्थापना के उपरान्त केवल ` इतना 
ही शेष रह जाता है कि वह किसी ब्राह्मण द्वारा होम करा ले। वेदान्तसूत्र (१।३।१५) के शाकंरमाष्य की टीका 
भामती ने छान्दोग्योपनिषद्‌ (८।३।२) में प्रयुक्त 'ब्रह्मलोक' के अर्थ के विषय में कहा है कि यहाँ निषाद स्थपति- 
न्याय प्रयुक्त है, अतः ब्रहालोक' का अथं है “लक्ष्य के रूप में ब्रह्म न कि “ब्रह्म का लोक'। मनु० (११।५४) ने 
पाँच महापातकों में' 'गुवेज्भूनागम:' (गुरुपत्नी के साथ मैथुन) को भी गिना है। टीकाकारो ने इस शब्द के अर्थ के 
विषय में विभिन्न मत दिये हैं। प्रायश्‍्चित्तप्रकरण में मवदेव ने निपादस्थपतिन्याय के आधार पर इस शब्द में 
कर्मधारय समास (गुरुः या गुर्वी चासौ अंगना च) माना है, जिसका अर्थ हुआ अपनी माता; किन्तु अन्य लोगों 
ने इसमें तत्पुरुष समास पढ़ा है यथा--'गुरोः या गुरूणाम्‌ अंगना' (जिसमें विमाता, वड़े भाई की पत्नी, गरु की 
पत्नी आदि सम्मिलित, हैं) । देखिए इस महाग्रन्थ का खण्ड ३, पू० २३-२५, जहाँ इस पर विवेचन उपस्थित किया 
गया है। 
प्रभाकर का कथन है कि कोई शब्द पृथक रूप से अर्थान्वित नहीं होता, किन्तु जब वे किसी वाक्य में एक- 
दुसरे के साथ समन्वित होते हैं तो, मर्थान्वितं अथवा अर्थयुक्त हो उठते हँ । इसी से वे और उनके अनुयायी 


धमंशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम न श्थभ४ 


'अन्विताभिधानवादी' कहे गये हैं । किन्तु कुमारिल एवं उनके अनुयायीगण यह कहते हैं कि शब्दों के अपने- 
अपने पृथक्‌ अर्थ होते हैं और जब वे किसी वाक्य में संयुक्त होते हूँ तो पहले से भिन्न अर्थ वाले हो जाते हैं। 
कुमारिछ तथा उनके अनुयायियों को 'अभिहितान्वयवादी' कहा जाता है । प्रस्तुत लेखक ने साहित्यदर्पण (१, २, 
१०) की टिप्पणी (१० ८६-८८) में इन दो संज्ञाओं की व्याख्या उपस्थित की है (देखिए सन्‌ १६५६ वाला 
संस्करण) । ` : 
अव हम वाक्य की व्याख्या करेंगे। ऋग्वेद एवं सामवेद छन्दोबद्ध हैं, अत: सामान्य ढंग से उनमें वाक्य 
के रूप में क्या है, यह जानना कठिन नहीं है। किन्तु कृष्ण यजुर्वेद का अधिकांश गद्य में है। अतः पू० मी० सू० 
(२१४६) ने वाक्य की परिमापा की है कि जव कई शब्द किसी एक्र प्रयोजन (उद्देश्य) की पूर्ति करते हैं, 
किन्तु यदि उन शब्दों में एक या कुछ शब्द शेप शब्दों से पृथक कर दिये जायें, तो आगे के शब्द (अर्यात्‌ शेष 
शब्द) अपूर्ण रह जाते हैं और प्रयोजन (उद्देश्य) की पूर्ति नहीं कर पाते और पृथक किये गये शब्दों की आवश्य- 
कता का अनभव करते हैं, अतः वे सभी शब्द एक वाक्य वनाते हैं । इसका उदाहरण एक मन्त्र है--दिवस्थ त्वा 
सवितुः प्रसवेऽर्विनोर्वाहुम्यां पूष्णो हस्ताम्यामग्नये जुप्टं निवंपामि' (तऽ सं० १।१।४।२ : मैं तुम्हें, जो अग्नि को 
प्रिय है, देव सविता की आज्ञा से, अश्विनों की बाहुओं से, पूपा के हाथों से निवाप देता हूँ अर्थात्‌ अपंण करता 
हूँ) ।*' यह एक वाक्य है, जिसका प्रयोजन है निर्वाप। वाक्य की अन्य परिभाषाओं के लिए देखिए साहित्यदर्पण 
(२१) पर प्रस्तुत लेखक की टिप्पणियाँ (प० ३४) । अर्थ के बोघ के साथ एक वाक्य में शब्दों को रखने के लिए 
‘आकांक्षा, योग्यता' एवं सन्निधि' की, विशेषतः आकांक्षा की आवश्यकता होती है। उदाहरणार्थ, शंकराचार्य 
(वे० सू० १।४।३) का कथन है कि आकांक्षा के विना इसका वोध या प्रत्यक्ष नहीं हो पाता कि शब्द वाक्य बनाते 
हैं। 'एकवाक्यता' शब्द वेदान्तसूत्र (३।४।२४) में आया है और वताता है कि आकांक्षा दो रूपों वाली होती 
है, यथा--व्याकरण वाली एवं मानस (अर्थात्‌ व्याक्ररणजन्य एवं मनोर्वेज्ञानिक) | किसी शब्द को सुनकर या पढ़ 
कर सुनने वाला या पढ्ने वाळा किसी पूर्ण अभिप्राय (बोध) . की प्राप्ति ये छिए किसी अन्य विचार या शब्द को | 
जानने की इच्छा रखता है। जव कई एक वाक्य, जिनमें प्रत्येक अपने भाव को व्यक्त करता है, एक-साथ आ 


२१. अर्थेकत्वादेकं वाक्यं साकांक्षै चेद्विभागे स्यात्‌। पु० मो० सू० (२।१।४६) ; अत्र प्रदिलप्टपठितेषु: 
यजुःषु कयमवगम्येत, इयदेकं यजुरिति । यावता पदसमूहेनेज्यते तावान्पद्संमह एकं यजुः । फियता चेज्यते। 
यावता किद्याया उपकारः प्रकाश्यते तावत । चक्तव्याद्‌ वाषयमित्यच्यते । तस्मादेफार्थः पदसमूहो वाक्यं यदि च 
विभज्यमानं साकाङक्षं पदं भवति। किमुदाहृरणं देवस्य त्वा सवितुः प्रसवं इति। शबर। मन्त्र यह है: 'देवस्य 
स्वा सचितुः प्रसवेऽर्विनोबहिभ्यां पूष्णो हस्ताभ्यामग्नये जुष्टं निवपामि (ते० सं० १।१।४।२; काठक० २१४) ` 
ओर 'देवस्य. . -निर्वपामि' तक एक वाक्य है । और देखिए शबर (१।२।२५ पर, यथा-तद्भूतानां क्रियार्थन 
समाम्नायोश्थस्य तन्त्रिमित्तत्वात्‌ ) । दोनों सूत्रों में अर्थ! शब्द का अर्थ है प्रयोजन। न्यायसुघा ने 'अर्थ' शब्द को 
'अभिधेय' (अभिप्राय, भाव आदि) के रूप में लिया है, जिससे कि सूत्र को और व्यापफता प्राप्त हो, किन्तु शबर 
ते इसे यजुर्वेद के दचनों तक ही सोमित रखा है और प्रतिपांदत किया है कि 'अर्थ' प्रयोजन का द्योतक है। - 
और देखिए 'थावन्ति पदान्येकै प्रयोजनमभिनिर्वतंयस्ति तावन्त्येकं याक्यम्‌ । बर (पू० सो० सू० २। २२७, अ 
पु० ५६०) । कात्यायन भौतसूत्र (१।३।२) में ऐसा हो सूत्र आया है, यथा-तिवां वाक्यं निराकाइक्षस्‌'। टोकाने 
तिषा' को 'यजुषाम्‌" के रूप में लिया है। ु 


ir नाना की 


१६ 4 धर्मशास्त्र का इतिहास 
उपस्थित होते हैं और ऐसा समझते हैं कि उनमें से कोई एक मुख्य है तथा अन्य गौण, तो वे वाक्य रचना करते 
हैं। इससे प्रकट होता है कि वाक्य के दो प्रकार होते हैं, वाक्य तथा महावावय, जैसा कि साहित्यदर्पण ने कहा है। 
वाक्य की परिभाषा एवं उसके भाष्य से प्रकट होता है कि वाक्य के निर्माण के लिए तीन दशाओं की अपेक्षा 
होती है-- (१) बहुत-से उच्चरित या लिखित शब्द होने चाहिए (पदसमूह), (२) शब्दों को परस्पर आकांक्षा 
रखनी चाहिए (अर्थात्‌ जब पदसमूह से एक पद यां शब्द हटा लिया जाय तो पूर्ण बोध नहीं हो पाता), (३) 
समी दाब्दों का एक ही प्रयोजन होना चाहिए, अथवा यों कहा जा सकता है कि सभी को एक-साथ एक ही वोध 
देना चाहिए (अर्थेकत्व, जैसा एक अन्य मत के अनुसार कहा गया है) । वाक्य बनाने के लिए शब्दों को एक सन्निधि 
में आना परमावश्यक नहीं है। यहाँ तक कि यदि कुछ शब्द मध्यस्थ रूप में आ जायें तो भी वाक्य बन सकता 
है। किन्तु यह तमी सम्भव है जब शब्दों के बीच आकांक्षा हो। देखिए शबर (पू० मी० सू० ४।३।११) । 
किसी मन्त्र के विभिन्न भागों को, जिनसे विभिन्न प्रयोजन सिद्ध होते हैं, विभिन्न वाक्यों के अर्थ में ग्रहण 
किया जा सकता है। उदाहरणार्थ, तँ० ब्रा० (३।७।५) में आया है--'(हे पुरोडाश) मैं, तुम्हारे लिए रम्य आसन 
(सदन) बनाता हूँ, मैं इसे घृत की धारा से बहुत सुन्दर बनाता हूँ; प्रसन्न होकर उस पर बैठे, अमृत में स्थापित 
हो जाओ, हे चावल के यज्ञिय तत्त्व ।' यहाँ दो वाक्य हैं, जिनमें प्रथम का सम्बन्ध है आसन के निर्माण से और 
दूसरे का पुरोडाश को आसन पर रखने से। इसी प्रकार इस वाक्य में "मैं तुम्हें (हे पलाश की शाखा) भोजन 


के लिए (काटतां हूँ), मैं तुम्हें शक्ति के लिए (धोता या रगड़ता) हूँ, दो भिन्न वाक्य हैं, जो एक-दूसरे से स्वतन्त्र * 


हुं । और देखिए शतपथ ब्राह्मण (१।७।१।२) । 

मीमांसा एबं धमंशास्त्र' में चाक्यभेद के सिद्धान्त का अत्यधिक महत्त्व है। वाक्यभेद का शाब्दिक अर्थ है 
“वाक्यों का पृथक्‌-पृथक्‌ हो जाना'। जब वाक्य समान रूप से स्वतन्त्र होते हैं और जब कोई वाक्य, अपने को 
पूरणं करने के लिए किसी अन्य वाक्य के शब्दों की आकांक्षा नहीं रखता तो उन वाक्यों को . पृथक्‌-पृथक्‌ माना 
जाता है। यह 'वाक्यमेद' का एक अभिप्राय (अर्थ या भाव) है। वाक्यभेद का दूसरा और बहुत अधिक प्रयुक्त 
अर्थं इस प्रकार है--वाक्यभेद का अन्तहित सिद्धान्त यह है कि एक ही वचन में दो विभिन्न (पृथक्‌-पृथक्‌) विधियों 
की व्यवस्था नहीं हो सकती, या जब कोई बात व्यवस्थित हो गयी रहती है और उसके उपरान्त कतिपय गौण 
बातें व्यवस्थित होती हैं, तो समी गौण बातों को एक ही वाक्य में व्यवस्थित करना दोषपूर्ण कहा जाता है और 
उसी को वाक्यभेद (वाक्यरचना के विचार से वाक्य का मेद) कहतें हैं। तँ० सं० में एक वचन है--'यज्ञिय यप 
उडुम्बर वृक्ष का होना चाहिए, उदुम्बर ऊर्ज है, पशु ऊजे है; वह उसके (यजमान के) लिए ऊर्ज (उदुम्बर 
यूप) के द्वारा ऊर्ज की प्राप्ति के लिए ऊर्ज (पशु) प्राप्त करता है।' यह एक वाक्य-रचना-प्रकार है। यदि यह 
कहा जाय कि किसी यज्ञ में उदुम्बर-यूप के प्रयोग के छिए कोई विधि है और फल के लिए भी कोई विधि है, यथा 
ऊजे (अर्थात्‌ पशु) की प्राप्ति, तो इससे वाक्यमेद की उत्पत्ति होगी। अतः वाक्य में दो विधियाँ नहीं होतीं, प्रत्यत 
एक विधि एवं एक अर्थवाद (स्तुति) होता है (शबर, पु० मी० सू० १।२।२५) । शंकराचार्य ने वेदान्त सत्र 
(३।३।५७) की व्याख्या में कहा है--एक हीदं वाक्य वंदवानरविद्याविषयं पोर्वापर्यालोचनात्‌ प्रतीयते. . . . एकवाक्य- 
तावगतौ सत्यां बाक्यमेद--कल्पनस्यान्यास्यत्बात्‌'। वाक्यभेद की घारणा के प्रथम स्वरूप के संदर्भ में यह कहा 
गया है। 

वाक्यभे द के दूसरे अभिप्राय में अन्तहित भावना यह है--यदि कोई कार्य या द्रव्य या गौण वात किसी विधि 
का विषय हो और यदि उस कार्य (या द्रव्य आदि) के सम्बन्ध में कुछ अन्य बातें (कर्म, द्रव्य आदि) एक ही 
वाक्य में व्यवस्थित हों तो वहाँ वाक्यभेद होगा (अर्थात्‌ किसी विधि का जो विषय रहा है उसके सम्बन्ध में अन्य 
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धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १द७ 


बातों के लिए पृथक विधि की व्यवस्था करनी होगी) | दूसरी ओर, यदि एक ही वाक्य में कतिपय गौण विषयों 
के साथ कोई कर्म, द्रव्य या गुण व्यवस्थित हो तो वहाँ कोई वाक्यमेद का दोष न होगा, अर्थात्‌ एक ही वाक्य में, 
चाहे वह कितना भी लम्बा क्यों न हो या उसमें वहुत-से विषय हों, यदि वहाँ एक ही विधि है तो कोई दोष नहीं 
होता। 'भूतिकाम (भूति अर्थात्‌ समृद्धि के इच्छुक) को चाहिए कि वह वायु के लिए श्वेत पशु की वलि दे नामक 
बाक्य में यदि यह माना जाय कि पहले फल के रूप में भूति (ऐश्वर्य या समृद्धि) के लिए कोई विधि होनी चाहिए, 
तो दो विधियाँ उत्पन्न हो जायेंगी और वाक्यभेद उठ खड़ा होगा, किन्तु यदि यह माना जाय कि विधि का सम्बन्ध 
केवल इवेत पशु के अर्पण से है और उसके उपरान्तःजो आता है, यथा वायुर्व क्षेपिष्ठा. . . भूति गमयति' यह्‌ 
केवल अर्थवाद (पहले कही गयी विधि की स्तुति) है तो वहाँ वाक्यमेंद नहीं होगा । वाक्यमंद तमी उठ खड़ा 
होता है जब एक ही वाक्य में एक से अधिक विधियां मान ली जाती हैं।** 

वाक्यभे द के सिद्धान्त के प्रकाशनार्थ कुछ दृप्टान्त दिये जा रहे हैं। एक सरल दृष्टान्त यह हैं--ग्रहं सम्मा- 
छ्टि'। यदि इसका एक अर्थ यह लगाया जाय कि “उस प्याले कों स्वच्छ करना है” और साथ-ही-साथ यह मी अथं 
रूगाया जाय कि केवल एक ही प्याला स्वच्छ करना है, तो यहां वाक्यमेद हो जायगा। इसीलिए यह तय किया 
गया कि ग्रह में जो एक वचन है उस पर व्यान न दिया जाय, प्रत्युत समी ग्रहों (प्यालो) के स्वच्छ करने की 
बात पर आरूढ़ रहना चाहिए, नहीं तो दो विधियां उठ खड़ी होंगी, यथा- ग्रह मम्मुज्यात्‌' एवं 'एकमेव सम्म्‌- 
ज्यात्‌' । झवर ने पू० मी० सू० (१।३।३) पर एक श्रुति उद्धत की है--पुत्रवान्‌ एवं काले केश वाले को वैदिक 
अग्तियाँ प्रज्वलित.करनी चाहिए'। श्रुतिवचनों द्वारा अग्न्याधान की व्यवस्था की गयी है, यथा ते० ब्रा (१।१।- 
२।६), शतपथ ब्राह्मण (२।१।२) । अतः उपयुक्त वचन ने केवल कुछ सहायक विषयों की व्यवस्था इसके लिए 
की है। एक व्यक्ति काले केशों के साथ पुत्रहीन भी हो सकता है या पुत्रवान्‌ व्यक्ति श्वेत केशों वाला हो सकता 
है। अतः यदि वह वाक्य दोनों गुणों की व्यवस्था करने वाला समझा जाय (अर्थात्‌ पुत्रवान्‌ होना तथा काले केश 
बाला होना) तो एक ही वाक्य में दो विधियां स्पप्ट लक्षित हो उठेंगी, अर्थात्‌ वहाँ वाक्यमेद उठ खड़ा होगा, जिसका 
परित्याग आवश्यक है। अतः इस वाक्य को किसी निश्चित अवस्था को बताने वाला समझा जाना चाहिए, 
अर्थात्‌ उसे (ब्यक्ति को) अग्न्याघान के समय वाळक नहीं होना चाहिए, प्रत्युत एसी अवस्था का होना चाहिए 
कि उसे पुत्र उत्पन्न हो सके, और न उसे बहुत बूढ़ा (जव केश सवेत हो जाते हैं) होना चाहिए । अर्थात्‌ उसे 
अरन्याघान के काळ में न तो अति वालक और न अति बूढ़ा होना चाहिए। जातपुत्र: एवं 'कृष्णकेश: में लक्षणा 
भी मानी जाती है, और लक्षणा शब्द-दोपों में गिनी जाती है किन्तु वाक्यभेद वावयदोपों में गिना जाता है। « 
अतः लक्षणा तथा वाक्यभेद की तुलना में लक्षणा को ग्रहण करना चाहिए। व्यवहारमयूख (प० ११५) ने 
मन्‌, (5।१४२) को उद्धृत किया है--जो पुत्र गोद रूप में दे दिया जाता हैं उसे कुळ का नाम (गोत्र) नहीं 
प्राप्त होगा और न वह अपने वास्तविक पिता का रिथ ही प्राप्त कर सकेगा; पिण्ड (जो मृत पुरुषों को दिया 
जाता है) कूलनाम एवं रिक्थ का अनुसरण, करता है। जो अपने पुत्र को गोद के लिए दे देता है उसकी स्वघा 
(जहाँ तक उस पुत्र का सम्बन्ध है) समाप्त हो जाती है।' उपर्युक्त वचन (पुत्रवान्‌ कृष्णकेश व्यक्ति... ) तथा 
वेदिका के संदर्भ में यज्ञिय यप के स्थान के सम्बन्ध में एक अन्य उक्ति (देखिए पुष मी० सू० ३।७।१३-१४) को 


२२. बहवोऽपि ह्यर्था युगपदेकेन सम्बन्ध्यन्ते । न च तावता वाक्यं सिद्यते। अनेकविधितो हि वाक्य 
भेद उक्तः। तन्त्रवातिक (प° ५५१, पु० मो० सू० २२२६ पर) । 
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१८६ . घभेगञात्र का इतिहास 
उद्घृत करके व्यवहारमयूख ने मत प्रकाशित किया है कि मनु द्वारा प्रयुक्त गोत्र, रिवथ, पिण्ड एवं स्वधा शब्दों 
पर ही बल नहीं देना चाहिए और न उन्हें शाब्दिक अर्थ में ही लेना चाहिए, प्रत्यत ऐसा समझना चाहिए कि 
मन्‌ के इलोक में लक्षणा है; उसमें उन सभी परिणामों की ओर संकेत है जो वास्तविक पिता के विपय में पिण्ड से 
सम्बन्धित हैं, तथा मन्‌ ने उस सम्पत्ति के विधय में कछ भी नहीं: कहा है जिसे पुत्र दूसरे कल में गोद लिये जाने 
के पूर्व ग्रहण किये रहता है। 
वावयगेद के विपय में एक अन्य उदाहरण पुनर्मिलन-सम्वन्धी व्यवहार (कानुन) से लिया जा सकता है। 
मिता०, दायभाग एवं स्मृतिच० (व्यवहार० पु० ३०२) ने वृहस्पति की उबित*3 उद्धत की है--'वह व्यक्ति 
जो एक वार अपने पिता, माई या चाचा से पृथक्‌ हो जाने के उपरान्त पुनः स्नेह के कारण उनके (या उनमें 
दिस्ती के साथ) साथ रहने लगता है, बह उनके (या उसके) साथ संसृष्ट (फिर से मिला हुआ) कहा जाता है। 
रिताक्षरा के मत से संसृष्टंता केवल पिता, भाई एवं चाचा के साथ ही सम्भव है, अन्य से नहीं, वयोंकि बृहस्पति 
की उक्ति में कोई अन्य नहीं उल्लिखित है। किन्तु व्यवहारमयूख ने इस सीमा को स्वीकार नहीं किया है और 
कहा है कि संसृष्टता अथवा पुनमिरून उन सभी के या उनमें किसी के भी साथ सम्भव है जिन्होंने विभाजन 
में भाग स्त्या है और पिता, भाई एवं चाचा, ये तीनों केवळ उदाहरण के लिए उल्लिखित \भर्थात्‌ यहाँ छक्षणा 


है) एक व्यबित केवल इन्हीं तीन व्यवितयों (पिता, भाई एवं चाचा) से अलग नहीं हो सकता, प्रत्यत वह अपने 


पितामह, पितामह के पौत्र, अपने चाचा के पुत्र तथा कतिपय अन्य छोगों से भी अरूग हो सकता है। अतः मिताक्षरा 
ने वृहस्पति की उबित को जिस रूप में निमित माना है वह वाक्यभेद के दोष से पूर्ण है, क्योंकि उस व्याख्या से 
दो पृथक्‌ उपपत्तियाँ (प्रमेय) उठ खड़े होते हैं, यथा--(१) उस व्यवित को संसृष्ट (पुनमिळन को प्राप्त हुआ) 
कहा जाता है जो विभक्त हो जाने (अलग हो जाने) के उपरान्त पुनः उसके साथ संस्थित रहता है जिससे वह 
पहले अलग हो गया था,(२) केवळ मिता, माई या चाचा से ही पुनः मिळा जा सकता है। अतः इस प्रकार एक 
वाक्य में दो पृथक एमं रपप्ट प्रमेय आ उपस्थित होते हैं । अतः लक्षणा का आश्रय लेना चाहिए. यथा--तीन उल्लि- 
खित व्यवित उस व्यक्ति-वर्ग के हैं जिनसे एक व्यवित अळग हो सका था किन्तु वह एक समय उनके साथ रहता 
था। वीरमित्रोदय ,(व्यवहार) आदि ने व्यवहारमयूख के मत का समर्थन किया है । 

स्मृतिचन्द्रिका की व्यवस्था है कि एक व्यक्ति की मृत्यु के उपरान्त जव उसके पुत्र बॉटवारा करते हं 
तो माता को मी, यदि सम्पत्ति (सम्पदा, रिक्थ, दाय, विभव या भूमि) बहुत लम्बी-चौड़ी या अधिक न 
हो, तो प्रत्येक पूत्र के समान अंश प्राप्त होता है, किन्त ,यदि सम्पदा बहुत अधिक हो"तो उसे उतना मिळना 
चाहिए जो उसकी जीविका के छिए आवश्यक है। किन्तुं (याज्ञ० २।१२३ एवं अन्य स्मृतियां न 'समं अंशम 
ऐसे शब्दों का प्रयोग किया है।) मदनरत्न ने (व्यबहार पर) उस मत की आलोचना की हे और उस 
दोपयुवत व्यवस्था की संज्ञा दी हैं, क्योंक्रि विभक्त होने वाली सम्पदा के अधिक या कम होने वाली 


स्थिति के अनुसार 'सम अंशम्‌' (बरावर अंश या भाग) से सम्वन्धित अर्थ के वारे में दो विभिन्न विधियाँ 
उठ खड़ी हो जायेंगी । 


२३. विभक्तं धनं पुनमिश्रीक्कत संसृष्टं तदस्यास्तीति संसृष्टी । संसस्त्वं च न येन केनापि किन्तु पित्रा मात्रा 
पितृव्येण वा । यथाह बृहस्पतिः । विभक्तो यः पुनः पित्रा सत्रा वैकत्र संस्थितः । पितव्येणाथ वा भीत्या स 
तत्संसुष्ट उच्यते ॥ मिता० (याज्ञ २।१३८ ) । दायभाग (१२ वाँ अध्याय) ने बहस्पति को उद्धत-कर टिप्पणी 
दी है : 'परिगणित व्यतिरिक्तेषु संसर्मकृतो विश्ञेषो नादरणीयः परिगणनान्थक्यात ।' 


धर्मशास्त्र से संम्बन्धित मीमांसासिदान्त एवं व्यास्या के नियम श्च्ड 


वाक्यों के विषय में एक अन्य सिद्धान्त है जिसे अनुषंग कहा जाता है। अनुपंग में शब्द, शब्द-समृह 
या वाक्य की एक वाक्य से दूसरे वाक्य तक या अन्य वाबयों तक अनुवृत्ति (वढ़ाव) पायी जाती है, जब वे 
वावय एक ही कोटि या प्रकार के हों। यह-अनुषंग की एक कोटि है। दसरी कोटि वहां लक्षित होती है 
जहाँ पर दो या अधिक -वाषयो में प्रत्येक अपने में स्वतः पूर्ण, लगता है, किन्तु अन्तिम वाक्य में कुछ ऐसे 
शब्द पाये जाते हैं जिन्हें पूर्ववती वावयों में भीः प्रयुतत- मान लेना पड़ता है। इसको “अनुकर्थ” भी कहा जाता 
है । ज्योतिष्टोम के तीन उपसदों में प्रथम उपसद्‌ अस्ति के सम्मान में है, जिसमें मन्त्र इस प्रकार है-- 
था ते अग्ने अयाशया तनूरवधिप्ठा गह॒वरंप्ठोग्रं वचोऽपावधीं तवेषं वचोध्पावधीं रवाहा', अन्य दो उपसदां में दो मन्त्र 
यों हैं--या ते अन्ने राजाशया' एवं 'या ते अन्ने हुराशया' जो अपूर्ण हैं, और वावयों को पूणं करने के 
लिए पूरक शब्दों की अपक्षा रखते हैं ।*४'निप्कर्ष यह है कि 'वर्षिप्ठा. . -स्वाहा' नामक शब्दों को प्रथम वाक्य 
से इसमें मिलाना पड़ेगा, न कि प्रचलित भाषा के कोई अन्य शब्द मनचाहे ढंग से ग्रहण किये जायेंगे । तं० सं० 
(१२११२) का एक अन्य वचन यों है--'चित्प तिस्त्वा पुनांतु, वाक्यतिस्त्वा पुनातु, देवस्त्वा सविता पुनात्वच्छिद्रेण 
पवित्रेण वसोः सूर्यस्य ररिमिमिः ।' यहाँ पर प्रथम दो पद-समूह (वाक्य) प्रथम दृष्टि में पूर्ण-से गते हैं, किन्तु 
जब हम अन्तिम वाक्य पर दृष्टिपात करते हैं , जहाँ पर. पुनातु' शब्द अन्य शब्दों द्वारा विशेष रूप से गटित 
है, तो हम हठात्‌ अनुभव करते हैं कि प्रथम दो वाक्य भी अच्छिद्रेण. . . रदिमिमिः' से सम्बन्धित किये जाने 
चाहिए, और तमी वे पूणं हो सकेंगे । 
मिताक्षरा एवं मदनरत्न ने फिर से मिले हुए (संमृष्ट) की मृत्यु के उपरान्त उसके घन के उत्तरा- 
विकार के विपय में जो अनुपंग सिद्धान्त. प्रयुत्रत किया * है, उस पर व्यवहारमयूख ने एक लम्वा विवेचन 
. उपस्थित किया है । याज्ञ (२।१३५-१३६) ने पुत्रहीन व्यक्ति की मृत्यु के उपरान्त उसके घन के आगियां 
का क्म निर्धारित किया है । याज्ञ (२।१३७) में वानप्रस्थ, संन्यासी एवं नॅप्ठिक ब्रह्मचारी की: सम्पति 
के बंटवारे की चर्चा है । मिता० का कथन है कि याज्ञा (२।१३८) में जो संसृष्टिनस्तु संसूष्टि' इक 
आया है वह याज्ञ० (२।१३५-१३६) का अपवाद है और उसका पुनः कथन है किं जो पुत्रहीन मरताः है! (पात्र 
या प्रपौत्र ) में पढ़े हुए शब्द याज्ञ० (२।१३६) से छेकर याज्ञ० (२।१३८) के पूर्व मी आने चाहिए (अर्थात्‌ 
“स्वर्यातस्यापुचस्य' नामक शब्दों या अनुपंग होना चाहिए) । किन्तु व्यवहारमयूख इसे नहीं मानता और कहता 
है.कि अनुषंग के सिद्धान्त के प्रयोग के छिए कोई तफ नहीं है और इसीलिए संसुप्ट द्वारा छोड़े गये घन के 
उत्तराधिकार के वारे में व्यवहारमयूख ने जो क्रम प्रतिपादित किया है वह मिताक्षरा के सिद्धान्त से मिन्न 
- है। जो छोग इस विषय में विस्तार से पढ्न्रा चाहते हैं वे देखें, व्यवहारमयूख (पूना, १६२६ ) पर टिप्पणियाँ 
(पुर २६५-२७५) 


२४. अनुषङगणे वाक्य समाप्तिः स्वेषु तुल्ययोगित्वात्‌ । पू० मो० सू० (२।१।४८) ; या ते अन्ने 
अयाशया तनूर्बषिष्ठा गहवरेष्ठोग्रं चोऽपावघों त्वेषं वचोऽपादघों स्वाहा, या ते अग्ने रजाशया, या ते आनने - 
हराशया इति। अन्न सन्देहः। तनुदंषिष्ठेति कि सवष्वनुषक्तव्यामाहोस्विस्लौकिको बाक्यञ्ञेषः कत्तव्य इति। सन्तो 
के लिए देखिए ते० सं० (१२११२) एबं वाज० सं० (५।८) । देखिए इस महाग्रल्थ का मूलखण्ड २, पु० 
११५१. पाद-टिप्पणी २५६२ । वाज सं० एर्व शतपथब्राह्मण (३।४।४।२३-२५) ने अयःशया', “रजःशमा। 
एवं 'हरिशथा' पाठान्तर- दिया है। ट 


१६० धर्मशास्त्र का इतिहास 


जब कतिपय वाक्यों के बीच विभिन्न प्रकार (कोटि) के शब्द आ जाते हैं तो अनुषंग का सिद्धान्त 
रागू नहीं होता । उदाहरणार्थ, जब अपित किया जाने वाला पशु मारा जाता है. तो एक लम्बी उनित कही 
जाती है जिसमें ये शब्द आते हैं--सं ते प्राणो वायुना गच्छन्तं रा यजत्ररज्ञानि , . सं यज्ञपतिरादिषा' 
आदि . (तुम्हारे अंग पूजनीय देवताओं से जुड़ जायें, और यजमान आशिप से संयुक्त हो जाये. . . ) । यहाँ 
पर पहला वाक्य तीसरे वाक्य से उस वाक्य द्वारा पृथक किया गया है जिसमें दो शाब्द बहुवचन में हैं और पहले 
एवं तीसरे वाक्य के दो शब्द एकवचन में हैं; अतः प्रथम वाक्य के शब्दों का दूसरे वाक्य में कोई अनुषंग 
नहीं है और तीसरे वाक्य के अर्थ को पूणं करने के लिए प्रचलित भाषा के किसी सामान्यः शब्द का उपयोग 
किया जा सकता है (किन्तु प्रथम वाक्य के शब्दों का नहीं ) । 
वेद ने बहुत से कर्मों की व्यवस्था की है, यथा--याग का सम्पादन, अग्नि में हवि डालना, दान 
देना, गाय दुहना, घृत पिलाना आदि । किन्तु ये सभी कमं एक ही कोटि के नहीं हैं, कुछ तो प्रधान हैं 
और कुछ गुणभूत (या सहकारी) ।२* वैसे कर्म, जो 'प्रयाज' ऐसे शब्दों से दर्शित होते हैं, जिनसे कोई द्रव्य 
` अलक्कत नहीं किया जाता या योग्य नहीं बनाया जाता या उत्पन्न नहीं किया जाता, वे प्रधान कहे जाते 
हैं, किन्तु जो कर्म कोई द्रव्य उत्पन्न करते हैं, उसे योग्य बनाते हुँ (यथा घान कूटकर चावल निकालना) वे 
गुणमूत कहे जाते हैं । कर्मो को पुनः कई कोटियों में बाँटा गया है, यथा- नित्य, नेमित्तिक, काम्य, अथवा 
क्रत्वर्थ एवं पुरुषार्थ । इस पर हमने गत अध्याय में ही विचार कर लिया है। कर्मों की भिन्नता एवं अभिन्नता 
की जाँच के ६ साधन हैं-यथा (१) शब्दान्तर (भिन्न शब्द, जँसे-यजति, जुहोति, ददाति, अर्थात्‌ याग, 
होम एवं दान भिन्न कर्म हैं); (२) अभ्यास (दुहराना),*६ जँसा कि 'समिधो जयति तनूनपातं यजति’ आदि 
(तं० सं २।६।१।१-२) में, जहाँ पर 'यजति' शब्द पाँच बार दुहराया गया है और इसीलिए पाँच प्रकार के 
कर्म व्यवस्थित किये गये हैं; (३) संख्या जैसा कि 'वह प्रजापति के लिए १७ पशुओं की वलि देता है 
(ते० ब्रा० १।३।४।३)' जो स्पष्टतः १७ कर्म हैं; (४) गुण (सहकारी विस्तार, यथा 'जव तप्त दुग्ब में 
दही डाला जाता है तो वह 'आमिक्षा' हो जाता है जो वंश्वदेवों को अपित किया जाता है और वह द्रव 
पदार्थं जो वाजियों को दिया जाता है, वाजिन कहा जाता है' नामक वचन में देवता या द्रव्य, आमिक्षा एवं 


२४, तानि द्वेषं गुण प्रधानभूतानि । यंदरव्यं न चिकीष्यते तानि प्रधानभूतानि द्रव्यस्य गुणभूतत्वात्‌। येस्तु 
रस्यं चिकोष्यते गुणस्तत्र प्रतीयेत तस्य द्रव्यप्रधानत्वात्‌ । पु० मो० सू० (२।१।६-८)। 
२६. तदिह षड्विधः कर्मभेदो वक्ष्यते-शन्दान्तर, अभ्यासः, संख्या, गुणः, प्रक्रिया, नामघेयमिति।. . ,तदे- 
तस्ञानाकर्मलक्षमित्यष्यायमाचक्षते. . .। शबर (पु० मो० सू० २।१।१: “भावार्थाः क्मन्दास्तेभ्यः क्रिया प्रतीये- 
तंब हयर्यो विघीयते।') । ये सभी पु० मौ० सू० में वाणत हैं, यथा-२।२।१७, २।२।२ (अस्यास), २।२।२१ 
(संख्या), २।२।२३ (गुण), २।२।२२ (नामधेय या संज्ञा), तथा २।३।२४ (प्रकरण या प्रक्रिया) । शबर ने 
. इनको एक क्रम में उल्लिखित किया है, किन्तु पु० मो० सू० ने थोड़ी भिन्नता के साथ इनका उल्लेख किया है। 
पराशर (१।३८,) ने कहा है कि व्यक्ति को ६ कर्मों पर ध्यान देना चाहिए, यथा-स्नान, सन्ध्या आदि पर और 
क पर निर्भर करके यह स्थापित किया है कि ६ विभिन्न कमं होते हैं कि सभी एक में 
समाहित। - A र इ 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धात एवं गयख्या के नियम ३ १६१ 


वाजिन, ये दोनों दो स्पष्ट अर्पण हैं) २०; (५) प्रकरण (संदर्म ) । 'अग्निहोत्र करना चाहिए' (तँ० सं० १।५।६।१) 
में अग्निहोत्र के अहिनक सम्पादन की विधि पायी जाती है। कुण्डपायिनामयन में ऐसा आया है-वह एक 
मास तक अग्निहोत्र करता है । यह वचन दूसरे संदर्म में आता है (जब कि पहला दर्शपूर्णमास के संदम में 
आता है) अतः यह वाक्य (अर्थात्‌ कुण्डपायिनामयन वाला) आहिनक अग्निहोत्र से भिन्न कर्म है। (६) संज्ञा 
(अर्थात्‌ नाम) भी कर्मों का अन्तर बताती है, क्योंकि वे (कमं) उत्पत्तिवाक्य (मौलिक व्यवस्था) में 
प्रकट होते हैं । कमों की भिन्नता प्रकट करने का यह ढंग हेमाद्रि, कालनिर्णय एवं निर्णयसिन्धु द्वारा प्रयुक्त 
हुआ है, इसी ढंग द्वारा उन्होंने इस विषय में निर्णय किया है कि जन्माष्टमी व्रत एवं जयन्तीव्रत एक ही व्रत 
है या भिन्न व्रत हैं। 

हमने यह देख लिया है कि विधियों के चार प्रकार हैं, जिनमें एक है विनियोग विधि, जो किसी 
प्रमुख घामिक कर्म एवं उसके अंगों के सम्बन्ध पर प्रकाश डालती है । प्रमुख कर्म को शेषी या अंगो कहा जाता 
है। यह वात पू० मी० सू० के तीसरे अध्याय में उल्लिखित है। पू० मी० सू० ने सर्वप्रथम शेष की 
परिभाषा की है और बताया है कि यह ऐसा क्यों कहा जाता है ओर इसे घामिक कर्मों में क्‍यों प्रयुक्त किया 
जाता है; इतना ही नहीं, वहाँ यह -भी बताया गया है कि शेष और शेषी के सम्बन्ध को निश्चित करने 
के साधन क्या होते-हैं और उन साधनों की तुलनात्मक शक्ति को कैसे जाना जा सकता है । 

अब हम अंग एवं अंगी के कछ दृष्टान्त उपस्थित करते हैं। श्रीहीन्‌ प्रोक्षति' (चावलों पर जल छिड़कता 
है) में प्रोक्षण (छिड़कना) चावलों का अंग है (अर्थात्‌ वह चावल के सम्बन्ध में गोण सम्बन्ध रखता है), जैसा | 
कि कर्मकारक (ब्रीहीन्‌) से प्रकट है । -प्रोक्षण से अपूर्वं फल की प्राप्ति में सहायता मिलती है, क्योंकि चावलों ` 
पर बिना जल छिड़कने से यदि याग किया जाय तो अपूर्व . की प्राप्ति नहीं होगी । दूसरा दुष्टान्त है--- वह 
ऋत की लगाम पकड़ ली' नामक मन्त्र के साथ घोड़े की रशना (लगाम) पकड़ता है” ।*५ यहाँ पर रशनाम्‌' 
में कर्मकारक द्वारा प्रदर्शित है कि मन्त्र का स्थान गौण है, वह अश्‍व की रशना का अंग है, क्योंकि लगाम 
पकड़ते समय उसका उच्चारण (मन्त्र का उच्चारण) लगाम में एक संस्कार का भ्रमाव छोड़ ज्ञाता है तथा 
(लगाम का) पकड़ना घोड़े की लगाम का एक अंग है। (जो कर्मेकारक में है) । यह उसी प्रकार है जैसा 
कि प्रोक्षण चावल के अन्नों का अंग है । 2 


२७. तप्ते पयसि दध्यानयति सा, वैश्वदेव्यामिक्षा वाजिभ्यो वाजिनम्‌। ; शबर ने (४१२३ पर) इसे 
उद्धृत किया है और कहा है: 'आमिक्षायां दधिपयसी विद्येते न वाजिने। : - - वाजिने तिक्तकटुको रसः।' वश्व 
देवी एक तड़ित है और उसका अर्थ है विषवदेवा, देवता, अस्याः, जो पाणिनि के सूत्र ४२।२४ (सास्यदेवता) के 
अनुसार बना है। वाजिनामिक्षारूपगुणभेदाद्वाजिनद्रव्यककर्मान्तरम्‌ । आमिदषद्रव्यकं च कर्मान्तरमिति चिन्ति- 
तम्‌ । वाजिनं नामामिक्षोत्पतिशिष्टमुदकम्‌ । आमिक्षा नाम पयोदधि मिश्रण जनितं दृढाकार द्रव्यम्‌ । सर्वद्शनकोमुदो 
(ष्‌० १००, ब्रिवन्दरम्‌ संस्कृत सीरीज) । शंकराचायं ने बेदान्तसू्र (३।३।१) में इसे उल्लिखित किया है । 
सं० ब्रा० (१६२५) में आया है : 'वंश्वदेव्यामिक्षा भवति । वेरचदेव्यो वे प्रजाः ।. . .वाजिनमानयति ४ आसिक्षा 
तप्त दृध में दही डालने का प्रयोजक है, किन्तु वाजिन प्रयोजक नहाँ है, क्योकि आमिक्षा को उत्पत्ति सें दह 
स्वयं प्रकट हो जाता है।- 

२८° 'इमामगुभूणन्‌ रशानांभूतस्य इत्यश्वाभिधानोमादत्ते:-यह ते० सं० (५।१।२।१) में आया है । 
'इसासगुभूणन रशानामृतस्य' नामक शब्द ते० सं० (४।१।२।१ ) के अन्त्र का एक-चौयाई है। 


rar एप जज 
SD रस द 


. रैदर' धर्मशास्त्र का इतिहास : 


यह पहले हो कहा जा चुका है कि शेष” का अर्थ है 'जो दूसरे के प्रयोजन को सिद्ध करता है 


और यह उस दूसरे का शेष है (पू० मी० सू० ३।१।२: शेष: परार्थत्वात्‌') तथा बादरि (३।१।३) के अनुसार ` 


'उन द्रव्यों, गुणों (यथा किसी गाय का लाळ रंग एवं संस्कारों (जो किसी व्यक्ति या वस्तु को याग 
या क्रिसी अन्य उद्देश्य के लिए योग्य बनाते हैं) के छिए 'शेष' शब्द सदैव प्रयुक्त होता है, किन्तु ज़ैमिनि 
३।१।४-६) के मत से घामिक कृत्य फल या परिणाम के लिए शेष हैं, फल घार्मिक कृत्य करने वाले के 

- छिए दोष है तथा कर्ता कछ कर्मों के लिए शेष है। घर्मशास्त्र-ग्रस्थो में 'शेष” शब्द बहुधा आया है । उदाहर- 
णार्थ, मिता० ने याज्ञ० (२।११८-११४) की टीका करते हुए कहा है कि ११८वें इलोक का पूर्वार्ध पूरे प्रकरण का 
शेप (अंग) २० है (अर्थात्‌ वह इलोक के शेप अर्थात्‌ बचे अंश के प्रयोजन को सिद्ध करता है)। इसका परिणाम 
(यदि मिताक्षरा की बात मान ली जाय) यह है कि यदि किसी दायाद या रिक्थोविकारी को किसी अनुगृहीत मित्र 

, से, जिसे कुछ सम्पदा के व्यय से आमारी किया गया था, मेंट प्राप्त हो, यदि किसी सदस्य के श्वसुर से, जिसे उस 


सदस्य की वधू के लिए कुछ-सम्पत्ति का कूछ भाग दिया गया था, कोई दान प्राप्त हो, या कोई डूबी हुई . 


सम्पत्ति किसी सदस्य द्वारा अन्य पैतृक सम्पत्ति से प्राप्त की गयी या यदि किसी सदस्य ने कुल-सम्पत्ति द्वारा विद्या- 
घ्ययन करने के उपरान्त विद्याज्ञान द्वारा कुछ लाम पाया, तो इस प्रकार की सम्पदाएँ समी सदस्यों में अवद्य विभा- 
जित होनी चाहिए:। किन्तु मिताक्षरा के इस दृष्टिकोण को दायमाग (६।१।८) एवं विश्वरूप एसे ग्रन्थों एवं 
लेखकों ने अमान्य ठहराया है। देखिए इस महाग्रन्थ के खण्ड-३ के पृ० ५७६-५८० । 

वित्तियोग-विधियों के सम्वन्ध में प्रायः यह निर्णय नहीं हो पाता कि उनमें कौन प्रमुख हैं , कौन गूणभूत अथवा 
सहकारी हैं । इसी प्रकार कभी-कभी विरोध उपस्थित हो जाता है या सन्देह उत्पन्न हो जाता है। इन सब बातों 
को निश्चित करने के लिए पूर्व मीमांसा सूत्र ने ६ प्रकार के साधनों का उल्लेख किया है, यथा--श्रुति (सीधे 
ढंग के वैदिक वक्तव्य या वचन), लिग (अप्रत्यक्ष संकेत), वाक्य (वाक्य रचना - सम्बन्धी सम्बन्ध) प्रकरण 
(संदर्म ), स्थान (स्थान या अनुक्रम) एवं समास्या (संज्ञा या नाग) । जब इनमें से कई एक साथ हो जात हैं 
और एक ही विषय की ओर निर्देश करते हैं तो प्रत्येक आने वाला अपने पूर्व वाळे से दुर होता है, बयोंकिं 
प्रत्येक आगे आने वाळा अपने से पीछे वाले से अधेक्षाक्त अर्थ के संबंध से अधिक दूर होता है। पू०मी० सू० 
(३।३।१४) को 'वलाबलाधिकरण' कहा जाता है।3१ 


२४ संस्कारो नाम सभवति यस्मिञ्जाते पदार्थो भवति. योग्यः कस्यचिदर्थस्य । तेनापि क्रियायां कर्तव्यायां 
श्रयोचनमिति सोपि परार्थ:। शबर (पुश मी० सू० ३।१।३) ; तथा संस्कारोप्यव इन्त्यादि या साधनं पुरोडाशादि 
निवृत्तये चोदिता ब्रीहयादीनां स्वरुपेणायोग्यत्वादवहतानां योग्यत्वंमायादयन्नत्पत््येवाङगं भवतीति । तन्त्रवा० 
(पुर ६६०) । छ 

३०. अत्र च पितृद्रव्याविरोधेन यत्किचित्स्वयमजिततसिति सर्बशेषः। . . .तथा पितृद्रव्याविरोधेनेत्यस्य 
सबंशेषत्वादेव पितृद्वव्याविरोधेन प्रतिग्रह लब्धमपि विभजनीयम्‌ । मिताक्षरा (यान २।११८-११४) । 

३१. धुर्ति्तगवाक्यप्रकरणस्थानसमाख्यानां समवाये पारवोर्बल्यमर्थविप्रकर्षात्‌ । पू० मी०.स्‌० (३।३।१४) 
सें समवाय का अर्थे है एकार्थोपनिपात। तन्त्रबातिक में आया है: “समानविषयत्वं हि समवायोऽभिधीयते' और उसमें 
जोड़ा गया है: न ह्येकत्र सम्भवमात्रं समवायः कि तहिविषयैकत्वम्‌' (प्‌० ८२२) एवं तस्माद्विरोधविषयमेब 
समवायग्रहणम्‌ (पृ० ५२३); डुर्बलस्य भावः दोर्बस्यम्‌ अरस्य दोर्बल्यं परदो्बल्यं तदेव पार दो्बल्यम्‌; विप्रकर्ष 
का तात्ययं है विलम्ब; शास्त्रबीपिका ने इस सूत्र पर टिप्पणी दी है : (दानी भुत्यादोनामेक विषय समवायेन 

` विरोध सति बऴाबरलूं विचायते ।' , eo, ६ 


0 


हा 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १४३ 


जहाँ श्रुति एवं लिंग दोनों में विरोध हो जाता है, उसका उदाहरण इस वचन में पाया जाता है-- एन्द्री 
ऋचा के साथ (वह पद्य जो इन्द्र को सम्बोधित है) उसे गार्हपत्य अग्नि की स्तुति करनी चाहिए ।' ऐन्द्री पद्य यह 
है--निवेशनः संगमनो वसूमां. . .इन्द्रोन तस्थौ समरे पथीनाम्‌' (तै सं० ४।२।५।४) । यहाँ पर सन्देह इस 
वात को लेकर उठता है कि इन्द्र को सम्बोधित पद्य के साथ इन्द्र की स्तुति की जाय (जैसा कि 'ऐन्द्रया' 
शब्द से प्रकट होता है) या गाहंपत्य अग्नि की (जैसा कि उक्ति में प्रत्यक्ष रूप से आया है) या इच्छानुसार 
इन्द्र या गाहंपत्य में किसी की स्तुति की जाय ।3२ निष्कर्ष यह है कि श्रुति (प्रत्यक्ष श्रूयमाण कथन 
या वचन) लिंग की अपेक्षा अधिकं बलशाली होता है। 'गाहँपत्यम्‌ उपतिष्ठते’ शब्दों को सुनने पर लगता है, 
हमको गाहँपत्य की पूजा के लिए वेद द्वारा प्रत्यक्ष रूप से निर्देश मिल रहा है। ऐन्द्रभा' शब्द करण कारक में है, 
(यथा “दघ्ना जुहोति' अर्थात्‌ दही से होम करता है) अत: वह केवल गुण वताता है किजो मन्त्र कहा जायेगा वह 
इन्द्र को सम्बोधित है और यहाँ कोई अन्य शब्द ऐसा नहीं है जो यह स्पष्ट रूप से बतलाये कि इन्द्र की 
स्तुति करनी है। शवर (पू० मी० सू० ३।२।४) ने व्याख्या की है कि गाहँपत्य में इन्द्र की कूछ विशेषताएँ 
(गुण) पायौ जाती हैं, अतः रूपक के रूप में उसे इन्द्र कहा जा सकता है (जैसे कि हुम वीर पुरुष को सिह 
कह देते हैं), क्योंकि गाहँपत्य इन्द्र की भाँति यज्ञ करने का एक साधन है या गाहंपत्य “इन्द! घातु के अर्थवश 
इन्द्र कहा जा सकता है और उसका अर्थ ईश्वर या स्वामी हो सकता है ।3३ 

इन छह साधनों में प्रत्येक अपने अनुसारी साधनों के विरोध में पड़ सकता है। अतः श्रुति के लिंग, वाक्य, 
प्रकरण, स्थान या समाख्या से विरोध के पाँच प्रकार हो सकते हैं । लिग-सम्बनन्धी विरोध की चर्चा ऊपर 
हो चुकी है। लिग एवं वाक्य में विरोध के चार प्रकार होगे, या तीन साबनों में प्रत्येक के साथ विरोध 


३२. निवेशनः संगमनो वसूनामित्यैख्रया गाहंपत्यमुपतिष्ठते । मैत्रा० सं० (३।२।४) । यह मन्त्र चयन 
सें आया है। कुछ लोगों के मत से (यथा--भामतो, चेदान्तसूत्र, ३।३।२५) ऐन्द्री मन्त्र यह है 'कदाचन स्तरीरसि 
नेन्द्र सश्चसि दाशुषे । (ऋ० ८।५१।७ एवं वाज० सं० ८।२) । इसका प्रयोग अग्निहोत्र (महोपस्थान) में होता 
है। पु० मो० सू० (३।३।१४) में 'शुति' एवं 'लिग' शब्द का पारिभाषिक अर्थ किया गया है । सामान्यतः श्रुति 
का अर्थ होता है वेद या वेद-वचन (मूल) । किन्तु यहाँ पर श्रुति एवं लिग का अर्थ क्रम से 'निरपेक्षो रवः श्रुतिः 
एवं ‘शब्दसामर्थ्यं लिगम्‌', अर्थात्‌ वेदिक शब्द या उक्ति (वचन). जो स्वतन्त्र (निरपेक्ष), होती है (अर्थात्‌ 
जिसके लिए किसी मध्यवती पद की आवश्यकता नहीं पड़ती) एवं लिग का तात्पर्य है शब्दों की अभिव्यंजना-शाक्ति। 
ये दोनों परिभाषाएँ अर्थसंग्रह में दी हुई हैं-'यत्ताबच्छब्दस्यार्थमभिधातुं, ' सामथ्यं तल्लिगम्‌ यदर्थस्याभिधानं 
शब्दस्य श्रवणमात्रादेवागम्यते स भ्ृत्यावगम्यते। श्रवणं श्रुति: ।' शबर (३।३।१३, पृ० ५२५); मिलाइए पाणिनि 
'कर्त्रोप्सिततमं कर्म (१।४।४६), 'कतं,करणयोस्तृतीया' (२।३।१८) । 'ऐन्द्रथ/ शब्द तृतीया (करण कारक) 
में है अतः वह करण का अर्थ यां भाव प्रकट करता है, किन्तु गाहँपत्य कमं कारक में है अतः यह्‌ हठात्‌ प्रकट करता 
है कि यह उपस्थान में प्रधान है। 

३३. गुणाद्वाप्यभिधानं स्यात्सम्बन्धस्याशारत्हेतुत्वात्‌ । (पू० सो० स्‌० ३।२।४) ; शबर, 'भवति हि, 
गृणादप्यमिधानम्‌ । यया सिहो देवदत्तः. . . इति। एवमिहाप्यनिन्द्रे गाहंपत्य इन्द्रशब्दो भविष्यति । अस्ति चास्पेन्द्र- 
साइ्श्यम्‌ । यथैवेर््ो यज्ञसाधनमेवं गाहँपत्योपि । अथवेन्दतेरंश्वर्य-कमंण इन्द्रो भवति । भवति च गाहंपत्यस्पापि स्वस्मिन्‌ 
काय ईर्वरत्वम्‌ ।; देखिए भामती (बे० स्‌० ३३२५ पर) । 
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होगा । इसी प्रकार वाक्य का प्रकरण तथा अन्य दो साधनों से विरोध हो सिकता है, प्रकरण को स्थाने या 
समाख्या से तथा स्थान का समाख्या से विरोध हो सकता है। इस प्रकार हम देखते हैं कि छह साधनों के अपने में 
१४ प्रकार के विरोध हो सकते हैं । इन छह साधनों में प्रत्येक के अपने. पूर्ववर्ती साधनों के विरोध पर हमें 
ध्यात नहीं देना चाहिए, क्योंकि ऐसा कहना कि लिग श्रुति के विरोध में पड़ता है, वैसा ही है जैसा कि 
यह कहना कि श्रुति लिंग के विरोध में पड़ती है । स्थानामाव से इस प्रकरण को हम यहीं छोड़ते हैं, 
क्योंकि इन सभी प्रकार के १५ विरोघ-दृष्ठान्तों को वेद एवं धर्मशास्त्र ग्रन्थों से उदाहरण देकर समझाने 
में एक लम्बा आख्यान उपस्थित हो जायगा । 
घर्मशास्त्र ग्रन्थ बलाबल नामक अधिकरण (पू० मी० सू० ३।३।१४) का बहुघा प्रयोग करते हैं। उदा- 
हरणा्थ, पराशरमाघवीय (१।१, पृ० २६८-२४४) ने एक श्रुति-वचन उद्धृत किया है कि प्रत्येक व्यक्ति को सायं- 
कालीन आह्विक सन्ध्या वरुण को सम्बोधित मन्त्रों के. साथ आदित्य-पूजा के रूप में करनी चाहिए तथा टिप्पणी 
की है कि वारुणीमि:' (ऐन्द्र्धा के समान) केवल लिग है किन्तु 'आदित्यमुपस्थाय' श्रुति (प्रत्यक्ष वचन) 
है, इसलिए सायंकाल में वरुण को सम्बोधित मन्त्रों के साथ सूर्य (आदित्य) की पुजा की जानी चाहिए, 
और अपने कथन की पुष्टि के लिए एन्द्रचा गार्हपत्यम्‌ उपतिष्ठते” के दृष्टान्त की ओर संकेत 
किया है ।5४ 
पू० मी० सू० के चौथे अध्याय में मुख्यतः प्रयोज्य एवं प्रयोजक तथा छत्वर्थ एवं पुरुषार्थं के विषय का 
विवेचन पाया जाता है। त्वर्थं एवं पुरुपार्थ के विषय में हमने पहले ही गत अध्याय में पढ़ लिया है। 
प्रथम दो के कुछ उदाहरण प्रस्तुत किये जा रहे हैं। प्रयाजों को ऋत्वर्थ घोषित किया गया है। अतः ऋतु (यज्ञ) 
प्रयाजों का प्रयोजक (प्रेरणात्मक शक्ति) है । फल (यथा स्वर्ग आदि) को याग (अर्थात्‌ पुरुषार्थ 
क्रिया) का प्रयोजक कहा जाता है। वही प्रयोजक होता है जिसके लिए व्यक्ति वैदिक स्तुतिवचन द्वारा कुछ 
सम्पादित करता है। वाक्य यों है--स्वर्ग की.प्राप्ति के लिए दशंपूर्णमास यज्ञ करना चाहिए, अतः फल (स्वर्ग 
आदि) को दशँपूर्णमास-याग का. प्रयोजक -कहा जायगा |” दूध में दही मिलाने की व्यवस्था से व्यक्ति 
को आमिक्षा उत्पन्न करने की प्रेरणा मिलती है न कि वाजिन बनाने की । क्योंकि वाजिन तो आमिक्षा की 
उत्पत्ति पर स्वतः उत्पन्न होता है। अतः आमिक्षा, जो बैश्‍्वदेवयाग में हवि होती है, वैश्वदेवयाग का प्रयोजक है 
किन्तु वाजिन-याग को दूध में दही डालनें का प्रयोजक नहीं कहा जा सकता (पू० मी० सू० ४।१।२२-२४) । 
परिणाम यह होता है, यदि संयोग से आमिक्षा नष्ट हो जाय तो हवि (आमिक्षा) की प्राप्ति के लिए दही को, 


३४. वारुणोभिरतथादित्यमुपस्थाय प्रदक्षिणम्‌। यद्यपि: वारुणौभिवंरुणस्योपस्याचं लिगबलात्‌ प्राप्तं तथापि 
तेः प्राबल्यात्‌ तया लिग बाधित्वा आदित्योपस्थाने एव विनियुज्यते । परा० मा० (१।१, पु० २४८-२४४) । पराशर० 
ने इमं मे वरुण' (ऋ० १।२५।१७-२०) को वारुणी मन्त्रों के रूप में लिया है। 

३५. मिलाइए शबर (पु० मो० सू० ४।१।१; अथातः क्रत्वर्थपुरषार्थयोजिज्ञासा) : 'यापि प्रयोजकाप्रयोजक- 
फलविध्यर्थवादाकिंगप्रघानचिन्ता सापि ऋत्वर्थपुरुषार्थजिज्ञासै्। कयम्‌। अंगं कत्वर्थः प्रधानं पुरुषार्थः । फलविधिः 
शुस्वार्थः, अर्थवादः क्त्वः । प्रयोजकः करिचित्युरुषार्योऽप्रयोजकः कत्वर्थः। तस्मात्त्रत्वर्थपुरुषार्थयो जिञ्ञासेति सूचितम्‌ ` 
2: हू ५» कतवे यः स ऋत्वर्थ;, पुरुषाय यः स पुरुषार्थ:। i 


त 220८: 
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धर्मशास्त्र से सम्बन्धित सीमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १६१ 


पुनः तप्त दूध में डालना होया, किन्तु यदि वाजिन (जो प्रयोजक नहीं है) नष्ट हो जाय तो दही को पुनः 
तप्त दूध में डालने की आवश्यकता नहीं है।३६ ` 

पुरुषार्थ कर्मों के उदाहरण गत अध्याय (२%) में दिये जा चुके हैं, यया-प्रजापति्नत । पूर्व-मीमांसा- 
सूत्र के चौथे अध्याय में (दूसरे पाद में) प्रतिपत्तिकर्म एवं अर्थकम के कतिपय दृष्टान्त उपस्थित किये गये हैं। 
बहुत से ऐसे द्रव्य, प्रसाधन ( संस्कार ) एवं सहकारी कर्म होते हैं जिनके साथ फल सम्बन्धित रहता 
है। उदाहरणार्थ , ऐसा कहा गया है (तैश सं० ३।७।५।२ में) 'जिसकी जुहू पर्ण (पलाश) की लकड़ी की वनी 
होती है, वह अपने विषय में कोई बुरा अथवा हानिप्रद शब्द नहीं सुनता” ; “यह कि वह (अपनी आँखों में) 
अञ्जन लगाता है, वह अपने शत्रु की आँख को हानि पहुँचाता है” (तै० सं० ६।१।१।५); यह कि वह प्रयाजों 
एवं अनुयाजों का सम्पादन करता है, वह, सचमुच यज्ञ का कवच है।' पू० मी० सू० ने घोषित किया है कि दरव्यं, 
प्रसाघनों (संस्कारों) एवं सहायक कर्मो से सम्बन्धित फल विषयक वचन, वास्तव में फलों की विधियाँ नहीं 
हैं, प्रत्युत वे केवल अर्थवाद हैं, क्योंकि वे समी प्रधान ऋतु के उद्देश्य की पूर्ति करते हैं ।3° 

यह चौथा अध्याय (तीसरा पाद) यह निझ्चित करता है कि यद्यपि विश्वजित्‌ यज्ञ के सम्पादन के लिए 
श्रुति (वेद) द्वारा कोई फल स्पष्ट रूप से घोषित नहीं है, तथापि विइवजित्‌ यज्ञ में (जैसा उन यज्ञों में 
होता है, जहाँ फल स्पष्ट रूप से उल्लिखित नहीं है) फल स्वगं की प्राप्ति है। 

विश्वजित्‌ वह विलक्षण यज्ञ है जिसमें यजमान अपना सब कुछ दान कर देता है (“विश्वजिति सवंस्वं 
ददाति’) । जैमिनि ने इसके विषय में चौदह अधिकरण बनाये हैं , कुछ मनोरंजक प्रमेय ये हँ यजमान 
अपने सम्वन्धियों (यथा पिता या माता) का दान नहीं कर सकता, वह केवळ उसी का दान कर सकता है 
जिसका वह स्वामी होता है; यहाँ तक कि सम्राट अपने सम्पूर्ण साम्राज्य का दान नहीं कर सकता, क्योंकि अन्य 
व्यक्ति भूमि पर अधिकार रखते हैं और राजा लोगों-की रक्षा करता है और केवल मूमि की उपज के 
किसी अंश का अधिकारी होता है। यजमान अइवों का दान नहीं कर सकता, क्योंकि श्रुति ने स्पष्ट रूप से 
विश्वजित्‌ में घोड़ों के दान को अमान्य ठहराया है ॥ यजमान केवल उसी सम्पत्ति का दान कर सकता है 
जो यज्ञ में दक्षिणा देने के समय उसकी अपर्नीशैहो, न कि उस सम्पत्ति क[जो भविष्य में उसको होने वाली 
हो। वह शूद्र मी जो यजमान की सेवा करता है (मन्‌ के मतानुसार सेवा करना उसका घर्मे है) दान 
में नहीं दिया जा सकता । केवल उसी को विश्वजित्‌ यज्ञ करने का अधिकार है जिसके पास १२० या इससे अधिक 
गायें हों । 


३६. तस्मादाभिक्षा प्रयोक्त्री वाजिनमप्रयोजकमिति। शबर (३११२३) । यद्युभयं प्रयोजकं वाजिने नष्टे 
पुनस्तप्ते पयसि दध्यानेतव्यम्‌ । अथ वाजिनमप्रयोजकं नष्टे वाजिने लोपो दध्यानयनस्य । शवर (४१२४) । 

३७. दव्यसंस्कारकर्मसु परार्थत्वात्फलभ्तिर्थंवादः स्यात्‌। पू० सी० सू० (४।३।१०); शबर ने तीन 
वचन उद्धृत किये हैँ-'यस्य पर्णमयी जुहूर्भवति न स पापं झ्लोक शइणोति (द्रव्य), यदाङक्ते. . चक्षुरेव आतुव्यस्य 
वुङक्ते (संस्कार), यत्प्रयाजानुयाजा इज्यन्ते दर्म वा एतद्यज्ञस्य क्रियते (कमे) । 

३८. स स्वर्ग: स्यात्सर्वान्त्रत्यविशिष्टत्वात्‌ । पू० मी० सू० (४।३।१५)। सर्वान्‌ का अर्थ है स्ंपुरुषान्‌ । 
शबर ने ब्याख्या की है--'सर्थे हि पुरषाः स्वर्कामाः। कृत एतत्‌ । प्रीतिहि स्वः। सर्वेश्च प्रीति प्राथंयते।; सेघा- 
तिथि (मनु २।२) ने इसकी ओर संकेत किया है। देखिए परा० मा० (१।१, पृ० १४८) । विष्णुपुराण (२९ 
४६) में आया है--मन/प्रीतिकरो स्वर्गो नरकस्तद्विपर्यय:। नरकस्वमंसंज्ञे दे पुण्यपापे द्विजोत्तम ॥ 
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१६६ घमेज्ञास्त्र का इतिहास 


. _पू० मी० सू० के पाँचवें अध्याय में क्रम का विवेचन है। क्रम वह है जिसके अनुसार किसी यज्ञ के विभिन्न 
आग या कृत्य क्रमानुसार आते हैं । विधियाँ किसी यज्ञ में कई कर्मों के सम्पादन के विषय में बताती हैं, 
बे सदा यह नहीं बतातीं कि वे कर्म (प्रधान या गुणभूत) किस क्रम में किये जायेंगे। उनका क्रम यजमान 
की इच्छा पर निर्भेर नहीं रहता। किसी यज्ञ के कृत्यो के क्रम को निश्चित करने के लिए छह साधनों पर 
निर्भर होना पड़ता है, यथा--श्रुति, अर्थ (उद्देश्य, योग्यता), पाठ (शाब्दिक वचन), प्रवृत्ति (आरम्भ), 
काण्ड (वचन अथवा मूल वचन का स्थान), मुख्य । 

किसी सूत्र में दीक्षा संबंधी वैदिक वचन के अनुसार अध्वर्यृ गृहपति (यजमान) का दीक्षा-सम्प।दन करने 
के पश्चात्‌ ब्रह्मा पुरोहित की दीक्षा करता है और फिर उद्गाता आदि की दीक्षा. करता है । यहाँ पर वैदिक 
वचन ने प्रत्यक्ष रूप से क्रम की व्यवस्था की है, यथा--यजमान (यज्ञ करने वाले) की दीक्षा के उपरान्त 
ब्रह्मा, तब उद्गाता आदि की दीक्षा होती है। 'समिघो यजति तनूनपातं यजति’ आदि में वाक्यो का क्रम ही विभिन्न 
यागों के सम्पादन के क्रम को निश्चित करता है (पू० मी० सू० ५।१।४) । वेद सर्वप्रथम अग्निहोत्र की 
चात करता है और तब यवागू (लपसी) पकाने की वात उठाता है। यहाँ पर अग्निहोत्र को क्रम में प्रथम स्थान 
प्राप्त है और उसके उपरान्त यवागू पकाने को स्थान दिया गया है। किन्तु जब तक अधित किया जाने वाला पदार्थ 
बन न जाय अस्निहोत्र नहीं किया जा सकला। अतः यहाँ पर पाठक्रम को छोड़ देना पड़ेगा और अर्थक्रम (उद्देश्य 
तथा।यथायोग्यता द्वारा घोषित क्रम) का अनुसरण करना होगा, अर्थात्‌ सर्वप्रथम यवागू बनानी होगी और 
तब अरिनिहोत्र किया जायगा। 3१ यह एक एसा उंदाहरण है जो यह प्रदर्शित करता है कि अर्थत्रम पाठक्रम से अपेक्षा- 
कृत अधिक शक्तिशाली होता है (पू० मी० सू०_(५।४।१) । पराशरर्मृति में ऐसी व्यवस्था दी हुई है कि प्रति- 
दिन सन्ध्या (प्रतःकालीन उपासना), स्नान, जप (पवित्र वचनों का मन ही मन पाठ), होम, वेदाध्ययन, 
देवता-पूजन, वैश्वदेव तथा आतिथ्य करने चाहिए । पराशरमाधवीय का कथन है" कि पाठ के क्रम 
स्थान पर्‌ यथायोग्यता (क्या उचित है) का अनुसरण करना चाहिए, अतः प्रथम स्मान होना चाहिए और तब 
सन्ध्या । स्मृतिचन्द्रिका ने वृद्धमनु को उद्धत कर कहा है कि पुत्रहीन पवित्र विधवा को मृत पति के लिए पिण्ड 
देना चाहिए और उसकी सम्पदा ग्रहण करनी चाहिए । यहाँ पर छेसा मानना उचित है कि वह पहले उसकी 
(पति की) सम्पदा ग्रहण कर ले और तब उसके थाद्धों को करे। वाजपेय में ऐसा वचन आया है कि यज- 


३४, अग्निहोत्रं जुहोतीति धृव माम्नातम्‌, ओदनं पचतीति पश्चात्‌ । असम्भवात्‌ पूर्वमोदनः पक्तव्यः। शबर 

(५।१।३) । ओर देखिए शबर (५।४।१ पर) । ट 
४०. सन्ध्या स्नानं जपो होमो देवतातिथिपुजनम्‌ । आतिथ्यं वेशयदेवं च षट्‌ कर्माणि दिने दिने॥ पराशरः 

, स्मृति (१३४) । देखिए परा० मा० (२।२।१८), जहाँ आया है--“सन्ध्यास्नानमित्यत्र यवागूपाकन्यायेन स्नानस्य 

प्राधम्यं व्याख्येयम्‌ | . . यवाग्वाग्निहोत्रं जुहोति यवागुं च पचति! इति श्रूयते । . . . यवाग्वा इति तृतीयया भुप्या 

होमसाधनत्वावगमादसति च द्रव्ये होमनिष्पततेरर्थाद्‌ यवागूपाकः पूर्वभावीति सिद्धान्तः । एवमत्रापि स्नानस्य शुद्धि- 

हेतुत्वाच्छुद्धस्येव सन्ध्यावन्दनाधिकारित्वात्स्नानं पूर्वभावीति द्रष्टव्यम्‌ । वृद्ध-मन्‌-अपुत्रा शयन भर्तुः पालयन्ती 


" व्रते स्थिता। पत्येव दद्या्तत्पिण्ड कृत्स्नमंशं लमेत च॥ और टिप्पणी भी की गयी है--'उत्तराे त्वर्थक्रमेण पाठक्रमः 


' बाधो द्रष्टव्य;। ततञ्चायमर्थः। उक्तलक्षणा पत्येव भत्रं कृत्स्नं लभेत पश्चात्पिण्ड दद्यात्‌ । न पुनस्तस्यां सत्यां 
आत्रादिरिति। स्मृतिच० (२, पु० २६१) । 


घमंशास्त्र से सम्बन्धित मीमांसातिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १६७ 


मान को प्रजापति के लिए यूप (यज्ञिय खूँटा, जिसमें वाँचकर वरि दी जाती है) में १७ पथ बाँचने चाहिए 
(ते० ब्रा० १।३।४। २-३) । इसकी भी व्यवस्था है कि १७ पशुओं में प्रत्येक के साय कई संस्कार किये जान 
चाहिए, यथा--प्रोक्षण (पवित्र जल छिड़कना ), उपाकरण (पास छाना) । इन १७ पशुओं में किसी से भी 
बगर्यारम्म हो सकता है, अर्थात्‌ किसी के साथ प्रथम संस्कार किया जा सकता है किन्तु किसी पशु के साथ आरम्भ 
कर दिये जाने पर अन्य संस्कार भी उसी के साथ हो जाने चाहिए; अर्थात्‌ संस्कारों का क्रम किसी पशु 
पर आरम्भ किये जाने से निश्चित किया जाता है। काण्ड या स्थान का दृष्टान्त निम्नलिखित है । ज्योतिष्टोम एक 
'आदर्ण यज्ञ (प्रकृति) है, जिसका साद्यस्क्र एक विकृति है । साद्यस्क्र के विषय में वेद द्वारा यह व्यवस्था दी 
हुई है कि सभी पशुओं की बलि सवनीय स्तर पर एक साथ होनी चाहिए । ज्योतिष्टोम में तीन पशुओं की वरि 
दी जाती यथा--भ्रातःकाल  'अरिनिपोमीय', मध्याह्न में 'सबनीय' एवं सायंकाल! 'अनुबन्ध्य' । साद्यस्क 
एक विकृति है, ये समी वछि इसमें सम्पादित होती हैं; किन्तु इस विषय के विशिप्ट वचन ने व्यवस्था दी है 
कि तीनों की वलि एक साथ सवनीय स्तर पर होनी चाहिए । किन्तु यह (तीनों का साथ किया जाना) 
सम्भव है इसीलिए यही किया जा सकता है कि इन तीनों का सम्पादन एक के उपरान्त एक के रूप में 
ही किया जा सकता है (न कि दिन के विभिन्न कालों में ) । प्रथम दृष्टि में ऐसा रूगेगा कि अग्नीपोमीय पश का 
स्थान सर्वप्रथम होगा, किन्तु ऐसा नहीं है, क्योंकि साद्यस्क्र याग में सवनीय स्तर पर एक के उपरान्त एक 
बलि के क्रम में सर्वप्रथम सवनीय पशु की वरि होगी (अग्नीपोमीय की नहीं) और उसके उपरान्त अस्नीषोमीय 
की और उसके तुरन्त उपरान्त अनुबन्ध्य की या अन्तिम दो की बलि किसी भी क्रम में हो सकती है। 
मुख्य (प्रथम या प्रधान) द्वारा निश्चित अनुक्रम का एक उदाहरण यों है--दो सारस्वत हवियाँ दी जाने 
वाली हैं, वास्तव में यह दिव्य मिथुन (जोड़ा) है'।४* यह एक श्रतिवचन है। सरस्वती एवं सारस्वत की 
आहुतियों के विपय में सविस्तार वर्णन मिळता है। मन्देह यों उपस्थित होता है-_कया नारी देवता को दी जाने 
वाळी आहुतियाँ पहले होती हैं या वे सर्वप्रथम पुरुप देवता को दी जाने वाळी आहुतियाँ हैं? प्रथम दष्टि में तो 
एसा लगता है कि पहले किसके लिए प्रथमता दी जाय, इस विपय में शास्त्र मक हैं, अतः जो जैसा चाहे करे । 


४१. सारस्वतो भवत एतहे दैव्यं मिथुनं देव्यमेवास्मं मिथुनं मध्यतो दघाति पुष्टये ्रजननाय। ते० सं० 
(२।४।६।१-२) । यह चित्रायाग के सम्बन्ध में उल्लिखित है, जिसमें सात गौण आहुतियाँ व्यवस्थित हैं, जिनमें दो 
सारस्वत कहलाती हैं। 'सारस्वतो' का अथं है 'सरस्वतीदेवताकः सरस्वद्देवताकश्चेस्युभो सारस्वतो ।' पु० मी० सू० 
में आया है--मुख्यक्रमेण वांगानां तदर्थत्वात्‌' (५।१।१४) । याज्ञवल्क्य (२१३५) ने पुत्रहीन व्यक्ति को मृत्यु के | 
उपरान्त उसकी पत्नी, पुत्री एवं माता-पिता (पितरौ) को उसका उत्तराधिकारी माना है। मान लोजिए कोई 
व्यक्ति अपने पिता एवं माता के जीते ही मर जाता है तो ऐसी स्थिति में किसको उत्तराधिकार मिलेगा ? क्या 
माता को पिता से वरीयता मिलेगी या पिता को माता से, या दोनों को सम्पत्ति का बराबर भाग सिलेया ? 
मिताक्षरा ने माता को वरीयता दी है, स्मृतिचन्द्रिका ने “सारस्वतौ भवतः' के उदाहरण की ओर निर्देश किया है 
और दोनों में किसको प्रमुखता दी जाय, इसके विषय में सम्मति दी है कि बृहद्विष्णु जैसी स्मृतियों के अनुसार 
सर्वप्रथम पिता को अधिकार प्राप्त होता है। दायभाग ने माता को अपेक्षा पिता को वरीयता प्रदान को है और 
व्यवहारप्रकाश (प्‌० ५२४), मदनरत्न (प्‌० ३६४) जैसे कतिपय ग्रन्यो ने भी ऐसा हो कहा है। देखिए स्मति- 
चन्द्रिका (२, प० २६७) । । 


१६८ घर्मशास्त्र का इतिहास 


निड्चित निष्कर्ष यह है कि विस्तार के विषय का क्रम याज्यानुवाक्या मन्त्रों से तय किया जाय । ये प्र णो 
देवी सरस्वती' (तै० सं० १।८।२२।१, ऋ०, ६।६१।४) नामक ढाब्दों में नारी देवता के बारे में सर्वप्रथम उल्लिखित 
हैं। अतः निष्कर्ष यह है कि विस्तार में भी नारी देवता वाली आहुतियाँ पहले होनी चाहिए। 

पू० मी० सूं० (५।१।१६) में यह निर्णीत हुआ है कि मन्त्रों द्वारा उपस्थित क्रम को ब्राह्मण ग्रन्थों में 
वर्णित क्रम की अपेक्षा वरीयता प्रदान की जानी चाहिए । दर्शपूर्ण मास यज्ञ में आग्नेय, उपांशु एवं अग्नीपोमीय अन्य 


यज्ञ समाहित हैं। तै० सं० (२।५।२।३) में अग्नीषोमीय यज्ञ का उल्लेख पहले हुआ है और तै० सं० ' 


(२।६।३।३) में आग्नेय का उल्लेख हुआ है। किन्तु ये ब्राह्मण-गरन्थ कहे जाते हैं, यद्यपि अब वे संहिता-बचनों में 
उल्लिखित हैं, क्योंकि उन्होंने विधि की व्यवस्था दी है। किन्तु मन्त्रपाठ में आग्नेय मन्त्र 'अग्निमूर्घा' (तै० ब्रा० 
३।५।७।१) सर्वप्रथम आया है और उसके उपरान्त “अग्नीषोमा सवेदसा' (तै० ब्रा ३।५।७।२) आया है। 
अतः आग्नेय का सम्पादन पहले होना चाहिए और उसके उपरान्त अग्नीषोमीय का । 
यदि कतिपय कर्मों या वस्तुओं द्वारा बहुत से देवताओं का आतिथ्य करना हो, या यदि बहुत से यूप (यज्ञिय 
स्तम्भ या खूँटे) हों, यया--ऐकादशिनी पशुबलि में, जिन पर अंजन से लेकर परिव्याण (मेखला या करधनी से 
चेरना) तक के संस्कार किये जाते हूं, तो क्या अंजन से लेकर परिंव्याण तक के सारे संस्कार प्रथम यूप पर और 
उसके उपरान्त उन्हीं संस्कारों को दूसरे यूप पर करके उसी क्रम से अन्य सभी यूपों के साथ ऐसा करना 
चाहिए, या सभी यूपों पर एक-एक करके अंजन लगा देना चाहिए और अन्य संस्कार सभी यूपों पर एक- 
के उपरान्त एक करके कर देने चाहिए और इस प्रकार अन्तिम संस्कार परिव्याण का सम्पादन सभी यूपों 
पर एक के उपरान्त एक करके करना चाहिए। प्रथम ढंग को 'काण्डानुसमय' एवं दूसरे को 'पदार्थानुसमय' कहा 
जाता है।४२ जैमिनि ने (५।२।७-%) एवं (५।२।१-३) में क्रम से प्रथम एवं द्वितीय ढंग का उल्लेख किया 
है। इस विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का मूलखण्ड २, पृ० ७३४-७४०, पु० ११३२, पाद-टिप्पणी २५२८ तथा 
खण्ड ४, पु० ४४१-४२, पाद-टिप्पणी ४८७ । याज्ञः (१।२३२ : “अपसव्यं ततः कृत्वा’) पर मिताक्षरा की 
टिप्पणी है कि श्राद्धकर्ता वैश्वदेव ब्राह्मणों के लिए काण्डानुसमय ढंग अपनाता है, अर्थात्‌ पहले पैर घोने के 
लिए जल देता है, तब आचमन के लिए जल देता है, तब आसन, चन्दन, पुष्प आदि देता है, तब बह अपने 
दाहिने कंधे पर यज्ञोपवीत (जनेऊ) घारण करता है और पित्र्य ब्राह्मणों को उपचारों का अर्पण करता है। 
पूर्वेमीमांसा सूत्र का छठा अध्याय अति मनोरंजक है। इसमें यज्ञकर्ता की अहँताओं एवं उसके अधिकार 
के प्रश्‍न के विभिन्न स्वरूपों का विवेचन है। यह लम्बा अध्याय है जिसमें तीसरे एवं दसवें अध्याय के समान 
आठ पाद हैं। धर्मशास्त्र के 'ग्रन्थों पर इस अध्याय” के कतिपय सिद्धान्तों का बड़ा प्रभाव पड़ा है, यथा 
वैदिक यज्ञां में सम्मिलित होने में स्त्रियों का अधिकार,.उसी विषय में शूद्रों का अधिकार, रथकार-व्याय, निपाद- 


४२. जॅमिनि (५।२।१-३) पर पार्थंसारथि का कथन है--प्रथमं सर्वेषां कृत्वा ततो द्वितीयः कतंव्यः। एवं 
दसंपूर्णमासादिष्वनेकप्रधानसमवाये पदार्थानुसमय एव न्यास्यो न काण्डानुससय इति स्थितम्‌ ।' शास्त्रदीपिका- 
(प० ४२१);- - - - ‹गा्यंनारायण ने (आश्वलायनगृह्य सूत्र १२४७-पर) व्याख्या की है--तत्र पदार्थानुसमयो 
नाम सर्वेपां बरणक्रमेण विष्टर दत्त्वा ततः पाद्यं ततोध्यंमिति। फाण्डानुसमयो नाम एकस्येव विष्टरादियोनिवेद- 
नान्तं समाप्य ततोऽन्यस्य सर्वं ततोऽन्यस्येति। व्य० स० (पृ० ६६) ने तुला” नामक दिव्य में देवताओं की पुजा 
सें पदार्थानुसमय की चर्चा की है। 


a 
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दस्थपति-न्याय आदि का, और हमने इनका पहले ही उल्लेख भी कर दिया है। जैमिनि ने पू० मी० सू० (६।१। 
-३) में प्राथमिकी के रूप में स्थापना की है कि इस प्रकार के वचनों में, यथा-स्वर्गकामी को दश्षपूर्ण मास या 
ज्योतिष्टोम यज्ञ करना चाहिए,' वेद ने स्वर्ग की इच्छा करने वाले के लिए याग की व्यवस्था की है, अर्थात्‌ 
स्वर्ग को प्रधान तत्त्व कहा गया है और याग को सहकारी या गौण स्थान दिया गया है, जिससे यह प्रकट 
होता है कि वैदिक वचन ने यज्ञकर्ता की विशेषताओं का उल्लेख किया (व्यवस्था की) है । टुपूटीका का कथन 
है कि अधिकारी स्वामी है जो सभी कर्मों (याग) के ऊपर अवस्थित है ।४ एक अपैक्षाक्कत अधिक 
विस्तृत परिभाषाएँ दी गयी हैँ- “अधिकारी वह है (अर्थी) जो किसी फल की आशा करता है (यथा स्वगे 
या सुख की), (समर्थ) जो व्यवस्थित कमें के सम्पादन की समर्थता रखता है, जो विद्वान होता है और जो 
श्रुति द्वारा यज्ञ करने के लिए अमान्य नहीं ठहराया गया है !! छोटे-छोटे जीव मी सूख की कामना करते हैं; अतः उन्हें 
व्यवस्थित कर्म के सम्पादन की समर्थता' आदि शब्दों द्वारा अलग कर दिया गया है। यह सम्भव है कि कोई 
व्यक्ति पूर्णरूपेण अबोध हो, इसीलिए “विद्वान्‌? शब्द जोड़ा गया है। शूद्र भी सुख (आनन्द) की कामना 
कर सकता है, समर्थं हो सकता है और विद्वान्‌ हो सकता है, किन्तु उसे “शुद्र यज्ञ के योग्य नहीं है” इस वैदिक 
वचन द्वारा अलग कर दिया गया है। 
पू० मी० सू० (६।१।३४-४०) में यह निश्चित किया गया है कि तीन उच्च वर्णों में प्रत्येक को वैदिक यज्ञों 
के सम्पादन का अधिकार है। एक व्यक्ति एक बार घनहीन हो सकता है, किन्तु आगे चलकर वह विविध साघ्ननों 
से घन एकत्र कर सकता है। उसी प्रकार ६।१४ १ में ऐसा आया है कि जो किसी अंगविकलता से संकूल है (उसका 
कोई अंग व्याधिग्रस्त या अनुपयोगी हो गया है) वह घनहीन व्यक्ति के समान ही है, अर्थात्‌ ऐसे व्यक्ति को, यदि 
वह अपनी अंग-दुर्बलता को दूर कर ले तो वैदिक यज्ञों के सम्पादन का अधिकार है। ६।१।४२ में यह मी व्यवस्था 
दी हुई है कि यदि दोष जन्मजात है या उसे अच्छा नहीं किया जा सकता तो एसे दोष से ग्रस्त रहने वाले को 
वैदिक यज्ञों के सम्पादन का अधिकार नहीं है। 


इसी के आधार पर रिक्थ एवं रिक्या धिकार से सम्बन्धित प्राचीन एवं मध्यकालीन हिन्दू व्यवहार (कानून) 
निरूपित किया गया है। देखिए याज्ञ (२१४०), मनु (&।२०१) एवं नारद (दायभाग, इछोक २१-२२) । 
याज्ञ० (२।१४०) में घोषित है कि नपुंसक, जातिम्रष्ट एवं उसका पुत्र, रगड़, पागल, मूर्ख, अंधा तथा असाध्य 


४३. तस्मात्स्वर्गकामस्य यागकर्मोपदेशः स्यात्‌। अतः स्वर्गः प्रधानतः कर्मं गुणतः इति स्वगंकाममधिक्कत्य 
यजेतेति वचनमित्यधिकारलक्षणमिदं सिद्धम्‌ । शबर (प्‌० मी० स्‌० ६।१।३) ; अधिकारीति कर्मणामुपरिभावे- 
नावस्थितः स्वामीत्यर्थः। टुप्टीका (उसी पर); अर्थो समर्थो विद्वान्‌ शास्त्रेणापयुंदस्तोधिकारों। सवंदशंनकोौमुदी 
(पू० १०३) । झबर एवं कुमारिल ने विभिन्न स्थानों पर जो कुछ कहा है उसका सार-संक्षेप सर्वदर्शनकोमुदी ने 

ही स्थान पर दे दिया है, यथा-न चैतदस्ति तियंगादीनामप्यधिकार इति। कस्य तहि। यः समर्थं: कुत्स्नं 
कर्साभिनि्तयितुम्‌। न देवानां देवतान्तराभावात्‌। न ह्यात्मानसुहिदय त्यागः सम्भवति। त्याग एवासौ न स्यात्‌। 

अपि च तिर्यञ्चो न कालान्तरफलेनाथिनः। आसन्नं हि ते कामयन्ते। . + नन चेते (तिर्यञ्चः) वेदमधीयते नापि 
स्मृतिञ्ञास्त्राणि। नाप्यन्येभ्योऽव गच्छन्ति। तस्मान्न विदन्ति ध्मम्‌। अविद्वासः कथमनुतिष्ठेयुः । शबर (पू० सो० 
सू० ६११५) । शूद्रो भनुष्याणामस्वः पशूनां तस्मात्तौ भूतसंक्रामिणावक्दरच सूदरश्च। तस्माच्छूदो यजञेऽनदक्लुप्तः। 
तै० सं० (७।१।१।६) । सायण ने 'अनवक्लूप्तः' को यशे प्रवतितुं न योग्य; के अर्थ में लिया है । 


i \: 


धर्मशास्त्र का इतिहास 


रोग से पीड़ित रहने वारा व्यक्ति (रिक्थ का) भाग नहीं पाता, वह केवछ जीविका का अधिकारी है । देखिए इस 
महाग्रन्थ का मूलखण्ड ३, पृऽ ६१०-६१२। मिताक्षरा (याज्ञ० २।१४०) में आया है कि अयोग्यता की बातें पुरुषों 
एवं नारियों पर समान रूप से लागू होती हैं। किन्तु अभी कुछ वषं ,पुवै (सन्‌ १६५६ में) हिन्दू उत्तराधिकार 
व्यवहार (कानून, सं० ३२) द्वारा अयोग्यता की सभी घाराएँ समाप्त कर दी गयीं, अब कोई भी व्यक्ति राग, 
दोष या शरीर-विकलता के आघार पर रिक्थाधिकार से वंचित नहीं किया जा सकता, केवल उन्हीं बातों पर 
प्रतिवन्ध है जो इस व्यवहार (कानून) के अन्तर्गत (२८ वाँ प्रकरण) हैं। 
छठ अध्याय के वहुत-से सूत्र 'प्रतिनिधि' के विषय में विवेचन उपस्थित करते हैं। इन सूत्रों का विवेचन 
इस महाग्रन्थ के मूल खण्ड २ पृ ६८४, १११०, १२०३, खण्ड ३, पृ० ४७१, ६३७, ६५३, ६५४ (जहाँ सत्या- 
षाढ श्रौतसूत्र ३ का उल्लेख समान नियमों के कारण किया गया है) में हो चुका है। कृछ उदाहरण यहाँ उल्लि- 
खित हो रहे हैं। प्रथम नियम यह है कि यदि आहुति के लिए वेद द्वारा घोषित पदार्थ नष्ट हो जाय और वह 
आहुति नित्यः (आवश्यक) हो या उस काम्य कृत्य के लिए हो जिसका आरम्भ हो चुका हो तो दूसरे पदार्थ द्वारा 
प्रतिनिधित्व कराया जा सकता. है । यथा-ब्रीहि (चावल) या यब के स्थान पर नीवार को प्रतिनिधित्व हो सकता 
है (६।३।१३-१७) । कुछ बातों में वैदिक वचनों ने प्रयोग में लायी जाने वाली वस्तु के स्थान पर प्रतिनिधि 
की छट दे दी है, यथा--यदि यजमान को सोम का पौधा, न मिले तो वह पूतीका-डण्ठल को प्रयोग में रा सकता | 
है ओर उसके रस से कर्म-सम्पादन कर सकता है। विरोधी तकं उपस्थित करता है कि वेद ने स्पष्ट रूप से 
सोम के प्रतिनिधित्व कें लिए पूतीका की व्यवस्था कर दी है, अतः जहाँ वेद सर्वथा _मौन है वहाँ ऐसा समझना चाहिए 
कि येद ने वहाँ प्रतिनिधि की व्यवस्था नहीं की है। सिद्धान्त यह है कि प्रतिनिधि के रूप में पूतीका की व्यवस्था 
एक प्रतिषेघारमक नियम है, अर्थात्‌ यद्यपि सोम से मिलते-जुछते बहुत-से पौधे प्राप्त हो सकते हैं, किन्तु प्रतिपेध 
या नियन्त्रण यह है कि केवळ पूतीका से ही प्रतिनिधित्व करना चाहिए। एसी व्यवस्था दी गयी है (३।६।३:७ 
३६) कि जहाँ नीवार जैसे प्रतिनिधियों का प्रयोग होता है, वहाँ जल छिड़कना, खल एवं मूसळ से चूर्ण बनाना 
(चावल या यव कों कूट कर चूर्ण बनाना) आदि सहायक कर्म भी उन पर किये जाते हैं। चावर के प्रयोग में 
मन्त्र स्पष्ट रूप से कहता है कि केवल अन्न की (भूसी से रहित चावल की) आहुति होती है। 'नीवाराणां मघ' 
(पुर मी० सू० ३।३।१-२) के रूप में ऊह (अनुकूरून ) किया जाता है।४४ किन्तु कुछ बातों मे प्रतिनिधि की 
बात नहीं उठती । उस देवता का, जिसके छिए हवि फी व्यवस्था रहती है, प्रतिनिधित्व किसी अन्य द्वारा नहीं 
होता, यथा आग्नेयोप्टाकपाल?' का परिवर्तन 'एन्द्रोष्टाकपाल:' के रूप में नहीं हो सकता, क्योंकि बंसी स्थिति 
` में कृत्य का उद्देश्य ही समाप्त हो जायेगा। इसी प्रकार जव ऐसा वचन आया हू. कि 'वह आहवनीय अग्नि में 
आहुति डालता है' तो वहाँ गाहंपत्य अगिन द्वारा प्रतिनिधित्व नहीं किया जा सकता; एक्‌ व्यवस्थित मन्त्र के ग्थान 
पर अन्य मन्त्र नहीं रखा जा सकता और न 'समिघो यजति' आदि घ्रथाजों के छिए अन्य क्रत्यो की व्यवस्था हो 
सकती है।४* 
चेद ने .वरक, कोद्रव एवं माप का प्रयोग यज्ञों कें छिए वर्जित ठहराया है । यदि कोई व्यित त्रुटिवश माष 
अन्न को मुद्ग अन्न समझ कर बिसी ऐसे यज्ञ में प्रयोग करता है जिसमें उवळे मुदुग की आहुति देने की व्यवस्था 


५ 


४४, अस्ति तु प्रकृतौ ब्रीहिलिगो मन्त्रः--स्योन॑ ते सदनं. . प्रतितिष्ठ व्रीहीणां मेधं सुमनस्यमान इति । 
शबर (5।३।१) । यह ते० ब्रा० (७।७।५।२-३) में पाया जाता है। मेध फा अर्थ है सारभूत । 
र '४५. न देवतार्निशन्दक्रियमन्यार्थसंयोगात्‌ । पु० मी० सू० (६।३।१८) । ` ट 


घमंगास्त्र से सस्कन्वितमोमांस्यसिद्ान्त एवं व्यया. के. नियम | २०१ 


है, तो वैसी स्थिति में वह मनोवांछित इत्य सम्पादित करता हुआ नहीं समझा जायेगा, क्योंकि जो अयोग्य 
रूप में वजित है वह प्रतिनिधि नहीँ हो सकता।३६ 

उपर्युक्त न्याय पर, मिताक्षरा ने याज्ञ० (२।१२६, जहाँ ऐसा आया है कि यदि संयुक्त कोटुम्विक घन को 
कुछ सदस्य दवा लेते हैं या छिपा लेते हैं और इस प्रकार अपने लिए उसको रख लेते हैं, तो वह प्राप्त किये. जाने 
पर, विभाजन के उपरान्त भी, बरावर भागों में बाँट दिया जाना चाहिए) की टीका करते हुए आघार रखा है 
और मत प्रकाशित किया है कि इस इलोक से संयुक्त घन को छिपा रखने के पाप से यह कह कर छुटकारा नहीं 
प्राप्त हो सकता कि वह (छिपाने वाला) भी एक स्वामी था। मिताक्षरा ने व्याख्या की है कि जिस प्रकार कोई 
यजमान त्रुटि माप को मुद्ग समझ कर आहुति देने से यज्ञ के फल से वञ्चित हो जाता है, उसी प्रकार संयुक्त 
परिवार के घन को छिपा छेने वाला व्यक्ति अपराधी हो जाता है । व्यवहारप्रकाञ् (पू? ५५४) एवं अपराकं 
(पू? ७३२) ने भी यही दृष्टिकोण अपनाया है, किन्तु दायमाग (१२।११-१३) एवं व्यवहाररत्नाकर (पु० 
५२६) ने इस मत का विरोध किया है (देखिए इस महाग्रन्य का मूल खण्ड ३, पू० ६३६)। प्रायरिचत्ततत्त्व (पृ० 
४८२) ने इस न्याय पर एक दिस्तृत टिप्पणी की है। दु 

एक दूसरा नियम यह है कि यज्ञकर्ता का कोई प्रतिनिधि नहीं हो सकता (६।३।२१), क्योंकि ऐसी व्यवस्था 
(जै० ३।७।१८-२०) है कि कृत्य का फल स्वामी को प्राप्त होता है, भरे ही वह प्रारम्भ करने के उपरान्त 
समी कुछ अपने पुरोहित (जो इत्य करने के लिए नियुक्त रहता दै) पर छोड़ दे, इस विषय में एक अपवाद है 
जो सत्रों (जै० ६।३।२२) से सम्बन्धित है, जिनमें बहुत-से व्यक्ति एक साथ कर्ता एवं पुरोहित के रूप में संलग्न 
रहते हैं। , उ 

एक महत्त्वपूर्ण अधिकरण है ६।७।३१-४०। 'विषवसृजामयनम्‌" नामक एक सत्र होता है जो १००० संवत्सरों 
तक चलने वाला होता है। तँ० ब्रा० (१३७७ एवं १।३।६।२ : शतायु: पुरुपः'), कार्ष्णाजिनि एवं लावुकायन 
के मतों की ओर संकेत करने के उपरान्त जैमिनि ने बड़े बल के साथ इस निष्कर्ष की स्थापना की है कि संवत्सर 
का यहाँ अर्थ है दिवस। देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पू० १२४६, पाद-टिप्पणी, जहाँ महामाष्य के 
कथन की ओर निर्देश किया गया है कि याज्ञिक लोग इस प्रकार के सत्रों की चर्चा करंते हुए प्राचीन ऋषियों 
द्वारा चलायी हुई परम्पराओं का ही अनुसरण करते हैं। मेधातिथि (मनु० १।८४; 'बेदोक्तमायुमंत्यानाम्‌') ने एक 
लम्बी टिप्पणी में जैमिनि के दृष्टिकोण की चर्चा की है और 'शतायुर्वे पुरुष” एवं शतमिन्नु शरदौ अन्ति देवाः 
(ऋ० १।८६।६) का उद्धरण दिया है तथा अन्य व्याख्याताओं के मत दिये हैं । कात्यायनश्रौतसूत्र (१।६।१७- 
२७) ने इस विषय का विवेचन विस्तार के साथ किया है, भारद्वाज, कार्ष्णाजिनि एवं लछौगाक्षि की 
व्याख्याओं की विभिन्नता की ओर संकेत किया है तथा अन्त में यह मत प्रकाशित किया है कि संवत्सर का अर्थ 
है 'दिवस'। 


४६. प्रतिषिद्धं चाविशेषेण हि.तच्छ तिः। ६।३।२०; प्रतिषिद्धं च न प्रतिनिहितव्यमिति । अविशेषेण ह्येत 
डुच्यते--न यज्ञा माषा वरका कोद्रवाइचेति। शबर। सूत्र को व्याख्या इस प्रकार को जा सकती हैः प्रतिषिद्ध 
माषादिकं न प्रतिनिधेयं यस्मात्‌ अविशेषेण यजञसम्बन्धमात्र निषेधश्ुतिः । तै० सं० (५।१।८।१) सें 'अमेष्या वे माषारं 
आया है। और देखिए इस महाप्रन्थ का मूल खण्ड ३, पु० ६३७ एवं पाद-रिप्पणो १२०% जहाँ जैसिनि का सू 
एवं मिताक्षरा का उद्धरण दिया हुआ है। 

"२६ दै 


२०२ घर्मशास्त्र का इतिहास 


पू्ेमीमांसासूत्र के प्रथम ६ अध्यायों में दर्शपूर्णणास जैसे इत्यों की विधि का, जिसके विस्तार का स्पष्टी- 
करण वेद द्वारा हुआ है, विवेचन किया गया है। सातवें अघ्याय' में इसका विवेचन है कि क्या विक्कतियों (वे यज्ञ 
जो आदं यज्ञों के परिष्कृत या सहायक रूप हैं) में प्रकृति या प्रधान यज्ञ जोड़े जायेंगे और यदि ऐसा हो तो कौन-से 
और कितने जोड़े जायेंगे । 
सातवें अध्याय में ऐन्द्रार्न एवं अन्य यज्ञों में विस्तार और उनके सामान्य स्थानान्तरण (अर्थात्‌ सामान्य 
रूप में अतिदेश) का विवेचन पाया जाता है। अतिदेश वह विधि या प्रणाली है जिसके द्वारा किसी कृत्य फे सम्बन्ध 
में व्यवस्थित विस्तीरों को उस कृत्य के आगे ले जाया जाता है और दूसरे में गाया जाता है (स्थानान्तरण किया 
जाता है) । शबर ने किसी प्राचीन लेखक का एक इलोक उदूघृत कर अतिदेश की परिभाषा की है। वह यज्ञ, 
जिसके विस्तारों को स्थानान्तरित किया जाता है, प्रकृति (आदश, नमूना या मूल रूप) कहलाता है तथा वह 
यज्ञ जिसमें वैसा स्थानान्तरण किया जाता है, विकृति कहलाता है। अतिदेश की व्यवस्था बचन (वैदिक वाक्य ) 
या नाम से की जा सकती है। (प्रथम के दो प्रकार होते हैं, यथा--प्रत्यक्ष वक्तव्य द्वारा या अनुमानित विधि 
से) उदाहरणार्थ, 'इपु' नामक इन्द्रजाल-सम्बन्धी यज्ञ के विषय में कुछ विस्तारों का उल्लेख करने के उपरान्त 
वचन कहता है कि पोषांश वैसा ही है जैसा कि व्येन में है।४° अनुमानिक वचन का एक उदाहरण है दरंपूर्ण- 
मास में आग्नेय के विस्तारों का सौयं यज्ञ तक अतिदेश, क्योंकि दोनों एक-दूसरे से भली-माँति सम्बन्धित हँ 
और क्योंकि “सौर्ययाग' (पू० मी० सू० ७।४।१) के वारे में वचन द्वारा कोई विस्तार व्यवस्थित नहीं है। नास 
के भी दो प्रकार हैं--अत्य का नाम एवं संस्कार का नाम। कुण्डपायिनामयन में व्यवस्थित मासारिनिहोत्र (देखिए 
पू० मी० सू० २।३।२४) नित्य अग्निहोत्र से भिन्न है (यथा 'यावज्जीवमग्निहोत्रं जुहुयात्‌' में), किन्तु अग्निहोत्र' नाम 
दोनों में पाया जाता है, अतः सामान्य अर्निहोत्न के विस्तार (यथा--गौ दुहना, दही या दूध का अर्पण, खदिर- 
समिघा आदि) मासाम्निहोत्र (जै० ७।३।१-४) में अतिदेशित हो सकते हैं । संस्कार नाम के अतिदेश का 
उदाहरण जैमिनि (७।३।१२-१५) में है। बरुणप्रघास (जो चातुर्मास्यों में एक है) में. अवभृथ (स्नान) की व्यवस्था 
है, किन्तु उसमें विस्तार नहीं जोड़े गये हैं अतः आवश्यक विस्तार सोमयाग के अवभृथ के बारे में दिये गये नियमों 
से ग्रहण किये जा सकते हैं। 
स्मृतियों एवं निवन्धों ने वहुधा अतिदेश का आश्रय लिया है। उदाहरणाथं, याज्ञ० (१।२३६ एवं २४२ ) ने 
अग्नोकरण एवं पार्वणश्चाद्ध में पिण्डदान के विषय में पिण्डपितृयज्ञ की विधि को विस्तृत कर दिया है। पराशरः 
स्मृति (७।१८-१६) ने रजस्वला नारी को प्रथम दिन में चाण्डाली, दूसरे दिन में ब्रह्मघःतिनी एवं तीसरे दिन में 
रजकी (घोविन) कहा है। पराशरमाधवीय ने इस पर'टिप्पणी की है कि इन नामों से पुकारे जाने का तात्पर्य 
यह है कि इन दिनों में उस नारी से संभोग करने पर वही पाप लगता है जो किसी उच्च वर्ण के पुरुष द्वारा 
चाण्डाली आदि से संभोग करने से लगता है। 
आठवें अध्याय में अतिदेश के विशिष्ट उदाहरण दिये गये हैं । दशंपूर्णेमास सभी इष्टियों ४८ की प्रकृति ` 
है तथा 'दर्शपूणमास्साम्यां यजेत' को विध्यादि कहा जाता है और विध्यन्त दशंपू्णेमास की समस्त पुरी विधि है 


४७. अस्तीषुर्नाम एकाहः। अपरः स्येनः। तो द्वावप्याभिचारिको तत्रेषौ कारिचदर्मान्विघायाह समानमितर- 
च्छघेनेनेति। शाबर (७।१।१३) । समा.  .नेव' आप० औ० सू० (२२।७। १८) काहै। | 

४८. सुविधा के लिए वेदिक यज्ञों को तीन कोटियों में बहुधा विभाजित किया जाता है, यया-इष्टि 
(जिनमें दूध, घृत, चावल, जो तथा अन्य अननों की आहुति दी जाती है), पशु एवं सोम । सोभ को पुनः एकाह 


धर्म शास्त्र से सम्बन्धित मौमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम २०३ 

(केवल दशंपुणंमास्सामाँ यजेत के अतिरिक्त), जैसा कि पुरोडाश (रोटी) आदि की आहुति के विपय में ब्राह्मणों 
में उल्लेख पाया जाता है। सौय नामक विकृतियाग में “जो वैदिक ज्ञान का प्रकाश प्राप्त करना चाहता है उसे 
सूयं को भात देना चाहिए” यह वाक्य विध्यादि है, किन्तु यहाँ कूछ भी विस्तार नहीं उपस्थित किया गया है। 
किसी विधि की अपेक्षा-सी लगती है, यद्यपि यज्ञों के विषय में कतिपय विध्यन्त पाये जाते हैं, तथापि 'निवंपति' 
नामक विशिष्ट शब्द दशंपूर्णमास (जिसमें निर्वाप पाया जाता है) की विधि का द्योतक है, और इस प्रकार हम 
इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि आग्नेय (दशंपूणंमास में प्रथमकृत्य) के समान ही सौर्य चरु की आहुति होती है। 
सभी अन्य इष्टियों में प्रकृति की सभी बातें तथैव की जाती हैं। 

एकाह एवं द्वादशाह नामक सोमयज्ञों में ज्योतिष्टोम प्रकृति है और इसकी सभी बातें सोमयज्ञों के सभी 
परिष्कृत रूपों (विक्ृतियों) में सम्पादित की जाती हैं, यथा अतिरात्र में।: उन सभी यज्ञों में जिनमें पशुवलि होती 
है, अग्निषोमीथ प्रकृति है, जिसकी बाते पशुयागों की समी विकृतियों में सम्पादित की जाती हैं। द्वादशाह के दो 
प्रकार हैं, अहीन एवं सत्र और वह द्विरात्र, त्रिरात्र से लेकर शतरात्र तक के सभी अहीन यज्ञों की प्रकृति है; 
और सत्र की कोटि वाला द्वादशाह समी सत्रों का एक नमूना (आदश ) है । आदित्यानामयन के समान सभी यागों 
की प्रकृति गवामयन है। दर्वीहोम न तो यज्ञों की प्रकृतियां हैं और न विकृतियाँ। आठवें अब्याय में यही सव 
वर्णित हैं। & 

नवें अध्याय में अह का विवेचन है। अतिदेश के सिद्धान्त के प्रयोग के सिलसिले में मन्त्रों, सामगानों 
एवं संस्कारों के विषय में कुछ परिवतंनों एवं ऊहों की आवश्यकता पड़ती है। साघारणतः ऊह शब्द का अर्थ 
होता है तकं या विचारणा, किन्तु पू० मी० सू० में इसका विशिष्ट अथं होता है। 

आग्नेय प्रकृति है जिसमें निर्वाप (आहुति) “मैं अग्नि को वही अर्पित करता हूँ जो उन्हें प्रिय है” इन शब्दों 
के साथ किया जाता है। सौयंयाग में, जो आग्नेय की विकृति है, निर्वाप (आहुति) “जो सूर्य को प्रिय है वही मैं 
उन्हे अपित करता हूँ” शब्दों के साथ किया जाता है। वाजपेय में हम पढ़ते हैं--वह सत्रह पात्रों में निर्वाप अन्नों 
को पका कर बृहस्पति को अपित करता है।” वाजपेय दशंपूर्णमास का एक परिष्कृत रूप है जिसमें चावल के कण 
जल के साथ छिड़के जाते हैं; अतः छिड़कना नीवार अन्नो पर मी किया जाता है (पू० मी० सू० ३।२।४० ) 
ज्योतिष्टोम यज्ञ के दूसरे दिन सुब्रह्मण्य पुरोहित द्वारा इन्द्र को सम्बोधित ून्रह्मप्या प्रार्थना का पाठ किया जाता 
है, जो यों है-- इन्द्र आगच्छ, हरिव आगच्छ, मेघातिथेमेष. .. ।' अग्निष्टुत्‌ यज्ञ में मी अस्ति को सम्बोधित सुन्न 
ह्यण्या-निगद है। पाठ करने में 'इनद्र' के स्थान पर 'अग्ने' शब्द रख लिया जाता है, किन्तु उसके आगे के शब्द, 
यथा-- हरि आगच्छ' परिवर्तित नहीं किये जाते और उनका पाठ किया जाता है, क्योंकि वे वैसी उपाचियाँ हैं 
जो अग्नि के लिए भी कही जाती हैं (पु० मी० सू० ६।१।४२-४४) । मीमांसकों ने जो सिद्धान्त निकाला है, वह 


(जो केवल एक दिन तक चले, यया--अरिनष्टोम ), अहीन (जो एक से अधिक और अधिक से अधिक १२ दिनों 
तक चले) एवं सत्र (जो १२ दिनों से अधिक एक वर्ष या उससे भी अधिक काल तक चले) कोटियों में बाँट 
गया है। शबर (पु० मी० सू० ४।४।२०) ने चार महायज्ञों की चर्चा की है, यथा--अग्निहोत्र, दशंपुर्णमास, ज्योतिः 
ष्टोम, - पिण्डपितृयज्ञ । गौतमधर्मसूत्र (८।१८) के अनुसार सात सोमयज्ञ होते हैं । इन त कृत्यां के अतिरिवत 
गृहयसूत्रों में अन्य छुत्यों का उल्लेख है जो गृह्यारिन में किये जाते हैं | देखिए इस महाप्रन्य का सूरू खण्ड २, 
भाग २, पु० १६३-१३४। ड 


st रे 


२०४ हे घमंशास्त्र का इतिहास 


यह है कि जब मूल मन्त्र के शब्द परिष्कृत (विकृति) याग तक्‌ नहीं बढ़ाये जाते तो ऊह का आश्रय लिया जाता 
है, अन्यथा नहीं। किन्तु शबर ने टिप्पणी की है कि याज्ञिक लोग ऊह का सम्पादन कर लेते हैं (उपयुक्त परि- 
बर्तेन्ों के साथ अपने अनुकूल बना लेते हैं), अर्थात्‌ वे ऐसा पाठ करते हुँं--'अग्ने आगच्छ रोहिताश्व बृहद्मानो. . . ।' 
यह ज्ञातव्य है कि पू० मी० सू० (२।१।३४) एवं शबर के अनुसार ऊहित (अनुकूलित) मन्त्र मन्त्र नहीं 
होता, क्योंकि केवल वे ही मन्त्र कहे जाते हैं जिन्हें विद्वान्‌ लोग स्वीकार करते हैं। दशंपूणंमास में जब पुरोहित 
चार मुट्ठी चावळ निकालता है और उसे सूप में रखता है तो वह तीन मुट्ठी चावल पर मन्त्र पढ़ता है जिसका 
शाब्दिक अर्थं है--सबिता के आदेश पर अध्विनों के बाहुओं से तथा पूषा के हाथों से मैं तुम्हें अग्नि के लिए, 
जिसे तुम प्रिय हो, निकालता. हूँ।' पू० मी० सू० (६।१।३६-३७) का कथन है कि सविता, पूषा एवं अदिविन्‌ 
शब्दों को, दशपूर्णसास के परिष्कारों के लिए, जहाँ देव अर्थात्‌ पूजा के देवता अग्नि न हों, उह द्वारा परिवर्तित 
नहीं किया जा सकता। शबर ने सविता, अर्वन्‌ एवं पूषा के लिए खींचातानी करके अर्थ किया है और कहा है 
कि ये शब्द निर्वाप प्रकाशन के लिए प्रयुक्त हैं। एक अन्य मनोरंजक उदाहरण है, जहाँ ऊह नहीं पाया जाता। 
दर्शपूर्ण मास में एक प्रैष (निर्देश अथवा आदेश) है--छिड़कनें के लिए जल रखो, समिधा एवं कुश रखो, सुची 
एवं खुव को स्वच्छ करो, (यजमान की) पत्नी को मेखला पहना दो और घृत के साथ बाहर आ जाओ।' मान 
लीजिए यजमान की दो या तीन पत्नियाँ हों, तब भी एकवचन (पत्तीम्‌) का ही प्रयोग होता है न कि द्विवचन 
या बहुवचन का (पू० मी० सू० 5।३।२० एवं 5।३।२१) । धर्मशास्त्र के ग्रन्थों ने उह का प्रयोग किया है। विष्णु- 
धर्मसूत्र (७५।८) ने व्यवस्था दी है कि मन्त्र के उह के द्वारा एक ही ढंग से नाता एवं उसके दो पूर्व पुरुषों 
का श्राद्ध करना चाहिए । पूवं. पुरुषों के लिए मन्त्र यों है--शुन्धन्तां पितरः' (आप० श्रौ० सू० १।७।१३) 
जिसका परिवतंन “शुन्धन्तां मातामहाः' के रूप में हो जाता है। देखिए मिताक्षरा (याज्ञ० १२५४) । 
जब यज्ञ में पका चावल दिया जाता है तो मन्त्र यों होता है-- स्योन. . .ब्रीहीणां मेधः सुमनस्यमानः” (तँ० 
ब्रा० ३।७।५) । जब पका चावळ नष्ट हो जाता है या नहीं प्राप्त होता और नीवार अन्न का प्रयोग उसके स्थान 
पर होता है तो 'नीवाराणां मेघ' ऐसा ऊह नहीं होता, प्रत्यृत 'ब्रीहीणां मेघ' शब्द ज्यों-के-त्यों रखे जाते हैं (पू० 
मी० सू० &।३।२३-२६), क्योंकि, जैसा कि पू० मी० सू० (६।३।२७) में कहा गया है (सामान्यं तच्चिकीर्षा 
हि), नीवार का प्रयोग ब्रीहि की समानता के कारण ही किया जाता है। 
नवें अध्याय के तीसरे एवं चौथे पादों में पशुबन्ध में होता द्वारा पढ़े जाने वाले अधृगु-प्रैष के विषय में 
बारह अधिकरण हैं। देखिए, इस विषय में इस महाग्रन्थ का मूलखण्ड, २, पु० ११२१, पाद-टिप्पणी २५०४, जहाँ 
यह प्रैष दिया हुआ है। वहाँ पर कुछ शब्दों के लिए ऊह की व्यवस्था है और पू० मी० सू० ने उस संदर्भ में कछ 
अपरिचित एबं कठिन शब्दों की व्याख्या की है। - 3 
पू० मी० सू० का दसवाँ अध्याय सबसे बड़ा है। इसमें आठ पाद एवं ५७७ सूत्र हैं (अर्थात्‌ सम्पूर्ण सूत्रों 
का एक-पाँचवाँ माग) । तीसरे अध्याय में ३६३ सूत्र तथा ६ठे अध्याय में कूल ३४६ सूत्र हैं और दोनों अध्यायों 
में पृथक्‌-पृथक्‌ ८ पाद हैं। दसवें अध्याय में बाध एवं अभ्युच्चय या समुच्चय (बाध का विपरीतार्थक) का विवेचने 
है। सामान्य नियम यह है कि प्रकृतियाग (आदर्श या नमूने के यज्ञ) की बातें विकृति में ज्यों-की-त्यों छे ली जानी - 
चाहिए। किन्तु कुछ उदाहरणों में विक्ृति-याग का भिन्न नाम है, कुछ संस्कार (शुद्ध करने या सजाने आदि के 
कृत्य) एवं कुछ द्रव्य जो प्रकृति में प्रयुक्त होते हैं, विकृति में प्रयुक्त नहीं हो सकते, क्योंकि स्पष्ट शब्दों में 
इसके लिए निषेध दिया हुआ है, या क्योंकि इनसे कोई उपयोग नहीं सिद्ध होता और वे निरर्थक होते हैं। शबर 
का कहना है कि बाघ तभी उपस्थित होता है जब किसी विशिष्ट कारण से कोई विचार या ज्ञान, जो निश्चित-सा 
रहता है, मिथ्या मान छिया जाता है, और अभ्युक्चय (जोड़े या मिळाव) उस समय उपस्थित होता है जब बह - 
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ज्ञात रहता है कि कछ बातें विकृति: मै जोड़ी जानी हैं किन्तु उसकें साथ यह भी ज्ञात रहता है कि कुछ ऐसी 
बातें भी हैं जो विक्कति के लिए अतिरिक्त रूप से जोड़ी जायँगी । 

मैत्रायणीसंहिता (२।२।२) ने व्यवस्था दी है कि लम्बी आयु के इच्छुक व्यक्ति को चाहिए कि वह 
घृत में गरम करके एक सो कृष्णलो (चावल के दाने के रूप में सोने के टुकड़ों) का दान करे । किन्तु यहाँ 
पर कोई अवघात (अन्न की भूसी छुड़ाना अथवा अछग करना) नहीं होता (अर्थात्‌ मुसल से ओखली में 
कूटने का कार्य नहीं किया जाता) । क्योंकि यहाँ पर अन्न के दाने के रूप में सोने के टुकड़े हैं, जिन पर 
कोई छिलका या भूसी नहीं होती .जिसे अलग करने के लिए कूटने का कमे किया जाय (पुष मी० सू» 
१०।१।१-३) । इसी प्रकार उपस्तरण ( कुरा बिछाना ) एवं अभिघारण (उसके पश्चात्‌ ही घृत ढारना) 
के कृत्य भी नहीं किये जाते; क्योंकि प्रकृतियज्ञ में ये कृत्य आहुति को मधुर गन्ब देने के लिए. किये जाते 
हुँ (१०।२।३-११) । चावल के चरु को पकाया जाता है (अर्थात्‌ अग्नि की उष्णता उसे दी जाती है), 
उसी प्रकार सोने के टुकड़ों. को घृत में उष्ण किया जाता है . (१०।२।१-२) । सोने के टुकड़ों को गन्ने के 
टुकड़ों की माँति चूसना होता है (१०।२।१३-१६) , क्योंकि वे खाये नहीं जा सकते, जब कि प्रकृतियज्ञ 
(आदर्शं यज्ञ) में इडा एवं प्राशित्र को वास्तव में खाया जाता है। स्येन जैसे इन्द्रजाल के कृत्य में पृथिवी पर बेत 
(या बाँस की वनी चटाई) विछाया जाता है, कुश नहीं (जैसा कि. आदश यज्ञ में किया जाता है) । यह वाध 
विशिष्ट वचन के कारण उपस्थित होता है। वैदिक यज्ञों में सामात्य नियम यह है कि पुरोहितो का चुनाव 
होता है और अन्त में उन्हें दक्षिणा दी जाती है, किन्तु सत्र अपवाद होते हैं, क्योंकि सत्रों में सभी पुरोहित एवं 
यजमान होते हैं। यहाँ पर वरण (चुनाव) के बाघ का कारण यह है कि अन्य यज्ञों में यजमान एवं पुरोहित 
पृथक्‌-पृथक्‌ होते हैं और पुरोहितो को दक्षिणा के लिए नियुक्त किया जाता है। वहाँ पर पुरोहितो के वरण 
एवं नियुक्ति के लिए स्पप्ट उद्देश्य है। किन्तु सत्र में जहाँ सभी लोग यजमान एवं पुरोहित होते हैं, पुरोहित 
वरण (ऋत्विग्वरण) का कृत्य करने का कोई स्पष्ट उद्देश्य नहीं होता । - 

समुच्चय का एक उदाहरण दिया जा सकता. है । वाजपेय (जो पू० मी० सू० ३।७।५०-५१ के 
अनुसार ज्योतिष्टोम का एक रूप है) में सत्रह पशुओं की बलि होती है । आदश (प्रकृति) यज्ञ ( 
ज्योतिष्टोम) में भी कुछ विशिष्ट पशुओं की बलि होती है । प्रस्न यह उपस्थित होता है कि यहाँ प्रकृति-याग में 
व्यवस्थित पशुओं का कोई वाघ है या कोई समुच्चय । निष्कर्ष यह है कि यहाँ समुच्चय है (१०।४।६), क्योंकि 
तै० ब्रा० में एक ऐसा वचन आया है--ब्रह्मवादी पूछते हैं, “वाजपेय में सभी यज्ञिय कृत्य क्यों किये जाते हैं ?” 
उसे ऐसा उत्तर देना चाहिए--पशुओं द्वारा, अर्थात्‌ वह अग्नि को एक पशु की. बलि देता है, इससे वह 
अर्िष्टोम घारण करता है, वह उक्थ्य धारण करता है. . .।' इससे प्रकट होता है कि चह सत्रह पशुओं के 
अतिरिक्त अन्य पशुओं की भी बलि करता है। देखिए मिताक्षरा (याज्ञ० ३२४३) एवं तन्त्रवातिक (पू० मी» 
० ३।३।१४) 
दसवें अध्याय में दक्षिणा के विषय में भी विवेचन है, जो महत्त्वपूर्ण है। १०।२।२२-२८ में एसा निश्‍चित 
किया गया है कि दक्षिणा किसी अदुष्ट उद्देश्य के लिए नहीं दी जायगी, भ्रत्युत वह यज्ञों में व्यवस्थित कृत्यां 
के सम्पादन के लिए नियुक्त पुरोहितों को दी जायेगी। २।८।१-२ में ऐसा निश्चित किया गया है कि यजमान 
(स्वामी) यज्ञों के लिए पुरोहितों को रखे, केवल उसी कर्म के लिए एसा नहीं करे जिसके लिए. स्पष्ट रूप 
से वैदिक वचन हैं (यथा--तै० सं० ५।२।८।२ में) । १०।३।३& में ताण्डय ब्रा० ( १६।१।१०-११) से उद्धत 
करके दक्षिणा के विषयों को उपस्थित किया गया है । ऐसा कहा गया है कि (द्वादशशतं दक्षिणा? का अथं है 
न गायों की संख्या ११२ होनी चाहिए (१०।३।३६,४४),१०।३।१० में ऐसी व्यवस्था है कि यजमान को स्वयं दक्षिणा 
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देनी चाहिए ओर १०३५५ में बांटने की विधि का उल्लेख है । प्रमुख पुरोहित चार हैं, यथा--होता, 
अध्वर्यु, उद्गाता एवं ब्रह्मा और इन सभी चारों के तीन-तीन सहायक होते हैं, जो नीचे पाद-टिप्पणी में लिखित 
हैं ।०९ मान लीजिए १०० याये बाँटनी हैं । चार दलों में प्रत्येक को १४ अर्थात्‌ २५ गायें मिलेंगी । 
होता को १२ तथा अन्य तीन सहायकों को क्रम से ६, ४ एवं ३ गाय मिलेंगी अर्थात्‌ वे क्रम से प्रमख का 
श२, १३ एवं १।४ भाग पायंगे । यही ढंग अन्य तीन दलों के रिए भी होगा। प्रथम दृष्टि में यही बात 
झलकती है कि सब को समान मिलना चाहिए, क्योंकि श्रुति का कथन है कि सबको समान मिलना चाहिए, 
किन्तु यहाँ ऐसी बात नहीं है, यहाँ ऐसी व्यवस्था की गयी है कि दक्षिणा कायं की गुरुता के अनुसार दी जाये। 
निश्चित निष्कर्ष यह है कि दोनों दृष्टिकोण ग्राहय नहीं हैं, वास्तव में दक्षिणा विभाजन अधिनः, तृतीयिनः 
, एवं पादिनः के अर्थ के अनुसार होना चाहिए, जैसा कि श्रुति में प्रयुक्त है । 
मनु० (4२१०) ने उपर्युक्त विभाजन-प्रणाली का उल्लेख किया है ओर वैदिक यज्ञों में प्रयुक्त 
विधि को गृहनिर्माण आदि जसे कृत्य के लिए मी उपयुक्त ठहराया है ।”० यद्यपि सूत्र (समं स्यादथुतित्वात्‌) 
केवल पूर्वेप्ष है और गायों के विभाजन में मान्य नहीं हुआ है, किन्तु मध्यकालीन घर्मशास्त्र-लेखको ने इस 
सिद्धान्त को माना है । देखिए स्मृतिचन्द्रिका (१, पृ० १५२, २, २८५, २, ४०४), कुल्लूक (मनु० ३१, जहाँ 
३६ वर्षों को तीनों वेदशाखाओं के अध्ययन के छिए बराबर-बराबर बाँटा गया है), मदनरत्न (व्यवहार 
पृ० २०२) , व्यवहारप्रकाश (पृ० ४४३ एवं ५४८) । 
ग्यारहवें अध्याय में तन्त्र का विवेचन है। तन्त्र में उन विषयों का समावेश होता है जहाँ एक कृत्य 
कई कृत्यों एवं कर्मों के उद्देश्य की पूर्ति करता है ।” १ उदाहरणार्थ, तीन याग हैं, यथा--अग्नि के लिए आठ 


४३ होता भेत्रावरुणोऽच्छावाको ग्रावस्तुत्‌, अध्वयुः प्रतिप्रस्याता नेष्टोन्नेता, ब्रह्मा ब्राह्मणाच्छंसी आग्नीधः 
पोता, उद्गाता प्रस्तोता प्रतिहर्ता सुन्नह्मण्यः--इति। प्रमुख चार पुरोहितों के नाम समूहों के आरम्भ में हैं। 
प्रत्येक प्रमुख के उपरान्त तीन सहायकों के नाम आये हैं। प्रमुख पुरोहितो के तुरत पश्चात्‌ आने वाले सहायकों को 
अधिनः कहा जाता है (अर्यात्‌ वे प्रमुख पुरोहितों का आधा पाते हैं, ये चारों हैं-मंत्रावरण, प्रतिप्रस्थाता, ब्राह्मणा- 

, च्छंसी एवं प्रस्तोता) । प्रत्येक दल में तीसरे स्थान वाले सहायक पुरोहित तृतीयिनः कहे जाते हैं (अर्थात्‌ बे प्रमुख 
के अंश का तिहाई पाते हैं, और बे हैं, अच्छावाक, नेष्टा, आग्नीध्यः एवं प्रतिहर्ता) । प्रत्येक दल में अन्तिम सहायक 
पादिनः कहे जाते हैं ओर प्रमुख के अंश का चौथाई पाते हैं, और वे हैं--प्रावस्तुत्‌, उन्नेता, पोता एवं सुब्रह्मण्य । 
देखिए इस महाग्रन्य का मूल खण्ड, २, पु०-११८८-११८६, एवं खण्ड, ३, पु० ४६६। 

५०. सर्वषामधिनो मुल्यास्तदर्घेनाधिनोष्परे . . . अनेन विधियोगेन कर्तेव्यांशप्रकल्पना ॥ मनु० (८।२१०- 
२११) एतत्तत्तदंशपरिकल्पनविधान तस्य द्वादशशतं दक्षिणेति क्तुसम्बन्धमान्रेण विहितायां न तु ऋत्विग्विशेष- 
सम्बन्धित्वेन विहितायाम्‌ । अश्वं दद्यान्निविदां अस्त्रे इति तठातिपादकथुतिविरोधापत्ते; । सदनरत्न (व्यवहार), 
पु० २०२-२०३। मदनरत्न (पृ० २०४) ने और जोड़ा है: 'पशुबन्धारो विषम-विभागो नोक्त इति तत्र साम्थेन 
दक्षिणाविभागः।' यदि कुल ११२ गायें हों, तो चार वगाँ (होतृवरग, अध्वर्युवरे, उद्वतुवर्ग एवं ब्रह्मवर्ग) में प्रत्येक 
वर्ग को २८ गाये मिलेगी; तब होतृवर्ग के अंश को २५ में विभाजित करना होगा और होता २५ भागों में १२ 
पायेगा और उसके सहायक क्रम से ६, ४ एवं ३ पायेंगे, अर्थात्‌ इस वर्ग में २८ गायों में अंश छगभग क्रम से 

१३३ ६ ५, ४ होंगे। | दु 

५१. यत्सकत्कृत बहूनामुपकरोति तत्‌ तन्त्रमित्युच्यते यथा बहुनां बराह्मणानां मध्ये कृत: प्रदीप; । यस्त्वावृत्त्यो- 
पकरोति स आदापः। यथा तेषामेब, ब्राह्मणानामनुलेपतस्‌ । इछोकमप्युदाहरन्ति--साघारणं भवेतन्त्रे परा त्व- 


घमंदास्त्र से सम्बन्धित मौमांस/सिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम ३०७ 


शकलों पर पकाया गया पुरोडाश, इन्द्र के लिए दही, तथा इन्द्र के लिए दूध; प्रयाजों का एक सम्पादन इन 
तीनों के-सम्पादन का कार्य कर देता है (११।१।५-१६ एवं '११।१।२६-३७) । आधान (अरिनियों की स्थापना) 
का कृत्य केवल एक वार होता है, यह प्रत्येक इष्टि, पशुयाग या सोमयाग में वार-वार नहीं किया जाता 
(११।३।२) ; श्रौत कृत्यों के पात्रों का निर्माण केवल एक वार होता है और वे यजमान के मृत्युपर्यन्त काम 
आते हैं (११।३।३४-४२) ।*3 ये सभी बातें तन्त्र कही जाती हैं। सामान्य नियम यह है कि किसी एक 
कृत्य में सभी प्रमुख बातों के विषय मे (यथा--दर्शपूर्णणास में आग्नेय एवं अन्य बातों के विषय में) स्थान, 
काळ एवं कर्ता एक ही होता है (:११।२।१) और वे समी अंगों के लिए समान होते हैं; किन्तु अंगों के विषय 
में स्थान, काळ एवं यजमान स्पष्ट वचनों (आदेशों) के कारण विभिन्न हो सकते हैं । 
यदि सभी सहायक यज्ञं से समन्वित रूप में फल की प्राप्ति होती है तो सहायक अंगों का सम्पादन 
एक वार ही किया जाता है न कि अलग-अलग; यही तन्त्र है। किन्तु यदि फल की प्राप्ति सहायक यज्ञों से 
पृथक्‌-पृथक्‌ होती है तो सभी सहायक अंगों का सम्पादन पृथक्‌-पृथक्‌ होना चाहिए। इसे आवाप (विकेन्द्री- 
करण या विस्तरण या फैलाव या छितरा देना) कहते हैं। दशंपूर्णमास में वास्तव में यज्ञों के दो दल होते हैं, 
एक का नाम है दशं (अमावस्या पर) ओर दूसरा है पूर्णमास । ° इन सव के लिए जो सहायक ङ्त्य हैं, 
वे अधिकांश में एक-समान ही हैं। तब भी दोनों दलों में वे बार-बार किये जाते हैं, और इसका मुख्य कारण 
यह है कि दोनों का सम्पादन एक पक्ष से दूर दो तिथियों में होता है, यद्यपि दोनों मिळ कर एक यज्ञ 
के द्योतक होते हैं ओर उनसे एक ही फर की प्राप्ति होती है । देखिए प० मी० सू० (११।२।१२-१८) 
जहाँ आवाप का उदाहरण है । 
अवेष्टि एक ऐसा यज्ञ है जो राजसूय नामक यज्ञ का एक माग है और राजसूय का सम्पादन केवल 
क्षत्रियों द्वारा होता है । यह एक स्वतन्त्र यज्ञ मी है जो तीन उच्च वणो में किसी भी द्वारा सम्पादित 
हो सकता है। यह राजसूय का कोई भाग नहीं है और उससे भिन्न भी है, यद्यपि यह सच है कि राजसूय 


प्रमोजकः। एवमेव प्रसंगः स्याहिद्यमाने स्वके विधो॥ शबर (पु० मो० स्‌० ११।१।१) । ओर देखिए पतञ्जलि का 
महाभाष्य (वातिक ४) । 

२. यज्ञायुधानि धार्येरन्‌ प्रतिपत्तिविधानावूजीषवत्‌। पू० मो० सू० ११।२।३४ । वेदिक वचन यों है 
'आहिताग्निमग्निभिदंहन्ति यज्ञपात्रेश्च।' दस यज्ञायुधों का उल्लेख ते० सं० (१।६।८।२-३, स्फ्यक्व कपालानि च 
आदि) में हुआ है। इनके एवं यज्ञों में प्रयुक्त अन्य पात्रों के लिए देखिए इस महाग्रन्य का सल खण्ड २, प० 
३८५, पाद-टिप्पणी २२३३। ओर देखिए पू० मी० सू० (११।३।४३-४५) जहाँ ऐसा उल्लेख है कि अस्याधेय 
के दिन से ही यश्षपात्रों को रखना चाहिए ओर यजमान (याज्ञिक, आहिताग्नि) को मृत्यु के उपरान्त उन्हें 
उसके शव पर रख देना चाहिए, इस किया को पात्रों एवं पवित्र अर्नियों का भ्रतिपत्तिकर्म कहा जाता है । 

५३. ११।२।१५ पर शबर का कथन है : 'अपि वा न तन्त्रभङ्कानि स्युः। कृतः कर्मपृथवत्वात्‌। तेषां च तन्त्र- 
विधानात्‌। कर्माणि तावदेतानि भिन्नानि अन्यः पोर्णमासः समुदायोन्य आमावास्यः। एवं स्ंत्र। तेषां च देशकाल 
भेद:। पोणंमास्यां पौर्णमास्या यजेतेत्येवमादिः संगानां च तेषां तत्र तत्र देशकालविधिः \- - . तस्मात्पोर्णमास्यंगानां 
पौर्णमासीकालः। अमावास्यांगानाममावास्याकारुः। तन्न गृह्यते विशेषः। विशेषप्रहणाद्‌ भेदः । 


२०४ घर्मदारत्र का इतिहास 


के वर्णन के बीच में इसके विषय की उक्ति आ जाती है।\% आश्विन के शुक्ल पक्ष की प्रथमा से नवमी 
तक के नवरात्र के विषय में निर्णयसिन्घु ने इसका आधार लिया है। कई मत हैं, यथा--देवीपूजा & दिनों 
तक या अष्टमी या नवमी तिथि को की जाती है । कालिकापुराण ने आश्विन के शुक्ल पक्ष की अष्टमी 
या नवमी पर की जाने वाली देवीपूजा के विषय में एक शलोक उद्धत किया है, और निर्णयसिन्धु ने इसे 
अष्टमी या नवमी पर की जाने वाळी एक पृथक्‌ पूजा की भांति माना है और सम्पूर्णं नवरात्र से इसे पृथक्‌ 
ठहराया है । इसी अधिकरण में जहाँ पर पूर्वपक्ष में ऐसा प्रस्तावित है कि राजा किसी भी वर्ण का कोई 
भी हो सकता है जो किसी स्थान पर राज्य करता है तथा देश एवं उसके नगरों की रक्षा करता है, वहीं 
पर सिद्धान्त (पू० मी० सू० एवं. शबर) यह कहता है कि “राजा' शब्द एक जाति अर्थात्‌ क्षत्रिय का द्योतक 
है और इस ओर कई पदचात्काळीन धमंशास्त्र-्रन्थों ने संकेत किया है, यथा--राजघर्मेकौस्ठुम (पु० ५)। 
व्यवहारभ्रकाश ने इस अधिकरण की ओर संकेत किया है और नारद के इस इलोक की व्याख्या की है- 
'जो व्यक्ति सन्यासाश्रम से च्युत होता है वह राजा का दास हो जाता है और इसे इस वात पर घटाया 
है कि क्षत्रिय के घमं से च्यूत व्यक्ति वैदय-राजा का दास दो जाता है, यद्यपि “राजा' शब्द अपने 'मुख्य 
अथे में क्षत्रिय का द्योतक होता है किन्तु गोण अर्थ अर्थात्‌ लक्षणा में इसका अथं है वह व्यक्ति जो 
प्रजा की रक्षा करता है। पराशरमाघवीय ने इस अधिकरण की चर्चा विस्तार से की है (१,१, पृ० ४४६- 
४५५) । यह द्रष्टव्य है कि आरम्मिक ग्रन्थों में “राजा' का जो अर्थ क्षत्रिय था आगे चल कर किसी भी 
जाति के उस व्यक्ति का द्योतक हो गया जो अपने द्वारा शासित देश के लोगों की रक्षा करता दै। यह 
परिवतंन तन्त्रवाततिक (३।५।२६) में संक्षिप्त रूप से. व्याख्यायित हुआ है। 

वारहचें अध्याय में प्रसंग, बिकल्प जैसे विषयों कीः चर्चा है । प्रसंग तब होता है जब एक स्थान 
में किया गया कर्म किसी दूसरे स्थान में सहायक होता है, यथा जव किसी भवन में दीपक जलाया जाता 
है तो वह जनमागँ को भी प्रकाशित कर देता है।** अग्निषोमीय 'पशुयज्ञ में पशुपुरोडाशः (बलि दिये हुए 
पशु के मांस की रोटी) का अर्पण किया जाता है और इस प्रकार के शब्द कहे जाते हुँ--“अर्नि एवं सोम 
को पशु का मांस अपित करने के उपरान्त वह ग्यारह कपालों पर पकाया गया पशुपुरोडाश अग्नि एवं सोम को 
देता है।' यहाँ पर प्रन यह है कि क्या इसके «लिए पशुपुरोडाश देते समय पुनः प्रयाज आदि किये जायें 
या मांस दिये जाने के कृत्य पर्याप्त है । निश्चित निष्कषं यह है कि पशु-मांस दिये जाने के समय के 
कृत्य पशुपुरोडाश के लिए भी मान्य होते हैं ऐसी परिस्थितियों में देश (स्थान), काळ एवं यजमान एक 
ही प्रकार के मान जाते हैं । इस निष्कर्ष को प्रायश्चित्तविवेक ने; मी ठीक माना है। पशुपुरोडाश की समानता 
के आघार पर उसने विभिन्न या अभिन्न गम्मीर पातक्रों के छिए १२ वर्षो वाले प्राथर्चित्त को पर्याप्त माना 


५४. अवेष्टो यज्ञसंयोगात्करतुप्रघानमुच्यते। पु० मी० सू० (२।३।२); अस्ति राजसूयः, राजा राजसूयेन 
यजेतेति। तं भरकृत्यामनन्ति-अवेष्टिं नासेष्टिम्‌ । आग्नेयोऽष्टाकपालो हिरण्यं दक्षिणा इत्येबमादि। तां प्रकृत्य 
विधीयते। यदि ब्राह्मणो यजेत बार्हस्पत्यं मध्ये निधायाहुतिमाहुति हुत्वाभिधारयेत। यदि राजन्य ऐन्द्रे यदि वैश्यो 
बंश्वदेवम्‌--इति। शबर; यदि ब्राह्मणो. . - वंशवदेवम्‌' के लिए देखिए आप० थौ० (१८।२१।११) । 'अवेष्टौ 
यज्ञसंयोगात्‌ नामक सत्र की व्याख्या मूळ ग्रन्थ फे इसी स्थल पर देखिए। 


५५. अन्यत्र फृतस्यान्यत्रापि प्रसक्तिः प्रसङ्गः। यथा प्रदीपस्य प्रासादे कृतस्य राजमार्गेप्यालोककरणम । शबर 
(पु० मी० सू० १२।१।१) । 


धर्मशास्त्र से सम्बन्धित मौमांसासिद्धान्त एवं व्याख्या के नियम १०३ 


है । अलग से प्रा्रिचित्त करने की आवश्यकता को अमान्य ठहराया है । देखिए इस महाग्रन्य का मूल खण्ड 
४, पृ० ८८-६१ जहाँ पर ब्रह्महत्या.के लिए १२ वर्षों के प्रायद्चित्त का विधान है। 

विकल्प का उल्लेख हमने गत अध्याय में ही कर दिया है। 

इन पृष्ठों के उपयुक्त विवेचन से इतना अवइय प्रकट हो गया होगा कि मीमांसा के प्रमुख सिद्धान्त 
क्या हैं और व्याख्या-सम्बन्धी नियम किस प्रकार के हैं । मीमांसा ने आपस्तम्बधमंसूत्र से लेकर मध्यकाल 
के स्मृतितत्त्व, नि्णयसिन्धु, व्यवहारमयूख जैसे ग्रन्थों को प्रमावित किया और इस प्रकार दो सहन वर्षो 
से अधिक काल तक ध्मंशास्त्र ग्रन्थों को अनुरजित रखा। यदिहम मीमांसा विषयक पारिमापिक शब्दों, सिद्धान्तों 
एवं विषयों का विशद वर्णन उपस्थित करें तो लगभग एक सहु्न पृष्ठों में सब कुछ लिखा जा सकेगा, अतः 
हम यहाँ पर बहुत ही संक्षेप में लिखि रहे हैं । 

धर्मशास्त्रकारों को मीमांसा के नियमों ने प्रभूत सहायता दी है । किन्तु ऐसा नहीं समझा जाना 
चाहिए कि मीमांसा के नियमों का प्रयोग सरल है या इन नियमों द्वारा विद्वान्‌ लोग सदा निश्चित निष्कर्षो 
तक पहुँच. जाते हैं। प्राभाकर एवं भाटूट नामक सम्प्रदायों के अतिरिक्त बहुत-सी ऐसी .परिस्थितियाँ उत्पन्न 
हो जाती हैं जो मीमांसा के निष्कर्षों की उपयोगिता एवं निश्चितता के विरोध में उठ खड़ी हो जाती हैं । 
-स्वयं कुछ सूत्रों के कई पाठान्तर मिलते हैं, यया--१।२।४ पर तन्त्रवातिक (पृ० १२३) के अनुसार तीन 
पाठान्तर हैं, और १।२।१४ पर उसी ग्रन्थ (पृ० १२८-१२६) के अनुसार दो पाठान्तर हैं। झवर ने 
२।४।१७ (वाक्यासमवायात्‌ ) सूत्र को छोड़ दिया है और तन्त्रवातिक (पृ० ८४५-८६७) का कथन है कि शवर ने 
३।४। के उपरान्त ६ सूत्र छोड़ दिये हैं। शबर ने बहुघा “वृत्तिकार” नामक अपने एक पूर्ववर्ती का 
सम्मान के साथ उल्लेख किया है, किन्तु उनसे कई बातों में मतमेद भी प्रकट किया है (यथा--१।१।३-५ 
पर); २।१।३२,३३ एवं ८।१।२ सूत्रों वाली बातों को अमान्य ठहराया है और कुछ सूत्रों को अन्य व्यास्याएँ 
उपस्थित की हैं (यथा १।३।४७। ४।१३, ८।१।३६) । कभी-कभी शबर ने दो या अधिक सूत्रों को एक 
अधिकरण मान लिया है या विकल्प से उनमें से किसी एक को पृथक्‌ अधिकरण मानकर व्याख्या की ह 
(यथा १।३।३-४, २।२।२३-२४) । उन्होने एक ही सूत्र की दो या अधिक व्याख्याएँ की हैं (यथा शश्र) । 
उन्होंने एक ही अधिकरण की दो या अधिक व्याख्याएं उपस्थित की हैं, यया--४।३।२७-२८; ८।३।१४- 
१५; ८।१।१; ३।९।२-३; ६।१।३४-३५; 5।२।१-२; ६।२।२१-२४; ८।२।२५-२८, चार य्याख्याएँ; १०।२। 
३०-३१, तीन व्याख्यां ; १०।३।१-२, तीन व्याख्याएं; १०।४।१-२, तीन व्याख्याएँ। ‘विशये प्रायदर्शनात्‌ (२। 
३।१६) के विषय में शबर स्वयं नहीं समझ पाते कि सूतकार का संशय क्या है या सूत्रकार महोदय 
बया उपस्थित करना चाहते हैं ग्रा वृत्तिकार महोदय क्या कहना चाहते हैं और क्या शंका उत्पन्न होतो है ! 
इसके अतिरिक्त शबर एवं कुमारिल कुछ अधिकरणों के विषयों के-बारे में मतभेद रखते हैं, यथा १।२। 
३-४, १।३।५-७, १३॥८-८, -१।३।११-१४ में। कुमारिळ ने जैमिनि को “भगवान्‌' एवं “आचाये की उपाधियों 
हारा सम्मान पूर्वक सम्बोधित नहीं किया है और कहीं-कहीं ऐसा कहा है कि जैमिनि ने यहाँ पर भ्रामक, 
त्रुटिपूर्ण एवं अनुचित सूत्र लिखा है (१० १२४१, ४।२।२७ के विपय में चर्चा करते समय) । 

कुमारिल ने बहुधा शवर के आप्य की आलोचना की है और कई स्थलों पर टिप्पणी की है कि 
भाष्य अयुक्त है, अतः त्याज्य है, निरर्थक या असम्बद्ध है, यथा--पृ० १६५, ३०२ (उपेक्षितव्य), ३१३ ` 
(असम्बद्ध) , ३१४, ६६२, ७१०, ७३१, ६८३ (असम्वद्ध), 4५०, ६५३, १०६०-३१ (बहवो दोपाः), १७।४, 
१६८०) २००४, २१६३, २२०४ । > 

` पूर्वमीमासासूत्र द्वारा उपस्थापित सिद्धान्तों की सावंभौम युक्तिसंगतता एबं उपयोगिता के विषय में 


गम्भीर शंका उत्पन्न करने की एक अन्य परिस्थिति, पर सी विचार करना चाहिए। बहुत सी बातों प्र. कक 


२७ 


२१० “ घर्मशास्त्र का इतिहासं 


मीमांसा के बड़े-से-बड़े विद्यार्थी मी विभिन्न निष्कर्षों पर पहुँचते. हैं । कुछ विचित्र उदाहरण यहाँ दिये जा 
रहे हैं । वसिष्ठ के सूत्र (१५।५--त स्त्री पुत्र दयात्‌ प्रतिगृह्णीयाद्‌ वा अन्यत्रानुज्ञानादुभतुं:) की व्याख्या को 
लिया जाय । 'कोई स्त्री बिना पति की आज्ञा के न तो गोद के लिए पुत्र दे सकती है और न ले सकती 
है! इसकी व्याख्या चोर प्रकार से की गयी है । हिन्दू विधवा द्वारा गोद लिये जाने के विषय में ग्रन्थों 
एवं लेखकों ने विभिन्न व्याख्याएँ उपस्थित की हैं । दत्तकमीमांसा का कथन है कि कोई विधवा गोद नहीं 
ले सकती, क्योंकि पति की मृत्यु हो जाने से उसकी अनुमति प्राप्त नहीं की जा सकती। मैथिल ग्रन्थकार 
वाचस्पति ने यही बात दूसरे ढंग से कही है। वसिष्ठ का कथन है कि गोद लेने वाले को गृह के 
अध्य में व्यांहृतियों के साथ होम करके उसी को गोद लेना चाहिए जो अदूरबान्धव हो, संनिकृष्ट हो और दूर 
न रहता हो, और क्योंकि स्त्रियाँ वैदिक मन्त्रों के साथ होम नहीं कर सकतीं अतएब विघवा”के सहित सभी 
स्त्रियों को गोद केने का अधिकार नहीं है ।% किन्तु बंगाल में ऐसा मान्य था कि गोद के समय पति की 
अनुमति की आवस्यकता नहीं है, वास्तविक गोद लेने के बहुत पहले ही अनुमति ली जा सकती है । मद्रास 
में ऐसा मान्य था कि “केवल पति की अनुमति से ही” वाक्य केवल दार्ष्टान्तिक है और इसलिए 'शवशुर के 
सम्बन्धी लोगों या पति के सम्बन्धी लोगो की अनुमति या आज्ञा विधवा को गोद लेने के योग्य बना देती 
है । व्यवहारमयूख , निर्णयसिन्धु एवं संस्कारकौस्तुम का कथन है कि पति की अनुमति उसी. स्त्री के 
लिए आवश्यक है जिसका पति जीवित हो । यदि पति ने गोद लेने के लिए मना न किया हो तो स्त्री 
को गोद लेने का अधिकार है । इस विषय में विदद विवेचन के लिए देखिए इस महाग्रन्थ का सूलखण्ड ३, 
पृ० ६६८-६७४। अब तो सन्‌ १६५६ के कानून ने इन समी प्राचीन नियमों को समाप्त कर दिया है। 
मिताक्षरा एवं दायभाग दोनों मीमांसा के सिद्धान्तं से ओत-प्रोत हैं, किन्तु दोनों कतिपय बातों 
में एक-दूसरे से भिन्न मत उपस्थित करते हैं, जिनमें कुछ यों हँ-(१) मिताक्षरा का कथन है कि उत्तरा- 
घिकार या स्वामित्व जन्म से ही उत्पन्न होता है, किन्तु दायमाग इसे अमान्य ८हराता है और कहता है कि 


इसका आरम्ग पूर्व स्वामी की मृत्यु या विभाजन से होता है; (२) दायमाग के अनुसार उत्तराधिकार | 


के लिए उत्तम अधिकार घामिक प्रमाव से उत्तन्न होता है, किन्तु मिताक्षरा के अनुसार रवत-सम्बन्ध की 
* सन्निकटता हो इसे निश्चित करती है; (३) दायभाग के अनुसार संयुक्त परिबार के सदस्य सम्पत्ति पर 
अलग-अलग अधिकार रखते हैं और विभाजन के पूर्व उसे बेच सकते हैं, किन्तु मिताक्षरा इसके विरोध में है। 
(४) दायमाग के अनुसार संयुक्त परिवार में मी विधवा पति की मृत्यु के उपरान्त सन्तानरहित होने 
पर पति के माग को पा जाती है । किन्तु मिताक्षरा ने इसे अमान्य ठहराया है। 

याज्ञ० (१८१) के समान अन्य वचनों के विषय में भी कई मत-मतान्तर पाये जाते हैं (विधि है 
या नियम है या परिसंख्या है) । व्यवहारमयूख एवं रघुनन्दन में मतवंभिन्य पाया जाता है, जब कि दोनों 
घोर मीमांसक हैं । 'मातृ' शब्द की व्याख्या में अपराकं एवं दायमाग में प्रभूत अन्तर है। इसी प्रकार अन्य 
मत-मतान्तर भी हैं । 


` १६, अत एव वसिष्ठः । न स्त्री पजं. - भर्तु--इति। अनेन विधवायां भत्रेनुशानासम्भवादनधिकारो गस्यते । 

न 00 व्याहृतिमिहुत्वा अद्रबान्धवं संन्रिकृष्टमेव प्रतिगृह्हीय(त्‌--इति समानकत कताबोधकक्त्वाप्रत्ययक्षवणात्‌ 

शरीर pee स्त्रीणां होमानधिकारत््रात्‌ परिग्रहानधिकारः-इति वाचस्पतिः। दत्तकमौमांसा (प्‌० १३ 
३)। : ` 


SE 


अध्याय ३० का परिशिष्ट 


यदि हम पूर्वेमीमांसासूत्र के बहु-प्रचलित न्यायो को एक स्थान पर संगृहीत कर दें तो पूर्वमीमांसा- 
सूत्र एवं घर्मशास्व के पाठकों को सुविधा प्राप्त होगी । हम यहाँ पू० मी० सू०, शबर, कुमारिल, पार्थसारथि, 
पतञ्जलि के महामाष्य, शंकराचार्य के वेदान्त-सूत्रमाप्य, शंकराचार्य पर मामती आदि द्वारा दिये गये संकेतों 
एवं निर्देशों का सहारा लेंगे। विशेषतः कृमारिल ने तन्त्रवातिक में न्‍यायों का प्रमूत उपयोग किया है, यथा-- 
पृ० ४१५ (जैमिनि २।१।८) पर उन्होंने पाँच विभिन्न न्यायो का प्रयोग किया है । इस महाग्रन्य के कतिपय 
खण्डों में न्यायों की ओर संकेत किया गया है । यहाँ पर उल्लिखित न्यायों में बहुत-से कर्नेल जैकब द्वारा 
प्रकाशित 'लौकिकन्यायाञ्जकि' (तीन भागों में) में पाये जाते हैं। कहीं-कहीं जैकव को व्याख्याएँ शुद्ध एवं सन्तोष- 
जनक नहीं हैं, किन्तु हमें यह नहीं भूलना चाहिए कि उन्होंने आज से लगमग आधी शताब्दी पूर्व यह सब 
लिखा था । ड 

अग्निहो्रन्याय-जै० (६।२।२३-२६) ; देखिए शंकर, वे सू० (३।४।३२) पर । 

अंगगुणविरोधन्याय--जै० (१२२२५) ; देखिए शबर एवं मी० न्या० प्रश (पू १६६) । 

अंगभूयस्त्वे फलभूयस्त्वम्‌-शबर (जँ० १०।६।६२ एवं ११।१।१५) । 

अंयांगिन्याय--जै० (२।२।३-८) । 

अंगानां प्रधानोपकाररूदैफकर्यायत्वम्‌-जै० (११।१।५-१०) । 

अण्रपि विशेषोध्ध्यवसायकरः--देखिए व्य० प्र० (पृ० ५२५) एवं व्य> म» (पृ० १४३)। 

५ अधिकारन्याथ--जै० (६।१।१-३ एवं ४-५, शास्त्र केवछ मानवों के लिए है)। और देखिए वे० सू० 
(१।३।२६-३३) , जहाँ शंकर (१।३।२६ पर) ने कहा है कि शवर के शब्दों का ब्रह्मविद्या में कोई उपयोग नहीं है। 

अनन्यलूम्धः शब्दा्थ:--मी ० न्या० प्र० (पृ० &२) : अत्राहु:। स एव शब्दस्यार्थो यः प्रकारान्तरेण न 
लभ्यते । अनन्य, . . थे इति न्यायात्‌ ।' देखिए भामती वे० सू० (१।३।१७) पर (प्रसिद्धेश्च) । 

अनुषंगन्याय--जै० (२।१।४८) ; देखिए स्मृतिच० (श्राद्ध, पु० ३८१) एवं च्यः म० (पुर १४७) । 

अन्तरंगबहिरंगयोरन्तरंगं बलीयः--देखिए शवर (जै० १२।२।२७) ; महाभाप्य (पाञ १।१।४, १।१।१) : 
का कथन है--असिद्धं वहिरंगमन्तरंगे ॥' 

अन्भपरस्परात्याय-तन्त्रवातिक (जै० १।३।२७, पू० २८२ एवं ३।३।१४, पृ० ८५८), मेधातिथि 
(मनु १०५) , शंकरं (वे० सू» २२३०) । 

अन्यायञ्चानेकार्थत्वम्‌--शबर (जै० २११२, पृ ४१०, -५।४।१४, पृ १३४०, ६।१।२२, पुष 
१३६६, ७।३।३, पृ० १५५०); तन्त्रवा० (२।४।१०,पू० ६३४), भामती (वेऽ सुर १।३।१७); देखिए मदन- 
पा० (पृ ३६६) । 
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अपच्छेदन्याय--शबर (जै० ६।४।४६-४५० ) ने इसकी परिभाषा की है---संयुक्तस्य हि पृथर्भावोऽपच्छेदः' 
एवं व्य० प्र० (पु० ५३५) । यह शब्द जै० (६।५।५६) में आया है । 
अप्राप्ते शास्त्रमर्थवत्‌--यह जै० (६।२।१८) का अंश है ओर इसका अथ है 'विधिना तावत्तदेव विधयं 
यत्‌ प्रकारान्तरणाप्राप्तम्‌ ।' मी० स्या० प्र (पृ० २२२) । 
आभिमरशेनन्याय--जै० (३।७।८-१०) ; व्यव० प्र० -(पृ० ५३५) । 
अभ्यासाधिकरण--जै० (२२२) , जहाँ तै० सं० (२।६।१।१-२) में पाये गय पाँच प्रयाजों की ओर 
संकेत है । देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पु० १०५७। 
अस्यदितेष्टिन्याय--जै० (६।५।१-६) ; मिता० (याज्ञ० ३।२५३), व्यव० म० (पृ० १५१-१५२ 
एवं उस पर टिप्पणी, पु० २७७-२७४) तथा भामती (वे० सू० ३।३।७) । 
अरुणान्याय या अदर्णाधिकरण--जै० (३।१।१२), तै० सं० (६।१।६७--अरणया पिगाक्ष्या क्रीणाति) 
देखिए अपराकं (पृ० १०३०, याज्ञ० ३।२०५), मद० पा० (पृ ८८-८६) । 
` अक जेन्म विन्देत किमर्थं पर्वतं ब्जेत्‌--शवबर (जै० १।२।४)ने उत्तरार्धं को इस प्रकार उद्धत किया 
है--इष्टस्यार्थस्य संसिद्धो को विद्वान्‌ यत्नमाचरेत्‌ ।' उन्होंने अकं को एक पौधा माना है; और देखिए तन्त्र 
चातिक (पृ० १११), विश्वरूप (याज्ञ ३।२४३, प्रथम अर्घाली); शंकर (वे० सू० ३।४।३) ने पूर्वार्ध भाग 
को न्याय माना हि। 
अर्घेफक्कदीपाक--यह 'अधंजरतीय' ही है । देखिए तन्त्रवा० (पृ० ७२०, जै० ३।१।१३) । इसका अर्थ 
है--यह पूर्ण विरोधामास है'फि कोई थामी मुर्गी को भोजन के लिए पकाये तथा आधी' को अण्डा देने 
के लिए रख छोड़े । 
अर्धजरतीय--देखिए महासाष्य (वार्तिक ५, पाणिनि ४।१।७८,--अ्धं जरत्या कामयतेऽ्ं नेति), शांकर- 
'भाष्य (वे० सू० १।२।८-यथाशास्त्रं तहि शास्त्रीयोर्थः प्रतिपत्तव्यो न तत्रार्धअरतीयं लभ्यस्‌), परा० मा० (२।१; 
पृ० ७०२) । 
अधवेशस--अर्धजरतीयन्याय से मिळता-जुलता है। देखिए तन्त्रवा० (पृ० १७०, १७४, १८०, २६१) 
ज्ञांकरमाष्य (वे० सू० ३।३।१८), वैशस का अर्थ है 'नाश, टुकड़ों में विभाजित कर देना, संघर्ष या विरोध । कुमार- 
` सम्भव (४।३१) में इसका शाब्दिक अर्थ है। 
अर्घमन्तर्बंदि मिनोत्यघं बहिरवेदि-देखिए शबर (जै० ३।७।१४), तन्त्रवा० (पृ० १०८३-८४) ; व्य० म० 
द्वारा उद्धत (पृ० ११५, १४६) । 
अवयवप्रसिद्धेः समुदयप्रसिद्विबलीयसी- शंबर (जै० ६।७।२२), जहाँ अस्वकरणं .(एक पेड़ का नाम) का 
उदाहरण दिया हुआ है, जिसकी पत्तियाँ घोड़े के कानों की भाँति होती हैं, तन्त्रवा० (जै० १।४।११)। 
अवेष्ट्यधिकरणन्याय-जै० (२।३।३ एवं ११।४।१०) । शांकरम,ष्य (वे० सू० ३।३।५०) । 
अश्चाभिषानीन्याय--'इमामगृम्णन्‌ रशनामृतस्ये त्यस्वाभिधानीमादत्ते--त्तैश सं० (५।१।२।१) एवं तै० सं० 
(४।१।२।१) का मन्त्र; मी० न्या० प्र० (पृ० ८०) में व्याख्यायित; अर्थसंग्रह (पु० ५) 
अइव्रकर्णन्याय--टुपूटीका (जै० ४।४।१, पू० १२७०) । यह इसलिए कहा गया है कि राजसूय में पराम्परा- 
नुगत अर्थ ही लिया जाना चाहिए न कि. शाब्दिक । 


' ` आकाञ्चमुष्टिहननन्याय-तन्त्रवा० (जै० १।३।१२, पृ० २३६, 'यस्तन्तूननुपादाय तुरीमात्रपरिग्रहात्‌ । | न 


पटं कतुः समीहेत स हन्याद्‌ व्योम मृष्टिभि ;॥, शॉकरमाष्य॑ (वे० सू० २।१।१८) । | 


धर्मदास्त्र से सम्बन्धित मौमांसासिद्धान्स एवं व्यास्या के नियम २१३. 


आस्यातानाम्थं ब्रुवतां शक्तिः सहकारिणी--शवर (जै० १।४।२५), अर्थसंग्रह (पु० १६, जहाँ यह न्याय 
कहा गया है), इलोकवातिक (चोदनासूत्र, इलोक ४७, पु० ५४), तन्त्रवा० (जै०२।१।१, पू० ३७८--शवतयः 
सवमावानां नानुयोज्याः स्वभावतः | तेन नाना वदन्त्यर्थान्‌'प्रकृतिप्रत्ययादयः ॥) । 
आगन्तुनामन्ते निवेश!--शवर (जै० ५।३।४ एवं १०।५।१) ; शांकरभाष्य (वे० सू० ४।३।३); तिथि- 
तत्त्व (पृ० ६३) एवं व्य० म० (पृ० १४३ ) । 
आनन्तर्यमकारणम्‌-देखिए आगे, 'यस्य येनार्थसम्बन्ध ।' देखिए सूत्र 'आनन्तर्यमचोदना' (जै० ३।१।२४ 
एवं १४।३।११ जिसका एक अंश यह है---अर्थतो ह्यसमर्थानामानन्त्येप्यसम्बन्धः । 
आत्यंधिकरणन्याय--जै० ,(४।४।२२) ; तै० ब्रा० (३।७।१।७-८) में आया है : 'यस्योमयं हविराति- 
माच्छेदैन्रं पञ्चञ्चरावमोदनं निर्वपेत।' यहाँ पर 'उभय' शब्द अविवक्षित है और विधि का कोई भाग नहीं है । 
उद्दिश्यमानस्य (या उद्देश्यगतं) विञ्ञेषणम विवक्षितम्‌-ट्पूटीका (जै० ६।४।२२,प्‌० १४३८, ७।१।२, पृ० 
१५२६, 5।१।१, पू० १६३६, १०।३।३४, पृ० १८८२, “उद्दिश्यमानस्य च संख्या म विवक्यते ग्रहस्थेच ; व्य० म० 
(पू० ४५-४६, ४०, १३२, २१० एवं विइवरूप (याज्ञ ३।२५०; “न च लक्ष्यमाणस्य विद्येषणं विवक्षितमिति 
न्याय") । 
उद्भिदधिकरण--ज० (१।४।१-२), उद्भिद्‌, चित्रा, अग्तिहोत्र यागों 'के नाम (गुणविधि नहीं) हैं और 
प्रमाण हूँ । देखिए भामतो (वे० सू० ३।३।१७) । ८ 
उपसंहारन्याय--जै० (३।१।२६-२७); उपसंहारो नाम सामान्यतः प्राप्तस्य विशेष संकोचरूपो व्यापार- 
विशेषो विघेः। मी० न्या० प्र० (पृ० २६१); देखिए मिता०, (याज्ञ १२५६); निणंयसिन्घु (पु० ३७ एवं 
७१); व्य० म० (पृ० १११), प्रस्तुत लेखक की टिप्पणी, व्य» म० (पू १७६) । 
ऋतुलिगन्याय--यह आदिपवं (१।३६), शान्तिपवं (२१०१७) के इस इलोक की ओर संकेत करता 
है--यथर्तावृतुलिंगानि नानारूपाणि पर्यये । दृश्यन्ते तानि तान्येव यथा मावा युगादिषु ॥' देखिए तन्त्रवा० 
(जै० १।३।७, पृ० २०२) एवं शांकरमाष्य (वे० सू० १।३।३०) जहाँ यह इलोक उद्धत है । यह. वायुपुराण 
(0६५), विष्णुपुराण (१।५।६१) एवं माकंण्डेय० (४५।४३-४४) है। 
एकवाक्यतान्याय--जै० (२।१।४६) । और देखिए म० म० गं० झा क्त पूर्वमीमांसासूत्र इन इट्स. 
. सोसँज' (पु० १४२-१६३। विश्वरूप (याज्ञ० ३।२४८) ने इस न्याय को उदाहृत किया है। एकवाक्यता शब्द 
बेर सू० (३।४।२४). में आया है। 
एकहायनीन्याय-तन्त्रवा० (२।१।१२, पृ० ४१५) द्वारा उल्लिखित । यह अरुणान्याय' के समान ही है। 
एकार्थास्तु विकल्पेरन्‌-यह जै० (१२।३।१०) का अंश है। देखिए मिता० (याज्ञ० ३।२५७) जहाँ ऐसा 
` कहा गया है--एकार्थानामेव विकल्पो ब्रीहियवयोरिव न च दण्डतपसोरकार्यत्वम्‌ । 
ऐखीन्याय- देखिए मैत्रा० सं० (३।२।४); भामती (वे० सू० ३।३।२५); पू० मी० सू० (३।३।१४) ; 
शबर (३।३।१३) । 
औदसेघिन्याय- यदि किसी व्यक्ति का नाम औदमेघि है तो अचानक ऐसा मान होता है कि वह ऐसे 
व्यक्ति का पुत्र है जिसका नाम उदमेघ है। देखिए शबर (जै० ३।५।२६, पू० १००३ एवं २।३।३, पू ५८०) 
एवं तन्त्रवा० (पश ५८०) । 
औदुस्बराधिकरण- जै० (१।२।१४-२५) जहां तै» सं० (२११६) का उद्धरण है, यथा-ओदुम्बरो 
यूपो भबति, ऊर्ग वा उदुम्बर ऊक, पशवः' , तन्त्रवा० (पुर ३५२), मीर न्या० प्र» (पू १३४) )॥ 
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कपालन्याय या. कपालाधिकरणन्याय--जै० (१०।५।१), मलमासतत्त्व (पृ० ७७६) में इसकी व्यास्या 
की गयी है। - 
कपिञ्जलन्याय--जै० (११।१।३८-४६) ; देखिए तन्त्रवा० (पु० ४१५, जै० २।१।१२ पर, एवं पृ० 
१००४, जै० ३।५।२६ पर, जहाँ एसां आया है--कपिञ्जलवच्च ीण्येव. बहुत्वश्रुतिरवस्थाप्यते'); परा० मा० 
(१२, पू० २८१) । , 
कम्बक्तनर्णेजनन्याय--शवर (जै० २२२५, पृ० ५४४, निर्णेजनं ह्यमयं करोति कम्बलशुद्धि पादयोश्च 
निर्मेलताम्‌) । | 
कर्सभूयस्त्वात्फलसूयस्त्वम्‌- देखिए स्मृतिच० (२, पु० २६४) एवं परा० मा० (१।१, पृ० २५, 
कर्माधिक्यात्फलाधिक्यमिति न्यायसमाश्रयात्‌) । 
कलउ्जन्याय--शबर (जै० ६।२।१६-२० ने न कलूज॑ भक्षयितव्यम्‌’ पर कहा है 'कि यह स्पष्ट रूप से 
प्रतिषेध है न कि पर्युदास। देखिए मी० न्या० प्र० (पृ० २४८-२४६) एवं तिथितत्त्व (पृ० ६) | 
क्वांस्थभोजिन्याप--यह पू० मी० सू० (१२।२।३४) में आया है (अधिकदच गुण: साधारणेऽविरोघात्कास्य- 
मोजिवदमुख्येऽपि) ; शबर ने यों व्याख्या की है-- शिष्यस्प कांस्यपात्रमोजित्वनियमः, उपाध्यायस्य न नियम: । यदि 
तयोरेकस्मिन्पात्रे मोजनमापद्यते, अमुख्यस्यापि शिष्यस्य धर्मो नियम्येत मा मूडमंलोप इति।' 
काकदन्तपरीक्षान्याय देखिए टुपूटीका (पृ० १३८८, जै० ६।२।१)। कुछ क्रियाएँ, यथा-गदहे के चर्म के 
* बालों या कौए के दाँतों को गिनना निरर्थक एवं अनुपयोगी है। 
काकाक्षिगोलकन्याय--देखिए तन्त्रवा० (पृ० १६८, जै० १३७); मेघातिथि (मनु ८।१), व्य० प्र० 
(पु० ५३४, व्य० म० (पृ० ६५) । 
काण्डानुसमय--शबर (जै० ५२३, पृ० १३१०-११ )। और देखिए आगे 'पदार्थानुसमय । 
कारणानुविधायिकार्यन्याय- तन्त्रवा० (पृ० २४५, जै० १।३।४६)। कारण के गुण कार्य में पाये जाते हैं। 
कृण्डपायिनामयनन्याय--जँ० (७।३।१-४)। देखिए आप० भ्रौ (२३।१०।६) । 
कुताकास।बलम्बनन्याय-तन्त्रवा० (पू? २६८, जै० १।३।२४) । 'कुश' दर्म है और काश घास वाला 
पौधा है जिसके फूल इवेत होते हैं । ये इतने दुर्बल होते हैं कि किसी को उनका अवलम्बन या सहारा नहीं 
प्राप्त हो सकता । अतः रूपक रूप में इसका अथं है दुर्बळ या व्यर्थं तको का सहारा लेता।' देखिए व्यव० प्र० 
(पृ० ५२७) | ु 
ˆ छृत्वाचिन्तान्याय--विचार करने के लिए केवल अनुमानजन्य बात का सहारा लेना ।यह शबरमाप्य 
में बहुघा आया है, यथा--जै० (६।८।४३, पृ० १५२२, इत्वा चिन्तायाः प्रयोजनं वक्तव्यम्‌') ; और देखिए वही, 
११।३।१६, पु० २१७५; १२।२।११, पृ० २२४२; देखिए तम्त्रवा० (पृ० २८७, जे १।३।२७, एवं पृ० ८६०, 
“जै० ३।४।१--यस्तु माप्यकारेणोपन्यासः कृतः स इत्वाचिन्तान्यायेन) । उन 
कैमृतिकन्याय-यह्‌ किमूत' से निष्पन्न हुआ है और प्रयुक्त हुआ है, यथां कादम्बरी में 'गर्भेशवरत्व. . . 
दाक्तित्वे चेति महतीयं खल्वनर्थपरम्परा, सर्वाविनयानामेवैकमप्येषामायतनं किमुत समवायः। देखिए व्यः म० 
(पृं २४१) एवं प्रस्तुत लेखक की टिप्पणी व्य» म० -(पु० ४१६) । 
क्षामेष्टिन्याप--जै० (९।४।१७-२०) । यदि दशपूर्ण॑मास में अपित होने वाला पुरोडाश थोड़ा जल. जाय 
तब न जले हुए अंश से कृत्य का सम्पादन करना चाहिए, किन्तु जब सम्पूर्ण पुरोडाश जल जाय तो प्रायरिचितत . 
की आवश्यकता होती हैं। देखिए मिताक्षरा (याज्ञ० २।२४२) । 
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खलेकपोतन्याय- आबालवृद्ध सभी प्रकार के कपोतो (कबूतरों) का एक साथ उतरना । देखिए शबर (जै० 
१।१।१६, पू० २१११), मी० न्या० प्र० (पृ० ६५)। , 
गाहँपत्यन्याय--यह 'ऐनद्रीत्याय' के समान ही है। देखिए शबर (जे० ३।२।३) एवं अर्थसंग्रह (पृ० ६ )। 
गुणकामाधिकरण--जे० (२।२।२५-२६) ; यह ददच्नेन्द्रियकामस्य जुहुयात्‌’ (तै० ब्रा० २।१।५।६) 
पर आधारित है और अर्थ है 'दधिकरणत्वने न्ट्रियं मावयेत्‌।' देखिए मी० न्या० प्र० (पू० ४२-४३ एवं ३६-२३५ । 
गुणमुख्यव्यतिक्रमन्याय--यह जै० (३।३।६) का एक अंश है (गुणमुस्यव्यतित्रमे -तदर्थत्वात्मुख्येन वेद- 
संयोगः) । देखिए तन्त्रवा० (पु० ८१०) ; शांकरमाष्य (वे० सू० ३।३।३३)। 
गुणलोपे च मुख्यश्य--यह है जै० (१०।२।६३) । यहाँ पर क्रिया “स्यात्‌ (या अवति) का लोप है। 
योबलीवर्दन्याय--'गाव आनीयन्ताम्‌ बलीवर्दाइच' इस वाक्य में 'बलीवर्दाइच' का पृथक्‌ उल्लेख इसलिए हुआ 
है कि गायों की अपेक्षा बैल अधिक दुर्दान्त होते हैं और उनका विशेष ध्यान दिया जाता है (वास्तव में 'गावः के 
अन्तगंत 'बलीवर्दाइच' आ जाते हैं) । यह न्याय घर्मशास्त् ग्रन्थों में बहुधा प्रयुक्त हुआ है। देखिए मिता० (याज्ञ० 
३।३१२-३१३), स्मृतिच० (व्यवहार, पृ० ६६, ६७, १०२, १६४, २८०, ३००), कुल्लूक (मनुः ८२८) 
व्य० म० (पृ० २) । 
मोणमख्ययोर्मुख्ये कार्यसंप्रत्ययः --देखिए शबर (जै० ३।२।१) । इस न्याय को “मुख्यगोणयोः - . -संप्रत्ययः' 
भी कहा जाता है। शांकरमाष्य (वे० सू० ४।३।१२) ने इसका दृष्टान्त दिया है। मुख्य एवं गौण को प्रथम 
अर्थ भौर द्वितीय अर्थ में प्रयक्त किया जाता है । देखिए महामाष्य (वार्तिक १, पाणिनि १।१।१५ एवं वातिक 
४, पा० ६।३।४६) ) 
्रहैकत्वन्याय--जे० (३।१।१३-१५) ; यह तै० सं० (३।२।२।३) के 'दशञापवित्रेण ग्रहं संमाष्टि' पर 
आधारित है । 
चतुर्धाकरणन्याय--जे० (३।१।२६-२७) । देखिए मी० न्या० प्र० (पृ २६१) अर्थसंग्रह 
(पू? २४) 
छन्रिन्याथ--देखिए शबर (जै० १।४।२३, यथा छत्रिणो गच्छन्तीत्येकेन छत्रिणा सर्वे लक्ष्यन्ते) ; तन्त्रवा ० 
(१।४।१३, पु० ३४७); ' दुपूटीका (जँ० ४।४।१, पु० १२७० एवं ७।३।७, पृ? १५५२) ; शांकरमाष्य 
(वे सू० ३।३।३४) ने इसे ऋतं पिबन्तो (कठोप० ३।१) की व्याख्या में प्रयुक्त किया है। 
जतिलयवाग्वा जुहुयात्‌ यह विधि की माँति प्रतीत होता है, किन्तु यह केवल पयोहोम की प्रशंसा में 
अर्थवाद मात्र है । वैदिक वचन तै० सं० (५।४।३।२) में है और जै० (१०।८।७) इस पर विचार करते हैं। मामती 
(वे० सू० ३।३।१८) ने इसका आश्रय लिया है। 
जातेष्टिन्याय--जै० (४।३।३८-३४) ; तै० सं० (२।२।१।३) “वैश्वानर द्वादशकपार निर्वेपत्‌, पुत्र जाते । 
यद्यपि कृत्य का सम्पादक पिता होता है, परन्तु फल उतपन्न पुत्र को प्राप्त होता है। देखिए भिता० (याज्ञ० २।५६ 
एवं ३२२०); भ्राय० वि० (पृ० १८); व्य० प्र० (पृ० २५३-५४ ) एवं दत्तः मी० (प° १३५) । | 
जुहुन्याय-जै० (४।३।१) । यह तँ० सं० (३।५।७।२) के 'यस्य पर्णमयी जुहूमंवति न स पापं इलोक 
झणोति' के समान अन्य वचनों पर आधारित है। ये वचन फलविधि नहीं होते, प्रत्युत" अर्थवाद होते हैं। 
` तन्रकोण्डि्यन्याय या ब्राह्मणकोण्डिन्यन्याय--देखिए तन्त्रवा० (पृ० ८६०, दघि ब्राह्मणेभ्यो दीयतां तक्रे 
कौण्डिन्याय) ; इलोकवा० (वनवद, श्लोक १५) । यदि केबल 'दघि. . .दीयतां, कहा जाय तो कौण्डिल्य ब्राह्मण 
है! इसलिए उसमें सम्मिलित माना जायगा, किन्तु यदि सम्पूणं वाक्य कहा जायगा.तो वह प्रथम अंश में सम्मिलित 
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नहीं माना जायगा । महाभाष्य ने इसे बहुघा उदाहृत किया है, यथा-वातिक ४, पा० ६।१।२, वोतिक १, पा० 
१।१।४७, वातिक २, पा० ६।२।१। “और देखिए मिता० (याज्ञ० ३।२५७) । 
तत्प्रस्यन्याय--जे० (१।४।४) 'तत्प्रख्यं चान्यशास्त्रम्‌, जिसंका अथं है “तस्य गुणस्य प्रख्यं प्रापकं 
अन्यशास्त्रं यत्र भवति।' तै० सं० (१।५।४।१) में हम पढ़ते हैं 'अरिनहोत्रं जुहोति स्वर्गकामः ।' यहाँ पर अग्निहोत्र 
नाम (नामघेय) है एक कृत्य का (अग्नये होत्रं होमो यस्मिन्‌) न कि गुणविघि । देखिए मी० न्या० प्र० 
(पु० ६४), घमंद्वैतनिणय (पृ० ३), अर्थसंग्रह (पु० ४ एवं २०) । 
तद्व्यपदेशन्याथ-जै० (१।४।५) । उदाहरण है श्यनेनामिचरंन्‌ यजेत ।' यहाँ पर 'इ्येन' शब्द 
को प्रयोग श्येन' नामक कृत्य के लिए है, किन्तु यह कृत्य फुर्ती में श्येन (बाज) से मिलता-जुलता है । देखिए 
श मी० न्या० प्र’ (पृ० २३८), तेन व्यपदेशः उपमानम्‌ । तदन्यथानुपत्त्येति यावत्‌ । 
दण्डापूपन्याय या दण्डापूपिकनीति--धर् शास्त्र ग्रन्थों में इसका बहुधा प्रयोग होता है। देखिए विइवरूप, 
(याज्ञ ११४७ एवं ३।२५७); मिता० (याज्ञञ २१२६); स्मृतिच० (व्यवहार, पृ० १४२, १४६, २४२, 
२४६, २८३, २६६, ३०१, ३१५, ३२६; दायमाग (१०।३०), दायतत्त्व (पृ १७०) । व्य० म० (पृ० १३१) । 
दण्डापूपिकनीति के लिए देखिए अळकारसर्वस्व, अर्थापत्ति (पु० १६६) एवं उस पर की टीका जयरथ। 
दविहोमन्याय- जै० (८।४।१) ; तन्त्रवा० (पू० ११५, ज॑० १।२।७ पर); मी० न्या० प्र० (पु० १४६)। 
सामासिक प्रयोग में 'होम' मुख्य' (प्रधान) शब्द है और 'द्वि' अप्रधान (उपसर्जन) शब्द है। अतः कृत्य का नाम 
दर्विहोम है। 
दशहरान्याय-देखिए भवदेव का प्रायर्चित्तप्रकरण (पु० १८); प्राय० वि० (पु० ८१); शुद्धितत्त्व 
(पू? २४०-२४१) । ज्येष्ठ के शुक्ल पक्ष की दशमी तिथि को एक ब्रत होता है, जिसका नाम दशहरा है । क्योंकि 
यह्‌ दस पापों को दूर करता है। न्याय यह कहता है कि कुछ बातों में एक के सम्पादन मात्र से कई फलों की प्राप्ति 
होती है। , 
दृष्टं प्रयोजनमुत्सुज्य न शक्यमदृष्टं कल्पयितुम्‌ । 
दुष्टे फले अदुष्टफलकल्पना अन्याय्या । 
दुष्टे सति अदुष्टकल्पनाऽन्याय्या । 
"दुष्टे संभवत्मदृष्टस्यान्याय्यत्वम्‌ । 
/ देखिए शबर (जै० 5।३।३, पृ० १७४५, १०२२३, पृ० १८३५ एवं १०।२।३४, प० 
त्यो० प्र० (पृ० २०१; एकादश्ीतत्त्व (पृ० ८६) ; भामती (वे० सू० ३।३।१४) । ८ 
दिलाता ासावर्ेहही पर रखा ह घर के भीतर एवं बाहर दोनों ओर प्रकाश करता है । यह निम्न- 
लिखित 'भ्साददीपन्याय' के समान ही है। प्रदीपवत्‌' जै० (११।१।६१) में आया है; देखिए शबर (जै० ११।१।- 
६१), व्य” म० (पू० १४६), जहाँ याज्ञ (२।१३४) की व्याख्या में इस न्याय की ओर संकेत ह । 
योः भ्रणयन्तिन्याय--जै० (७।३।१३-२५) ; मिता० (याज्ञ २१३५); दायभाग (११।१।१६, प० 
१४४) एवं व्य० प्र० (पृ० ५००-५०२ एवं ५३५) ।` 
भेनुकिशोरन्याय -जै० (७।४।७, जहाँ यया घेनु: किशोरेण' आया है); शवर ने इसकी स्पष्ट व्याख्या 
की है। घेनु' का सामान्य अर्थ होता है गाय', किन्तु 'किशोर' का अर्थ है वछेड़ा (घोड़े का बच्चा, अद्वशावक) , 
अतः (कृष्णकिशोरा थेनुः में घनु' का अर्थ है अश्वाः (घोड़ी)। 5 
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म तो प्मौ करोति न सोमे--जै० (१०।८।५ एवं १२१७) । यहाँ 'तौ' 'आज्यमागो' की ओर संकेत करता 
है; देखिए व्यवहारसार (पृ० २३१, नृसिहप्रसाद का अंश) ; द० मी० (पृ० १८२) । 

... न विधो पर; शब्दार्थ:--इसका अर्थ यह हैं कि ऐसा मानने की अनुमति नहीं है कि किसी विधिवाक्य में प्रयुवत 
कोई शब्द अपने सीघे अर्थ से कोई अन्य भिन्न अर्थ रखता है। भामती (वे० सू० १।१।१, पृ० १०) की व्याख्या 
में कल्पतरु ने व्याख्या की है--विघायके शाब्दे परो लक्ष्य: शब्दा्थों न मवति'; देखिए शवर (जै० ४।४।१६, जहाँ 
ऐसा आया है---अनुवादे च लक्षणा न्याय्या न विधो) और देखिए शवर (जै० ४।१।१८, जहाँ १० यज्ञाय॒धों 
(पात्रों) को, जो तै० सं० १।६।८।२-३ में उल्लिखित हैं, अनुवाद कहा गया है विधि नहीँ । देखिए परा० मा० 
(१२, पु० २६८) एवं मद° पा० (पृ० ३७२) एवं दत्त० मी० (पृ० १८०) । 

नष्टाशवदग्घरथन्याय--देखिए शवर (जै० २।१।१, पू० ३७६); तन्त्रवा० (जै० १२७, ३।३।११, पृ० 
८१८) । यह प्राचीन न्याय है। वातिक (१६, पाणिनि १।१।१०) यह है--संग्रयोगो वो नप्टाध्वदग्घर्थवत्‌ 7 ` 
महाम ष्य ने व्याख्या की है--तवाइवो नष्टो ममापि रथो दरघः, उभौ संप्रयुज्यावहै इति ।' मेघतिथि (मन्‌ ५।५१) 
एवं भामती - (१।१।४, पृ १०८) ने इसका उल्लेख किया है । इसमें 'इतरेतरोपकारकत्व' की भावना 
पायी जाती है। 

न हि निन्दा निन्य निन्दितुं प्रयुज्यते, अपि तु विषेयं स्तोतुम्‌--देखिए इस महाग्रन्य का मूल खण्ड २, पू० 
५८१ एबं खण्ड ५, प० &६ जहाँ शवर एवं तन्त्रवा० के वचन उद्घृत हैं। मिता० (याज्ञ ३।२२१) । 

न ह्येकस्य शब्दस्यानेकार्थता सत्यां गतो न्याय्या- देखिए शवर (जै ८।३।२२ एवं ४४१८) एवं ऊपर 
वर्णित 'अन्यायरचाचेकार्थत्वम्‌' नांमक न्याय। 

नागृहीतविञ्ञेषणान्याय--इसे वहुधा (नागृहीतविशेषणा .विशेष्यं बुदधिसत्प्चते' (शबर, जै० ७।२।२३ में) 
के रूप में या 'न द्यंप्रतीते विशेषणे विशिष्टं केचन प्रत्यतुमहन्ति' (शबर, जै० १।३।३३) के रूप में व्यक्त किया गया 
है। देखिए तन्त्रवा० (पु० ३०४, ३२६, ६१६), एका० तत्त्व (पृ० १५); शुद्धितत््व (पु० ३१३), व्य० म० 
(पूर ८३)। 

: नास्ति बचनस्थातिभार:--शवरे एवं घर्म शास्तःग्रन्थों में यह न्याय विभिन्न रूपों में वणित है, किन्तु समी 
स्थलों पर अर्थ एक ही है, यया--पवित्र वचन के लिए कुछ मी अति भारी (बोझ, अर्थात्‌ व्यवस्था देने में असम्मव) 
: नहीं है।' देखिए शाबर (जै० २।२।२७, किंमिव हि वचनं न कूर्याचास्ति. . . मारः) या जे० (३।२।३, १०।५।११) 
या जै० (६।१।४४, जहाँ एसा आया है--न हि वचनस्य किचिदलम्यं नाम); शंकराचाय (वे० सू० ३।२।४१ एवं 
३।४।३२) । विश्वरूप (याज्ञ ११८); मिता० (याज्ञ ३२६८); परा० मा० (२।१, पू० २०२ एवं २२, 
पु० ६४) । 

क विशेषणमविवक्षितम्‌--यह आत्यंधिकरणन्याय' के समान ही है। देखिए विश्वरूप (याज्ञ 
३।२१२) । 

_. निमित्तावृत्तौ नेमित्तिकावृत्तिः--जै० (६२२७-२८ एवं २६) । 'भिन्ने जुहोतिः स्कन्ने जुहोतिः ऐसे वचन 
यास्तव में ऐसी व्यवस्था देते हैं कि जव कमी 'टूट जाना' ऐसा निमित्त आ.उपस्थित.होता है तो. वसी स्थिति में 
भया होम किया जाता है। देखिए मेघा० (मनु 5।२२०, एतददरास्तया. - . ) एवं मिता (याज्ञ० १८१) 

निषादस्थपतिन्याय--जै० (६।१।५१-५२) । परा० मा० (१।१, पृ० ४६); प्रायः वि० (पु १३२) 
ब्य० म० (पू० ११२) । ` 
0८ 
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न्यायसाम्य--नि० सि० (पु० ६७) का कथन है कि सूर्यग्रहण पर आद्ध करने के नियम चन्द्रग्रहण वाले 
श्राद्ध के लिए प्रयुक्त होते हैं। 

पंक्प्रक्नालनन्याय--यह निम्नलिखित इोकार्घ से व्यक्त है--प्रक्षालनाद्धि पड्कस्य दूरादस्पशेन वरम्‌' जो 
विश्वरूप (याज्ञ० १।२१०) द्वारा “तथा च लौकिका: नामक शब्दों द्वारा प्रस्तावित किया गया है। यह इलोकाघं 
बनपर्व (१४४) का है, जिसमें 'श्रेयो न स्पशन्‌ नृणाम्‌' ऐसा पाठान्तर है और दूसरा अर्घ भाग यह है--धर्मार्थ 
यस्य वित्तेहा वर॑ तस्य निरीहता ।' शांकरमाष्य ने इसे उद्घृत किया है (बे० सू० ३।२।२२) । 

पदार्थप्रावल्याधिकरण--जै० (१।३।५-७) एवं शबर (जै० १॥३७)। 

पदार्यानसमय-जै० (५।२।१-२) एवं 'काण्डानसमय” (देखिए ऊपर) । 

परमतमप्रतिषिद्धमनुमतं भवति--“मौन से स्वीकृति प्रकट होती है' के समान यह है। देखिए दत्त० मी० 
(पू? ८२) एवं शांकरमाष्य (वे० सू० २।४।१२) । 

पर्णमयीन्याय -जै० (३।६।१-८) ¦ 'यस्य पर्णमयी ज॒हर्भवति न स पापं इलोकं श्वणोति' ऐसे वचन तै० 
सं० (३।५।७।२) में आये हैं, किन्तु किसी विषय की ओर कोई संकेत नहीं है। उनका प्रयोग केवल विकृतियों के 
लिए हुआ है। देखिए मी० न्या० प्र० (पृ० ११७) एवं भामती (वे० सू०, १।१।४, पृ० १२३-१२४) । 

पशुन्याय--जै० (४।१।११) एवं ट्पटीका (पृ० १२०३-५, वैदिक वचन--यो दीक्षितो यदग्नीषोमीयं 
पशुमालमते) । एकत्व एवं पुस्त्व दोनों पर बल देना चाहिए, ऐसा बलपूर्वक कहा गया है। 

पश परोडाज्ञन्याय--जै० (१२।१।१-६); देखिए प्रायरिचत्तप्रकरण (मवदेवङ्कत, पु० २०); प्राय० 
वि० (पृ० ८५) एवं गोविन्दानन्दे की तत््वार्थकौमुदी । 

पिष्टपेषणन्याय-शबर (जै० ६।२।३, १२।२।१६); तन्त्रवा० (१।२।३१, पृऽ १४७) । पिष्टपेषण का 
अथं है उसे पीसना जो पहले से ही पीसा जा चुका है, अतः अनावश्यक रूप से तरको को दृहराना । 

पुत्ठाकोरन्याय---'पीठ को घुमाकर बार-बार पृथिनी पर पड़े पदार्थों में प्रत्येक को देखना ।' देखिए शबर 
(जै० २।१।३२) एवं तन्त्रवा० (पृ० ४३४) ; मिता०` (याज्ञ ३२१६) । 

प्रकृतिप्रत्ययौ प्रत्ययार्थं सह घ्त--देखिए शबर (जै० ३।४।१२, पृ० ३२२ एवं ११।१।२२, पृ० २०१३); 
तन्त्रवा० (जै० २।१।१, पृ० ३८०, ३।१।१२; पु० ६७४, ३।४।१२, पृ० ६०२, ३।७।१०, पृ० १०८०) । महाभाष्य 
(वातिक २, पा० ३। १।६७) । 

प्रतिनिधिन्याय--जै० (६।३।१३-१७), स्मृतिच० (श्राद्ध, पृ० ४६०) । इसका अर्थ है 'श्॒तद्रव्यापचारे 

्रव्यात्तरं प्रतिनिधाय प्रयोगः क्तव्यः 

अतिनिमितत नेमित्तिकशास्त्रमावर्तते-देखिए न्याय 'निमित्तावृत्तौ' आदि ऊपर; मिता० (याज्ञ० ३।२६३- 
२६४ एवं २८८। 

प्रतियदाधिकरण--मी० न्या० प्र० (पृ० ४७) । जै० (२।१।१) के प्रथम भाग को शबर ऐसा कहते हैं 
और दूसरा माग, “मावार्याधिकरण' कहा जाता है। 

` प्रतिप्रघानं गुणावत्तिशवर (जे० ३।३।१४, पृ० ८४४); परा० मा० (१।१, पृ० ३६१), 

. , प्रथमातिकमे कारणाभावात्‌ भै? (१०।५।१ एवं ६), जिस पर शबर का कथन है--'ये क्रमवन्त आरब्ध- 
` ध्यास्त प्रथमादुपक्रमितव्या/) तन्त्रवा० (० ३२२०, पृ० ७७२ एवं ३।६।५१, पृ० ६८८), व्य० म० (पु०१३४) । 
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-्रघानमल्लनिबर्हणन्याय-प्रघान मल्ल को हरा देना”, भावना यह है कि थदि प्रधान मल्ल हरा दिया 
गया तो उससे कम शक्ति वाले प्रतियोगी हारे हुए समझे जाने चाहिए । शॉकरमाष्य (बे० सू० १।४।२८ एवं 
२।१।१२) । न 
प्रधानस्य चोददश्यमानस्य विशेषणमविवक्षितम्‌-देखिए टुपूटीका (जै० ७१२, प० १५२६) । 

प्रयोजनमनुद्विष्य न मन्दोपि प्रवर्तते- देखिए इछोकवा० -(सम्बन्धाक्षेप०, इलोक ५५, पृ० ६५३) । 

प्रस्तरप्रहरणन्याय -जै० (३।२।११-१५), दर्शपूर्णमास में निर्देश करते हुए 'सूक्तवाकेन प्रस्तरं प्रहरति, 
अर्थात्‌ पुरोहित सूक्तवाक मन्त्र के साथ, जो इस प्रकार एक अंग हो जाता है, प्रस्तर (कुशों का एक गुच्छा )को 
अग्नि में डालता है। ५ 

प्रासाददीपन्याय--'देहलीदीपन्याय' के समान | शबर (जै० १२११ एवं ३) । * 

प्रैयंगवन्याय--देखिए तन्त्रवा० (जै० २।१।१२, पृ० ४१५) | यह शवर (जै२ १।३।८ ) के (तत्र केचिद्‌ 
दीर्षशूकेषु यव-शब्दं प्रयुञ्जते केचित्प्रियङगुषु' की ओर संकेत करता है। 

फलवत्संनिधावफर्ल तदंगस्‌--जै० (४४३४, जो एक लम्बा सूत्र है) में हमें ये शब्द मिलते हैं--तत्पु- 
रमुल्यलक्षणं यत्फलवत्त्वं तत्संनिधावसंयुक्तं तदंगं स्यात्‌।' देखिए शवर (जै० ४५१६); कुल्लूक (मनु २।१०१- 
१०२) ने इसका प्रयोग किया है; शांकरमपष्य (वे० सू० २११४) । 

बहिन्याय-जै० (३।२।१) । स्वर ने “बहिदेंवसदनं दामि’ (मैं देवता के निवास के लिए वहि काटता हुँ) 
का उद्धरण दिया है और कहा है कि मुख्य भाव लेना चाहिए न कि गौण (समानता के आघार पर अन्य अर्थ) । 

ब्ाह्मणकोण्डिन्यन्याय- देखिए 'तक्रकौण्डन्यन्याय'। मिता० (याज्ञ? ३ ।२५७) । 

ब्राह्मणपरिव्रजकन्याय-अवर (जै० २१।४३) ने छिखा है--'इतो ब्राह्मणा भोज्यन्तामितः परिव्राजका 
इति।' मामती (वे० सू० ३।१।११) का कथन है कि यह न्याय “गोबलीवर्दन्याय' सा ही है। यांकरमाष्य (वे० 
सू० १४१६, २।३।१५ एवं २।१।११) । सुबोधिनी (याज्ञ २३६) । 

द्रह्मणवसिष्डत्याय--मेघा० (मनु ७।३५) । 'वसिष्ठ' का अर्थ ब्राह्मण भी है, किन्तु उनका वर्णन पृथक्‌ 
से हो सकता है, क्योंकि वे तप करने वाळों में विशिष्ट थे, अर्थात्‌ उनके तप महान्‌ थे। 

भावार्थाधिकरण--जै० (२।१।१), मी० न्या० प्र० (पू १२८)। के 
द भुतभव्यसमुच्चारणन्याय या भूतभव्यसमुच्चारणे भूतं भव्यायोपदिश्यते--शबर ने इसका बहुघा प्रयोग 

किया है, यथा जै० (२।१।४, ३।४।४०, ४।१।१८, ६।१।१, ६।१।६। दुपूटीका (जै० ४।१।१८) ने व्याख्या को है 

“मूतं द्रव्यं भव्यां छिया निर्वेतँयतीति क्रियातोऽष्टम्‌ ।' व्य» म° (पु? १११) । 

भूयसान्याय या भूयसां स्यात्सथर्मत्वम्‌-जै० (१२२२२) के 'विप्रतिषिद्ववर्माणां समवाथे भूयसां स्यात्‌ 
सधर्मत्वम्‌' पर आधृत है। जब कई कृत्यो का मिला-जुळा (मिश्रित) यज्ञ होता है और उसके कई विस्तारो में 
विरोध उपस्थित हो जाता है तो वैसी स्थिति में जो विधि अपनायी जाती है वह ऐसी होती है कि विस्तार अधिक-से- 
अधिक संख्या में सभी में पाये जायें । देखिए स्मृतिच० (श्राद्ध, पृ० ४६८), व्य० नि० (पृ २०२) । 

माषमुद्गन्याय--जै० (६।३।२०) । नियम ऐसा है कि जव किसी यज्ञ के लिए व्यवस्थित पदार्थ न प्राप्त 
हो सके तो कोई अन्य समान पदार्थ काम में छाया जा सकता है (सोम के लिए पूतीका, शवर, जे० ६।३।१४) ; 
किन्तु जो पदाथं स्पष्ट रूप से निषिद्ध रहता है, उसको प्रतिनिधि के रूप में नहीं ग्रहण किया जा सकता, भले ही 
वह व्यत पदार्थ के अनुरूप ही क्यों न हो। यदि मुदम न प्राप्त हो सके तो माष का प्रयोग नहीं हो सकता, 
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` क्योंकि तै० सं० (५।१।८।१) द्वारा माष-अन्न यज्ञ के लिए निषिद्ध ठहराया गया है। देखिए मिता० (याज्ञ० २।- 
१२६); दायमाग (१३१६); प्राय० तत्त्व (पृ० ४८२), व्यव० प्र० (पृ० ५५५) । - 

सिथः-सम्बन्धन्याप--यह 'वात्रेघ्नीन्याय' के समान है (जै० ३।१।२३) । 

` सियो -सम्बन्धन्याय- जै० (३।१।२२) एवं शवर (उसी पर); ..मदनपारिजात (पृ० ८&) । एक गुण- 

वाक्य किसी अन्य गुणवाक्य का सहायक नहीं हो सकता; क्‍योंकि दोनों प्रधान उद्देश्य के सहायक होते हैं और 
दोनों बरावर स्थिति के होते हैं। दो इत्य हैं-अग्न्याधेय एवं पवमान आहुतियाँ और ऐसा कहा गया है कि इनमें 
से एक दूसरे के अधीत्र है। दोनों एक ही उद्देश्य की पूति करते हैं, अर्थात्‌ दोनों दर्शपूर्णणास, एवं अन्य यज्ञों. में 
प्रयुक्त होते हैं। ऐसा वैदिक वचन है कि वरण एवं वेककत लकड़ी के पात्र यज्ञों के योग्य होते हैं, किन्तु बरण का 
पात्र होम में प्रयुक्त नहीं होता, किन्तु वैकंकत का पात्र प्रयुक्त होता है । दोनों प्रकार के पात्र यज्ञों के लिए 
सहायक होते हैं, किन्तु वैदिक वचन में वरण का होम में निषेध एक सामान्य बात है । अतः दोनों में. एक, दूसरे के 
अघीन नहीं है। इसी से बैकंकत के पात्र उन यजञों में प्रयुक्त होते हैं जिनमें होम आवश्यक है, किन्तु इन यज्ञों 
में वरण के पात्र प्रयुक्त नहीं होते। 

मु्यगौणयोइच मर्ये संप्रत्ययः-शवर (जै० ३।२।१).। देखिए ऊपर 'गोणमुख्ययोरच, 

मख्यापचारे (या मुस्यालाभे) प्रतिनिधिः शास्त्रार्थः जै० (६।३।१३-१७), तिथितत््व (पू? १३), दत्त० - 
मी० (पु० २०६) 

ययाशक्तिन्याय--जै० (६।३।१-७) । घर्मद्वैततिणंय (पु० १०५); एका० .तग्व (प° १८, २६) । 

यववराहाधिकरण--जँ० (१।३।३) । 

यश्चोभयोः पक्षयोर्दोषो न तमेक्रशचोद्यो भवति या 'यस्चोभ नासादेक पक्षं निवर्तयति' या “यश्चो, - ‹ 
नासावेकर्य वाच्यः--देखिए शबर (जै० ८।३।७ एवं १४, १०।३।२५, पूर १८१६) । 

यस्य येनाथंसम्बन्ध इति न्यायात्‌--यह {यस्य येनामिसम्वन्घो दूरस्थेनापि तस्य सः। अर्थतो हृयसमर्थानामा- 
नन्तर्थेमकारणम्‌ ॥' का एक अंश है। न्यायसुधा (पू० १०७६) ने इसे तन्त्रवातिक (३।१।२७) पर टीका करते हुए 
वद्ध लोक कहकर उदधृत किया है; तन्त्रवा० (पृ० ७४४) में आया है--यस्य सम्वन्ध इति न्यायात्‌'। यह न्याय 
राजनीति-विययक ग्रन्थों में भी प्रयुक्त हुआ है । व्यक्तिविवेक-व्याख्या (पृ० ३६). अभिनव-भारती दवारा 
नाद्यशास्त्र में उद्घुत ('तथःपि यस्य येनार्थसम्वन्ध इत्यर्थक्रम आदतंन्योः न शब्द इति' ) । 

यावद्वचनं वाचनिकम्‌-देखिए शवर (जै० ५।४।११, याव. . .क॑ न तत्र न्यायः क्रमते, एवं ५।३।१२ यावः 
कं न सदृशमुपसंक्र.रूति) । भ:दना यह है---/क्सी अधिकारी वचन के विषय में केवल उतना ही स्वीकार करना : 
चाहिए जो प्रयुक्त घब्दों से व्यक्त हो और उसे समानता के आघार पर अन्य विषयों में प्रयुक्त नहीं मानना 
चाहिए।' देखिए तन्त्रवा० (जै० ३।५।१६); मामती (वे० सू० ४।१।१ एवं ४।३।४) ; मेघा० (मनु १०।१२७) । 

र युगपद्वृत्तिहयविरोधन्याय--किसी विधि में एक ही शब्द एक ही काल में मुख्य एवं गौण दोनों अर्थो में 

प्रयुक्त नहीं हो सकता । देखिए जै० ३।२।१ एवं शवर; व्य० म०. (पू? ६२); दायमाग (३।३०, पृ० ६७), । 

योगसिद्धयधिकरण--जै० (४।३।२७-२८) । ज्योतिष्टोम सभी फलों को एक-साथ ही नहीं प्रकट करता, 
प्रत्यत एक-के-पदचात्‌-एक प्रकट करता है। यहं शब्द सूत्र २८ में आया है और . योगसिद्धि' शब्द का अर्थ है 
पर्यायः, जैसा कि शबर का कथन है। देखिए मेधा० (मनु ११।२२०); शुद्धितत्त्व (पृ० २३४), प्राय० वि० (पु० 
७८) एवं मवदेवकृत प्राय० प्रकरण (पु० १८) । 
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रथक्ाराधिकरंगन्याय--ज० (६।१।४४-५०); मी० न्या० प्र० (पृ० ११३) एवं परा० मा० (११, 
प्‌० ४८) [| 


। रात्रिसत्रन्याय--जै० (११३१७-१४); दत्त० मी० (पू० २०७); भामती (यांकरमाष्य, वे० सू० 
११४) । 

रूढियोगमपहरति--इसका अर्थ यह है कि व्युत्पत्तिमूलक अर्थ की अपेक्षा रूढिगत अर्थ को अधिक मान्यता 
देती चाहिए, यथा “स्यकार' (जै० ६।१।४४) के विषय में। देखिए परा० मा० (१।१, पू० ३००) । इसके विरोध 
में एक दूसरा न्याय ग्रहण किया जाता है, यथा--योगसम्भवे परिमंषाया अयुक्तत्वात्‌, जो मिता० (याज्ञ 
२।१४३) द्वारा स्त्रीधन के अर्थ के विषय में प्रयुक्त किया गया है। मी० न्या० प्र० (पु? ११२-११३) । 

रेवत्यधिकरणन्याय--जै० (२।२।२७) एवं मी० न्या० प्र० (पृ० ४०-४२) । | 

लक्षणा हृयदृष्टकल्पनाया ज्यायसी- देखिए शवर (जे० १।१, पृ० ७ एवं १।४।२, पु० ३२४) । : 

वर्चोन्याय -जै० (३।८।२१-२७) । दर्शपूर्ण मास में अब्वर्थृ पुरोहित पाठ करता है---ममाग्ते वर्चो विहवे 
ष्वस्तु' (मै० सं० १।४।५) । फल यजमान को मिळता है न कि अब्वर्यु को, क्योंकि अब्वर्यु दक्षिणा पर काये 
करता है। 

वाजपेयन्याय--जै ० (१।४।६-८) । “वाजपेयेन स्वाराज्यकामो यजेत’ नामक वाक्य में 'वाजपेय' एक याग 
का नाम है, वह किसी यज्ञ के विषय में कुछ और नहों बताता। मिता० (याज्ञ० १८१) । 


वार ध्नीन्‍नयाय--जै ० (३।१।२३) । तै० सं० (२।५।२।५) में ऐसा आया है कि वारत्रष्नी मन्त्रों का वाचन 
पूर्णमासी पर तया वृधन्वती मन्त्रों का अमावास्या पर होना चाहिए। ये दोनों उन यज्ञों के लिए व्यवस्थित हैं 
जिनमें दो अंनुवाक्याओं के वाचन की आवश्यकता होती है। दशं या पोर्णमास कृत्य पर केवल एक अनुवाक्या होती 
है, अतः ये दोनों दर्शपूर्णमास में प्रयुक्त नहीं हो सकते। किन्तु दो अनूवाक्याओं का प्रयोग आज्यमागों में (जो 
दशंपूर्णमास की सहायक आहुतियाँ होते हैँ), हुआ है, ऐसा प्रसिद्ध है। अतः “वात्रंघ्ती' एवं “वृघन्वती' अनुवाक्याएं 
केवल आज्यभागो से सम्बन्धित हैं न कि प्रमुखं कत्य से । 
विधिवन्निगदाधिकरण--देखिए दायभाग (याज्ञ० २।३०; स्थावरं द्विपदं. - -न विक्रयः), जिसने टिप्पणों 
की है--कर्तेव्यपदमवश्यमत्राध्याहारयंम्‌'। यह एक विधि है, यद्यपि उत्साह व्यक्त करने के लिएं कोई अन्य शब्द 
नहीं है। - 
` विश्वजिन्याय--जै० (४।३।१५-१६) । जहाँ किसी यज्ञ के लिए कोई फल स्पष्ट रूप से व्यवस्थित न 
हो वहाँ “्वग' को फल समझना चाहिए। यह विश्‍वजित यज्ञ के लिए है, जिसमें यज्ञकर्ता यज्ञ के समय की 
अपनी सम्पूर्ण सम्पत्ति का दान. कर देता है। मेघा० (मनु० २२); परा० मा०(१।१, पु० १४८); एका० 
तत्त्व (पूर २३).। 
विधी लक्षणा अन्याय्या--देखिए शवर (जै० १।२।२४ एवं २२१७) । देखिए ऊपर “न विघौं परः 
शब्दार्थः ।' मलमासतत्त्व (पृ ७६०)। 
येइवदेवन्याय--जे० (१।४।१३-१६) । चातुर्मास्यों के चार पवों में वैश्वदेव प्रथम पचे है। यह नामधेय 
है न कि गुणविधि । दत्तर मी० (पू० २३६) ने इसका .प्रयोग किया है। 
` वैश्वानराधिकरणन्याय--देखिए 'जातेष्टिन्याय' । 
शा़ान्तरस्पाय--ज० (२।४।८-३३) । यह आगे लिखित 'सर्वशाखाप्रत्ययन्यायः दी है । 


शुतिलक्षणाविशये च भुतिन्याय्णा न छमणा--शावर (जै० ४।१।२३, ४।१।४६ एबं ४।२।३०) । 
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बोडशिन्याय--जै० (१०८६) । 'मतिरात्रे षोडशिनं गृह्वाति' तथा 'नातिरात्रे. . . .गृह्ाति', अ्थं- 
संग्रह (पृ० २४) । / 

संयोगपुथवत्वन्याय--जै० (2३॥५-७) । मेघा० (मनु० २१०७) ; परा० मा०(१।१, पृ० ६०) ;प्राय० 
तत्त्व (पृ० ४७४) ; एका० तत्त्व (पु० २६-३०) ; तिथितत्त्व (पृ० ४४); नि० सि० (पृ० ८४) । 

सकृत्छ॒ते कृतः शास्त्रार्थ:--शबर (जै० ११।१।२८ एवं १२३।१० ); एका० तत्त्व (पू? ३२), उद्वाहतत्त्व 
(पुः १३३); महामाष्य (वातिक ४“पा० ४।१।८४) । - इस न्याय का प्रयोग सीमित होता है और बहुधा 'निमित्ता- 
वत्तौ, - .' नामक न्याय प्रयुक्त होता है। 

सहृच्छ तः शब्दस्तमेवार्थ गमयति--दायमाग (३।२६-३०, प० ६७); मद० पा० (पृ० ३६६) । 

सम स्यादश्ुतित्वत्‌ू--यह जै० (१०।३।५३-५५) का पुर्वेपक्षसूत्र है। यह बहुधा प्रयोग मे छाया जाता है, 

किन्तु जब असमान विभाजन होता है तो विशिष्ट व्यवस्था कर दी जाती है । मिता० (याज्ञ० २२६५), दाय- 
भाग (४८, पू०'८०, स्त्रीघनविमाग) ; स्मृतिच० (२, पृ० १५२ एवं २८५), कुल्लूक (मनु ३।१, समं स्याद- 
श्रुतित्वादिति न्यायेन प्रतिः . - दादशवर्षाणि ब्रताचरणम्‌) ; परा० मा० (१।२,. पू० ३६२); मदनरत्न, (व्य०, 
पू० २०४) । 

सप्तदशसामिघेनीन्याय--जै० (३।६।६) । “सप्तदश सामिषेनीरनुबूयात्‌' एसे ऐतरेय ब्राह्मण (१।१) के 
समान वचन जो किसी विशिष्ट यज्ञ में प्रयुक्त हुए बिना आये हैं, केवल विक्ृतियों के लिए ही प्रयुक्त होते हैं, 
प्रकृति के लिए नहीं । मिता० (याज्ञ० १२१६) । 

सर्वेपरिदानाघिकरण--जै ० (३।४।१७) , जो तै० सं० (२।६।१०।१-२) पर आघूत है। तँ० सं० की 
यह उक्ति ब्राह्मण को घमकाने या मार डालने को मना करती है। प्राय० तत्त्व (पू० ४७६); प्राय० वि० 
(प० ६) । ४ 

सर्वशवत्यघिकरणन्याय--देखिए 'यथादाक्तिन्याय एवं एका० तत्त्व (पृ० १८, २६) । 

सर्वशाजाप्रत्ययन्याय--ज ० (२।४।८-३३) । मिता० (याज्ञ० ३।३२५);  अपराकं (पृ० १०५३); 
स्मृतिच० (१, पु० ५); मदनपारिजात (पू ११. एवं ६१); शुद्धितत्त्व (पू० ३७८, ३८०) । 

सामान्यबिशेषन्याय--वाबर (जै० ७।३।१६, बाध्यते च सामान्यं विशेषेण) एवं तन्द्रवा० (पू० १०३०, 
जै० ३।६।६, 'तत्र नाम विशेषेण सामान्यस्य निराक्रिया । प्रत्यक्षो यत्र सम्बन्धो विशेषण प्रतीयते॥ तुल्यभ्रमाणको 
हि विज्ञेषो वाधको भवति न दुर्क्तप्रमाणकः', एवं पू० ११२०); स्मृतिचन्द्रिका (व्यव०, पु १४२, २६६, ३८१) 
एवं परा० मा० (१, पृ० २२३) । 

सामर्थ्याधिकरण--जै० (१।४।२५) । - 

सारस्वतो भवतः--जै० (५।१।७४); देखिए स्मृतिच० (व्य०, पृ० २६७) ; सुबोधिनी (पितरौ, 
पृ० ७२) , पू० १८३) । 

सार्थक्यत्याय--जै० (१।२।१ एवं ७); शबर (जै० २।२।६ एवं ३।१।१८, आनर्थक्यात्तदंगेषु) । अन- 
. थंक का अथं है अर्थहीन या 'उद्देश्यहीन' । 

सुवर्णधारणन्याय--जै० (३।४।२०-२४) । तै० ब्रा० (२।२।४।६) में एक वचन है जो किसी विशिष्ट 
यज्ञ से सम्बन्धित नहीं है, यथा--सुवणं हिरण्यं घार्यम्‌' (चमकीला सोना पहनना चाहिए) । यह पुरुषधर्म है न 
कि सर्वप्रकरणघर्म । मिता० (याज्ञ २।१३५-१३६) । यह 'सभी सम्पत्ति यज्ञ के लिए है नामक मान्यता के 
विरोध में एक तक है ।. 
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सूक्तवाक्यन्यांय-देखिए जै० (३।२।१६-१४ और श्रस्तरप्रहरणन्याय', जहाँ सूक्तवाक एवं प्रस्तर का 
अर्थ दिया हुआ है । इन सूत्रों में यह स्थापित किया गया है कि सम्पूर्ण सूक्तवाक पोर्णमास-इष्टि एवं दर्श-दृष्टि 
में नहीं कहा जाना चाहिए, किन्तु केवल उतना ही जो इन दोनों इष्टियों के देवों से क्रम से सम्बन्धित दै । 

स्यालीपुलाकन्याय---स्थालीपुलाक' शब्द जै० (७५१२) में आया है । शवर (जे० ८।१।११) एवं 
तन्त्रवा० (जँ० ३।५।१&, पृ० ४४८) । महामाष्य को यह ज्ञात था, (यथा वातिक १५, पा० ७।२।१) । शांकरमाप्य 
(वे० सू० २१३४ एवं ३।३।५३) । 

स्वर्गकामाधिकरण-जै० (६।१।१-३) । 

हेतुमश्चिगदाधिकरण-जै० (१।२।२६-३०) । विश्वरूप (याज्ञ ३।२६३); मलमासतत्त्व (पु० ७६०) ।. 

होलाकाघिकरण--जैमिनि (१।३।१५-२३) । 


- अध्याय ३१ 
धर्मशास्त्र एवं सांख्य 

सांख्य प्रसिद्ध छह दर्शनों में एक दर्शन है । 

शंकराचार्य ने वेदान्तसूत्र (२।२।१७) के ,शारीरक-भाष्य में कहा है' कि वेदविद्‌ मनु आदि ने कुछ 
सीमा तक अपने ग्रन्थों में सांख्य के सिद्धान्त को ग्रहण किया है । विशेषतः यह सिद्धान्त के उस अंश पर निर्भर 
है, जहाँ यह कहा गया है कि कार्य पहले से ही कारण में उपस्थित रहता है । इसी प्रकार वे० सू० (१।४। 
२८) की व्याख्या में उन्होंने कहा है कि सूत्रकार एवं स्वयं उन्होंने सांख्य सिद्धान्तों के खण्डन में बड़ा परिश्रम 
. किया है (उन्होंने परमाणुकारणवाद के सिद्धान्त का इस प्रकार खण्डन नहीं किया है), क्योंकि सांख्य सिद्धान्त 
चेदान्तवाद के पास आ जाता है और कारण एवं कार्य के अनन्यमाव के दृष्टिकोण को स्वीकार कर लेता है 
'तथा देवल जैसे कुछ धर्मसूत्रकारों ने अपने ग्रन्थों में इसका आश्रय लिया है । वे० सू० (२।१।३) की व्याख्या 
में शंकर ने टिप्पणी की है कि यद्यपि बहुत-सी स्मृतियों ने आध्यात्मिक बातों का निरूपण किया है, किन्तु 
सबसे अधिक उद्योग सांख्य एवं योग के सिद्धान्तों के खण्डन में ही लगाया गया है, क्योंकि मनुष्य. के परम 
“लक्ष्य की प्राप्ति के साघन के रूप में दोतों सिद्धान्त विश्व में प्रसिद्ध हैं, तथा उन्हें शिष्टों (आदरणीय एवं 
विद्वान्‌ लोगो) ने स्वीकार किया है और उनके पक्ष में वैदिक संकेत मिळते हैं (यथा ३वेताश्वतरोपनिषद्‌--'तत्कारणं 
सांख्ययोगामिपन्नम्‌' ६।१३) । यह आगे व्यक्त किया जायगा कि मनु एवं देवल ने कुछ सांख्य सिड़ान्तों का 
प्रतिपादन भी किया है और उनक्रा आघःर भी लिया है। 2 

सांख्य सिद्धान्त के उद्गम एवं विकास के विषय में कुछ शब्द लिख देना अनावश्यक नहीं माना जायगा । 
सांख्य के उद्गम की समस्या भारतीय दर्शन की कठिनतम समस्याओं में एक है । सांख्य सिद्धान्त पर बहुत- 
से ग्रन्थ एवं निवन्ध लिखे गये हैं ।* वह आरम्मिक सांख्य शिक्षा क्या थी, जिसे ईश्वरक्प्ण ने 'सांख्यकारिका' 


१. प्रधानकारणवादी वेदविद्भिरपि कैश्चिन्मन्वादिसिः सत्कारयंत्वाद्यंशोपजीवनाभिप्रायेगोपनिबद्ध: । 
अयं ठु परमाणुकारणवादो न कंदिचदपि शिष्टैः केनचिदध्यंशञेन परिगृहीत इत्यत्यन्तमेवानादरणीयो चेदवादिभिः। 
शंकर (वे० सू० २।२।१७-अपरिग्रहाच्चात्यन्तमनपेक्षा) ; “ईक्षतेर्नाशब्दम्‌” इत्यारभ्य प्रधानकारणवादः सूत्ररेव 
पुनः पुनराशङक्य निराकृतः, तस्य्‌ हि पक्षस्योपोद्रलकानि कानिचिल्लिङगाभासाति देदान्तेष्वापातेन मन्दमतीत्प्रति- 
भान्तीति। स च कार्यकारणानन्यत्वाम्युपगमात्प्रत्यासत्तो ' वेदान्तवादस्य । देवलप्रभूतिभिइच क॑स्चिद्धमंसूत्रकारेः 
स्सग्रन्थेष्वाभितस्तेन तत्प्रतिषेधे यत्नोऽतीव कृतो नाण्वादिकारणवादप्रतिषेघे। शाङकरभाष्य (वे० सू० १।४।२८)। 

२. जो लोग सांख्य में अभिरुचि रखते हैं वे निम्नरिलित ग्रन्यों एवं निबन्धों फो पढ़ सकते हैं। फिदज 

 एडयडं हाल का 'इप्ट्रोडक्शन टु सांस्य-प्रवचन-भाप्य' (विग्लियोयिका इण्डिका सौरीज, १८५६) ; 'सांख्य-कारिका' 
जिस पर जॉन डेवी ने टिप्पणी की है, जिसका उन्होंने अनुवाद किया है तथा कपिछ के सिद्धान्त को समझाया है 
(१८८१ में सवंप्रयम प्रकाशित, दूसरा संस्करण १४५७, कलकत्ता); रिचडं गाचे फा 'डाई सांख्य फिलॉसॉफी 
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में सुधारा ? इसके विषय में सामान्य रूप से स्वीकृत कोई सम्मति नहीं दी जा सकती । सन्‌ ५४६ ई में 
परमार्थ द्वारा, जो आरम्म में भारद्वाज गोत्र के ब्राह्मण थे और फिर उज्जयिनी में श्रमण. हो गये थे, सांख्यका- 
रिका का अनुवाद एवं टीका चीनी मापा में करायी गंयी (देखिए बी० ई० एफ० ई० ओ०, १६०४, पृ० 
६०) । शंकराचार्य ने वे० सू० (१।४।११) में सांख्यकारिका के तीसरे इलोक का सम्पूर्ण अंश तथा वे० सू० 
(१४८) में इसका एक चौथाई अंश उद्घृतः किया है। किन्तु सांख्य सिद्धान्त ने, ऐसा प्रतीत होता है, कई - 
अत्रस्थाओं में प्रवेश किया । चीनी स्रोतों से पता चलता है कि इसके अठारह सम्प्रदाय थे- (देखिए जान्सन का 
अर्ली सांख्य' जहाँ वी० ई० एफ० ई० ओ०, १६०४, पृ० ५८ से उद्दरण लिया गया है) । म 

कपिल द्वारा विरचित सांख्यसूत्र या सांख्यप्रवचनसूत्र भी प्रचलित है । इसकी दो टीकाएँ प्रकाशित हुई 
हैं, यथा--अनिरुद्ध क्रत एवं वेदान्ती महादेव की टीका के कुछ माग (विब्लियोयिका इण्डिका सीरीज, १८८१, 
में गावें द्वारा सम्पादित) । यह सन्‌ १४४० ई० में प्रणीत हुआ, जैसा कि श्री गावें एवं फिज-एडवड हाल 
द्वारा कहा गया है | इसका एक अन्य संस्करण है जिसमें २३ सूत्र हैं और जिसे 'तत्त्वसमास” नाम दिया गया 
है। तत्त्वसमास की एक टीका “क्रमदीपिका' है जो चौखम्वा संस्कृत सीरीज द्वारा प्रकाशित है। चौसम्वा संस्कृत 
सीरीज ने कुछ अन्य संक्षिप्त पश्चात्कालीन ग्रन्थ प्रकाशितः किये हैं, जिन्हें यहाँ स्थानामाव से हम नहीं दे पा 
रहे हैं । सांख्यकारिका पर बहुत-सी टीकाएँ प्रकाशित हुई हैं । अत्यन्त आरम्मिक टीका सम्मवतः परमार्थ 
कृत अनुवाद के रूप में है जो सन्‌ ५४६ ई० में चीनी भाषा में प्रकाशित हुई थी। इसका संस्कृत रूपान्तर 
विद्वान्‌ पं० ऐयस्वामी शास्त्री द्वारा किया गया है और वह श्री वेंकटेश्वर औओरिएण्टळ सीरीज द्वारा एक 
मूल्यवान्‌ भूमिका के साथ सन्‌ १६४४ ई० में प्रकाशित हुआ है । सांख्यकारिका की दूसरी रीका “माठरवृत्ति' 
चौखम्वा संस्कृत सीरीज द्वारा सन्‌ १६२२ ई० में प्रकाशित हुई थी। डा० वेळवाल्कर (ए० बी० ओ० आर० आई०, 
खण्ड ५, पृ० १३३-१६१) ने माठरवृत्ति पर एक अत्यन्त विदवत्तापू्ण लम्बा निवन्ध लिखा है और कहा है कि 
माठसवृत्ति ही वह मूल टीका है जिसका चीनी अनुवाद परमार्थ ने किया था, जिसमें कालान्तर में बहुत-सी 


१८३४, विज्ञानभिक्षु, के 'सांख्य-प्रवचन-भाष्य' के संस्करण पर उनको भूमिका (हारवडं ओरिएण्डल सीरीञ्च); 
प्रो० मैवसमूजर कुत सिक्छ सिस्टेस्स आव किलॉँसॉफी' (१६०३ :का संस्करण, पु० २१३-३३०); पाल डेन 
कृत दी फिलॉसॉफी आव दी उपनिषद्स' (ए० एस्‌ गेडेन द्वारा अनूदित , १४०६, पु० २३४-२५५); प्रो० ए० 

- बी० कीय कृत 'सांख्य सिस्टेम' (१६२४); ई० एच्‌० जांस्टन कृत 'अलों सांख्य' (रॉयल एशियादिक सोसाइटी 
आव ग्रेट ब्रिटेन, १६३७); दासगुप्त कृत 'इण्डियन फिंलॉसॉफी', खण्ड १, पु० २०८-२७३ (१६२२); डा० 
राधाकृष्णन्‌ कृत 'इण्डियन फिलांसाँफी', खण्ड-२, पू० २४८-३३५ (१३२७) एवं 'फिलॉसॉफो, ईस्ट एण्ड 
वेस्टर्न, खण्ड-१, प २४२-२५७; प्रो० ए० बी० कीप कृत रेलिजन एण्ड झिलॉसॉफी आव दि वेद एण्ड उप- 
निषद्स', खण्ड-२, पू० ५३५-५५१३ डा० डब्लू० रूबेन कृत 'बिंगनिग आय एपिक सांख्य' (ए० दो० ओ० 
आर० आई०, खण्ड ३७, १६५६, पु० १७४-१८); भी जयदेव योगेन्द्र कृत “सांख्य इन दि मोक्षपर्वः (र्न 
आव बाम्बे यनिर्दारटी, १६५७, खण्ड-२६, न्यू सीरीक्ष, आर्टेस नम्बर, पु० १२३-१४१; श्री दो० एस० 
बेदकर कृत 'स्टडीज इन सांख्य, पञ्चशिख एण्ड चरक' (ए० वी० ओ० आर० आई०, खण्ड-३८५ पू १४०- 
१४७) एवं स्टडीज इन साँख्य, दि टोचिंग आव पञ्चशिख इन दि सहाभारत' (ए० बी० ओ० आर० आई०, 
खण्ड ३८, १० २३३-२४४) । ~ 
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अन्य बातें मी समाविष्ट हो गयी थीं॥ डा० वेलवाल्कर का यह भी कथन है कि गौड़पाद की टीका माठरवृत्ति 
का ही संक्षिप्त रूपान्तर है (पु० १४८) । माठखूत्ति को सन्‌ ४५० ई० के उपरान्त नहीं रखा जा सकता (पृ० 
.१५५) और ईदवरकृष्ण को हम सन्‌ २५० ई०.के पश्चात्‌ का नहीं मान सकते (पृ० १६८) । प्रो० ए० बी० 
कीथ ने अपने ग्रन्थ 'सांख्य सिस्टेम' (पृ० ५१) में कहा है कि ईदवरकुष्ण सन्‌ ३२५ ई० के पश्चात्‌ नहीं रखे 
जा सकते । एक अन्य आरम्मिक टीका है युक्तिदीपिका, जिसके छेखक का नाम अज्ञात है और. वह श्री पुलिन- 
विहारी चक्रवर्ती द्वारा केवळ एक हस्तलिपि प्रति से सम्पादित की गयी है (कलकत्ता संस्कृत सीरीज, सन्‌ 
१६३८ ई०) । यह एक अति मूल्यवान्‌ टीका है जो बड़ी बुद्धिमत्ता के साथ केवल -एक प्रति के आघार पर 
ही सम्पादित की गयी दै, यद्यपि इसमें यत्र-तत्र स्थल-मंग भी पाया जाता है । इस टीका में बहुत-से उद्धरण 
एवं विवादातमक विवेचन पाये जाते हैं, बहुत-से ऐसे आचायों के नाम आये हैं जिनके विचार एक-दूसरे से 
भिन्न हैं और यत्र-तत्र-उनके विचार कतिपय विषयों पर दृष्टान्तस्वरूप उद्धत किये गये हैं। उदाहरणार्थं, देखिए 
नीचे विन्ध्यवासी' । इसमें कुछ ऐसे आचार्यो के नाम आये हैं जो किसी अन्य सांख्य ग्रन्थ में उल्लिखित नहीं हैं। 
पञङ्चाधिकरणः नामक आचार्य का नाम वहुघा आया है (पृ० ६, १०८, ११४, १३२, १४४, १४७, १४८, जहाँ 
पर पञ्चाधिकरण की दो आर्याएँ उल्लिखित हैं) । एक अन्य आचार्य का नाम है पौरिक (पु० १६४ एवं 
१७५), जिन्होंने एक आइचयंजनक दृष्टिकोण उपस्थित किया है कि प्रत्येक पुरुष के लिए एक पृथक्‌ प्रधान 
होता है ।१ पतञ्जलि कां उल्लेख बहुघा हुआ है, यथा पु० ३२ (यहाँ अहंकार के अस्तित्व को उन्होंने अस्वी- 
कार किया है), १०८, १३२ (१२ करण हैं न कि १३, जैसा कि सांख्यकारिका ने ३२वें इलोक. में कहा है), 
१४९, १४६, १७४। वाषंगणाः (बहुवचन में) का उल्लेख पू० ३४८, ६७, 4५, १०२, १४५, १७० पर हुआ 
है । वार्षगण का उल्लेख पृ० ६ एवं १०८ पर, वार्षगणवीर का पु० ७२, १०८, १७५ पर (इन्हें पृ० ७२ 
पर मगवान्‌ कहा गया है) तया वृषगणवीँर का पू० १०३ (सम्मवतः इस शाब्द का अर्थ है वृपगणः का पुत्र) 
पर हुआ है , और ये समी वार्षगणो के दृष्टिकोण की ओर निर्देश करते हैं। पञ्चशिख (पृ० ३१, वहुवचन 
में, पु० ६१, १७५) का उल्लेख है और एक वचन का, जो व्यासभाष्य (योगसूत्र १४) द्वारा उद्धृत 
है और जिसे वाचस्पति ने पञ्चशिख द्वारा लिखित माना है, उद्धरण युवितदीपिका द्वारा दिया गया है और 
पु० ४१ पर उसे शास्त्र कहा गया है । पृ० ११३ एवं १२६ से प्रकट होता है कि टीका का लेखक वेदान्ती 
था । यह सम्भव है कि उनका काल ५०० एवं ७०० ई० के बीच कहीं रहा हो, बयोंकि उन्होंने (पु० ३६ 
पर) दिङलाग की प्रत्यक्ष-सम्बन्धी परिमाषा को उदुघुत किया है और वाचस्पति तथा सांख्य के अन्य टीकाकारो 
ने उनका उल्लेख नहीं किया है । 
गौड़पाद ने सांख्यकारिका पर एक रीका लिखी, कितु केवल ६४ इलोको पर ही, जैसा कि चौखम्बा 
सीरीज में प्रकाशित हुआ है । प्रसिद्ध लेखक वाचस्पति मिश्र इत सांस्यतत्त्वकौमुदी, चौखम्बा सं० सी० में 
सन्‌ १६१४ ई० में प्रकाशित हुई। जयमंगला नामक टीका (जो शंकराचार्य द्वारा लिखित कही गयी है) 
कलकत्ता में सन्‌ १६३३ में. श्री.एच० शर्मा द्वारा प्रकाशित हुई, जिसकी संक्षिप्त किन्तु मनोरंजक भूमिका 
प्रिसिपल गोपीनाथ कविराज ने लिखी है (देखिए इण्डियन हिस्टॉरिकल कवाटंरली, जिल्द ५, पु० ४ १७-४३१ )। 
इसमें श्री एच० शर्मा ने यह सिद्ध करने का प्रयास किया है कि सांख्यकारिका की टीका जयमंगला वाचस्पति 


३. प्रतिषुद्धमन्यत्‌ प्रधान शरीराद्य करोति । तेषां च माहात्म्यशरीरप्रधानं यदा प्रवर्तते तदे- 
तराण्यपि, तश्निवुत्ती च तेषामपि निवृत्तिरिति पोरिकः सांख्याचायो मन्यते । युक्ति०, पु० १६६ । 
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मिश्च से पुरानी है। विज्ञानमिक्षु ने कमग १५५० ई० में सांह्यप्रवचनसूत्र पर एक -माष्य लिखा । सूत्रकार 
एवं विज्ञानमिक्षु ने यह असम्मव मान्यता स्थापित करने का प्रयास किया है कि सांख्य सिद्धान्त की बातें 
ईस्वरवादी सिद्धान्त या अद्वैत वेदान्त के विरोध में नहीं पड़ती हैं । माठरवृत्ति (सांख्यक्रोरिका ७१) ने कुछ 
ऐसे आचायों के नाम लिये हैं जो पञ्चशिख एवं ईश्वरकृष्ण के बीच में हुए थे, यया--भागंव, उलूक 
(कौशिक? ) , वाल्मीकि, हारीत, देवल आदि, किन्तु जयमंगला ने पञ्चशिख के उपरान्त सांख्य के आचायों में 
गर्ग एवं गौतम को उल्लिखित किया है (देखिए पं० एयस्वामी के संस्करण की टिप्पणी १, पूर ६) । 
परमार्थं (पं० ऐयस्वामी के संस्करण का पृ० ६८) के चीनी संस्करण से उदूघरित संस्कृत टीका का कथन” 
है कि पञ्चशिख के उपरान्त आचार्यो एवं शिष्यों की परम्परा इस प्रकार है--पञ्चशिख-गार्ये-उलूक 
-वाषंगण-ईश्वरकृण्ण । इससे स्पष्ट है कि कम-पे-कम पाँच या छह आचार्य पंचशिख एवं ईश्वरकृष्ण के 
बीच में हुए। युक्तिदीपिका के एक स्थल-मंग से युक्त वचन से प्रकट होता है कि कम-से-कम दस व्यक्ति 
पंचशिख एवं ईस्वरकृष्ण के बीच में हुए थे । यदि यह स्वीकार कर लिया जाय और यदि ईदवरकृष्ण को 
२५० ई० प्रदान की जाय तो पंखशिख को ई० पू० अथम शताब्दी के उपरान्त किसी भी दशा में नहीं रखा 
जा सकता, प्रत्युत वे इससे भी प्राचीन हो सकते हैं। तिन च बहुवा इतं तन्त्रम (सांख्यकारिका ७०) पर 
युक्तिदीपिका ने भगवान्‌ पंचशिख को 'दशम कुमार (प्रजापति ? का दसवाँ पुत्र) कहा है और ऐसा उद्घोषित 
किया है कि उन्होंने शास्त्र की व्याख्या बहुतों से की, यथा जनक एवं वसिष्ठ से, और इस प्रकार पञ्च- 
शिख को शान्तिपर्व (३०८।२४-२६) में उल्लिखित पंचशिख के समान माना है । 

वाचस्पति मिश्र ने योगसूत्रभाष्य (२।२३) की अपनी टीका में सांख्य लेखको के 'दर्शन' एवं “अदर्शन” 
सम्वन्धी प्रत पर आठ वैकल्पिक दृष्टिकोण उपस्थित किये हैं और टिप्पणी की है कि इन आठ विकल्पों में 
चौथा सांख्य शास्त्र का वास्तविक सिद्धान्त है। रूगमग पाँचवीं शताब्दी से सांख्यकारिका सांख्य सिद्धान्त पर 
एक प्रामाणिक ग्रन्थ मानी जाती रही हैं। सांख्यकारिका में आया है कि यह पवित्र शास्त्र कपिल मुनि द्वारा आसुरि 
को निरूपित किया गया, जिन्होंने इसे पञ्चशिख को दिया और पञ्चशिख ने इसे अन्य कई शिष्यों को दिया 
और यह आचायों एवं शिष्यों की परम्परा में ईश्वरकुष्ण के पास आया, जिन्होंने इसे आर्या श्लोको में संक्षिप्त 
किया ।* यहाँ पर कपिल मुनि को सांख्य सिद्धान्त का प्रथम उद्घोषक कहा गया है । 

४. अस्य ठु शास्त्रस्य भगवतोष्प़े प्रवृत्तत्वात्‌ न शार्त्रान्तरवत्‌ वंशः शक्यो वर्षसहन्नंरप्यास्यातुभ । 
संक्षेपेण तु वाव. . . (छूट गया है) हारीत-चाढरि-कंरात-पौरिक-ऋषभेइवर-पञ्चाविकरण-पतंजलि-ार्षगण्य= 

« कौण्डिन्य-सूकादिकिष्यपरम्परयागतं. - । युक्ति०, पृ० १७५। 

५„ एतत्पवित्नमग्रथं मुनिरासुरयेऽतुकम्पया प्रददौ । आसुरिरपि पञ्चशिखाय तेन च वहुधा कुतं 
तन्त्रम्‌ ॥ झिष्यपरम्परयागतमीश्वरकृष्णेन चैतदार्याभिः । संक्षिप्तमायंमतिना सम्यस्विज्ञाय सिद्धान्तम्‌ ॥ सां० का० 
(७०-७१) । यह ब्रष्टव्य है कि. गौड्पाद ने केवल ६४ इलोकों को टोका की है और इन दोनों तया आणे के 
एक अन्य इलोक को छोड़ दिया है; जो यों है--सप्तत्यां किल याभ्यासतेऽर्याः इत्स्नस्य षष्टितन्त्रस्य । 
आख्यायिकाविरहिताः परवादविदजिताइचापि ॥' जिसका तात्पर्य यह है कि (पंचशिख के) सम्पूर्ण 
बष्टितन्त्र के सभी विषय (सांख्यकारिका के) सत्तर इलोकों में पाये जाते हैं, केवल उदाहरणस्वरूप दी गयी कहानियाँ 
एबं अत्य मत-मतान्तर छोड़ दिये गये हैं। सांख्यकारिका को सांस्यसप्तति एवं चीनी आषा सें सुवर्णसप्तति' 
कहा गया है। ड * 


२२५ : धर्मशास्त्र का इतिहासं 


आगे कुछ और कहने के पूर्व सांख्य की मौलिक घारणाओं पर प्रकाश डाल देता आवश्यंक' है । अत्यन्त 
मौलिक घारणा यह है कि अनन्त काल से ही एक-दूसरे से भिन्न दो सत्ताएँ पायी जाती हैं, यथा-्रक्कति,' जिसे 
प्रधान एवं अव्यक्त भी कहा जाता है तथा पुरुष (आत्मा, ज्ञाता) । दूसरी मौलिक धारणा यह है कि पुरुष 
अनेक हैं । एक अन्य अत्यन्त विशिष्ट घारणा है तीन गुण (तत्व), यथा--सत््व (प्रकाश, बुद्धिमान्‌), रज 
(क्रियाशील, शक्तिशाली एवं प्रभविष्णु) एवं तम (अन्धकार, प्रमादी, भद्दा, ढेकने वाला) ।९ प्रधान या प्रकृति 
या अव्यक्त का निर्माण तीन गुणों से होता है, अतः वह॒ निगुणात्मक कहा जाता है (सत्त्वरजस्तमसां साम्यावस्था, 
अर्थात्‌ जब सत्त्व, रज एवं तम समरस होते हैं तव वह त्रिगुणात्मक होता है) । सांख्य ने समी भौतिक (स्थूल) 
एवं मानस सूक्ष्म तत्त्वों का विश्लेषण किया है । अत्यन्त निम्नकोटि का तत्त्व है भारी अभेद्य पदार्थ तथा स्थल 
जड़ वृत्तियाँ, जो तमस्‌ कही जाती हैं (गुरु, भारी, वरणक एवं ढेंकने वाळी) । पुनः एक ऐसा तत्त्व है 

जो स्थल एवं सूक्ष्म विश्‍व में निरन्तर परिवर्तन का द्योतक है। इसे रजस्‌ कहा जाता है (चल, परिवर्तनशील 
एबं उपष्टम्भक, उत्तेजक) । तीसरा पदार्थ या तत्त्व है चेतना से उद्भूत भिन्न-क्रिया-प्रकार जिससे ज्ञान एवं 
अनुभूति उत्पन्न होती है, इसे सत्त्व कहा जाता है (लघु, प्रकाश, जो स्थूकछ एवं केवल भौतिक पदार्थो के विरोध 
में होता है, प्रकाशक, प्रकाशमान जो तमसू का विरोधी होता है) । ये तीनों. तत्त्व विभिन्न अनुपातों में मिल 
कर इस विकसित विश्व का निर्माण करते हैं । “कई दृष्टिकोणों सें इन्हें गुण की संज्ञा दी गयी है, ये विशेषताएं 
हैं, वे मानो रस्सिग्राँ हैं, जो पुरुष को संसार से बाँधती हैं। इस विशव का आधार गुणों में निहित है। प्रधान 
गुणों से भिन्न नहीं है । प्रत्युत वह विकास आरम्भ होने के पूर्वं के वीज या" मौल (आदि) पदार्थ का नाम 
है । प्रकृति को अनादि एवं अनन्त कहा गया है, अतः सांख्य सिद्धान्त ने स्रष्टा के रूप में ईश्वर की कल्पना 
नहीं की और ईश्वर को अनावश्यक या व्यर्थ माना है। सांख्य ने विश्व के विकास से सम्बन्धित जो सिद्धान्त 
प्रतिपादित किया है वह आधुनिक विकासवाद के सिद्धान्त के समान ही व्यावहारिक रूप से तर्कसंगत लगता 
है। सम्मवतः विश्व के उद्गम, मानव -की प्रकृति एवं स्थूल जगत से उसके सम्बन्ध तथा मानव की भावी 
नियति के प्रश्नों के उत्तर में सांख्य सिद्धान्त सबसे प्राचीन प्रयास है जो केवर तकं पर ही आघृत है.। उन्नीसवीं 
शती में मन एवं प्रकृति को भिन्न तत्त्व माना गया ओर परमाणुओं को अविमाज्य ठहराया गया। आधुनिक 
भौतिक शास्त्रियों ने तत्त्व को शक्ति के रूप में परिवर्तित कर दिया है, किन्तु इस अन्तिम शक्ति का स्वरूप 


६. सत्त्वं लघु प्रकाञ्चकमिष्टमुपष्टम्भकं चरं च रजः। गुरु वरणकमेव तमः प्रदीपवच्चार्थेतो वृत्तिः सां० 
का? (१३) । गुण! इसलिए कहे जाते हैं कि वे कई गुना बढ़ते जाते हैं (गुणयन्तोति) और वस्तुओं को विक- 
सित करते हैं। मिलाइए “मोहात्मकं तमस्तेषां रज एवां प्रवर्तकम्‌। प्रकाशबहुळत्वाच्च सत्वं ज्याय इहोच्यते ॥ 
वनपर्व (२१२।४) एवं गीता (१४।५-१८), जहाँ पर तीन गुणों पर विवेचनं है, विशेषतः यह--'सत्त्वं रजस्तम 

इति गुणाः प्रकृतिसम्भवाः (५।५।) ; तत्र सत्त्वं निमलत्वात्‌ प्रका्कमनामयम्‌। सुखसङ्गेन बध्नाति ज्ञानसङ्गेन 
चानघ॥' इलोक ६; रजो रागात्मकं विद्धि तृष्णासङगसमुद्भवम्‌ । इलोक ७ । बे० सू० (२।२।१०) पर शंकराचाय का 


ओ- कथन है कि वेदान्तसूत्र के काल में सास्य सिद्धान्त ने परस्पर विरोधी बाते कहा--परस्परविरुद्ववचायं सांख्या 


नामस्पुपगमः। बबचित्सप्तेन्द्रियाण्यनुकामन्ति क्वचिदेकादश । तथा क्चचिन्महतस्तन्मात्रसर्गमुपदिशन्ति क्वचिदहङका- 
रात्‌ । तथा कवितत्र्यन्तःकरणानि चर्णयस्ति बवचिदेकमिति।' सात इन्द्रियां ये हैं--चर्म, पाँच कर्मेद्रियाँ एवं 
मन; तोन अन्तःकरण ये हें-बुदधि, अहंकार एवं मन। एक अन्तःकरण हे बुद्धि । 


| धर्मशास्त्र एवं सांख्य ३रेदै 
अभी अज्ञात एवं रहस्यात्मक है । सांख्य सिद्धान्त के अन्त्गेत पुरुष या प्रकृति या दोनों कोई घामिक उद्देश्य नहीं 
उपस्थित करते, अर्थात्‌ उनके पीछे कोई:घामिक पहलू नहीं है। पुरुष केसे प्रकृति के चंगुल में फंस जाता है, 
इस विषय में कोई निश्चित एवं विश्वसनीय उत्तर नहीं मिल पाता । सांख्य सिद्धान्त केवळ इतना ही बताता 
है कि विवेकहीनता के कारण पुरुष किसी प्रकार चंगुल में फंस जाता है । वेदान्तमुत्र ने प्रधान को १।२।१५ 
“में स्मार्ते कहा है और १।४।१ में उसे आनुमानिक कहा है । प्रकृति से महान्‌ (वुद्धि, चेतना) की. उत्पत्ति 
होती हैं, जिससे अहंकार उत्पन्न हो जाता है, अहंकार से एक ओर पाँच तन्मात्राओं (सूक्ष्म त्रत्वों, यथा-- 
शब्द, स्पर्शे, गन्ध, रस एवं रूप) एवं दूसरी ओर मन एवं दस इन्द्रियों (ज्ञनेन्द्रियों) की उत्पत्ति होती है। 
पाँच तन्मात्राओं से पाँच महान्‌ तत्त्वों (पृथिवी, जल, तेजस्‌, वायु एवं आकाश) की उत्पत्ति होती है। ये ही 
: २४ तत्त्व हैं और पुरुष २५वाँ तत्त्व है ।* प्रधान पुरुष से भिन्न है, वह पुरुष के उद्देश्य की पुति करता 
है (पुरुष निष्क्रिय एवं साक्षी होता है); पुरुष प्रकृति के मूल तत्वों से भिन्न है, वह भोक्‍ता है (कर्ता नहीं) । 
सांख्य ईश्वर की अपेक्षा नहीं करता ।* प्रकृति एवं पुरुष इसीलिए एक साथ होते हैं कि पुरुष उसकी क्रिया | 
देखे; थह उसी प्रकार है जैसा कि हम एक अंधे एवं लंगडे को पाते हैं (अंघा ब्यक्ति लेगड़े को अपने कंघे पर 
` ले 'जा सकता है, ऊेगड़ा व्यक्ति मागे दिखाता चलता है और इस प्रकार दोनों समन्वित प्रयत्न से अपने 
लक्ष्य तक पहुँच जाते हैं) ।* जब पुरुष अपने एवं गुणों (जो प्रकृति में निहित होते हैं) के बीच का अन्तर 
जान लेता है तो उसे मुक्ति मिल जाती है ।१° सांख्य एवं योग दोनों इस वाह्य संसार को वास्तविक मानते : 
हैं । दोनों ने आत्मा की अनेकता (पुरुषों) की कल्पना की है, दोनों के अनुसार ये आत्मा नित्य एबं 


७. वे० सू०'(१।४।११) में बु हदार्यकोपनिषद्‌ (४।४।१७) के ‘यस्मिन्‌ पञ्च पञ्चजनाः को उद्घुत करने ` ` ~= 


के उपरान्त पूर्वपक्ष को इस प्रकार रखा गया. है-तथा पर्ञ्चवशतिसंख्यया यावन्तः संस्येया आकांक्यन्ते ` 
` तावन्त्येव च तत्त्वानि सांख्यैः संख्यायन्ते--मूलप्रकृतिरविकृतिमंहदाद्याः प्रकृतिविकृतयः सप्त । ` षोडशकश्च 
विकारो न भ्रकृतिनंविकृतिः पुरुषः॥' यह अन्तिम इलोक सां० का० ३ है। 
५, सांस्-प्रवचनसूत्र (१।६२-४३) में आया है ईदवरासिद्ध, मुक्तबदयोरन्यतराभावान्न तत्सिद्धिः ।' 
है. पुरुषस्य दर्शनार्थं कंवल्यायें तथा प्रधानस्य । पंग्वन्धवदुसयोरपि संयोगस्तत्कृतः सगः ॥ सां० का० 
(२१) । युक्तिदीपिका (१० २, इळोक १०-१२) एवं अपनो टोका सांस्तत्वकौमुदी में उद्धत राजवातिक 
के अनुसार षष्टितन्त्र में जो ६० विषय विवेचित हैं वे ये !हैं--प्रधानास्तित्वमेकत्वमर्यवत्त्वमथान्यता। पार्यं 
च तथाष्नेक्यं वियोगो योग एव च॥। शेषवृत्तिरकतृ त्वं मौलिकार्थाः स्मृता दश । विपर्ययः पञ्चविघस्तथोक्ता 
नब तुष्टयः ॥ करणानोमसामर्थ्यमष्टाविरातिधा मतम्‌ । इति षष्टिः पदारर्थानामष्टभिः सह सिद्धिभिः॥ सांख्यतत्त्वः 
कौमुदी (गंगानाथ झा द्वारा सम्पादित, बम्बई, १८४६) । देखिए सां० का० (४७) जहाँ भ्रधानास्ति०- . ? 
आदि में बाणत १० के अतिरिक्त ५० विषयों का उल्लेख है.। अहिबुष्त्यसंहिता (१२२०-२६) ने सांख्य 
तन्त्र के ६० विषयों का उल्लेख किया है, किन्तु उनमें एवं वाचस्पति द्वारा उद्धत राजवातिक में उल्लिखित विषयों 
में अन्तर है। ७ 
क घर्मेण गमनमूध्वं गमनमधस्ताद्‌ भवत्यधर्मंण । ज्ञानेन चोपवगो' विपर्ययादिष्यते बन्घः॥ सां० का० 
(४४); सिलाइए गीता (१४।१८) 'ऊ्वं गच्छन्ति. . +, शंकराचाय (वे० सू० १।४।४) ने कहा है--शेपत्वेन च 
सांख्ये: प्रधानं स्मर्यते गुणपुरुषान्तरञ्ञानात्कं्ल्ममिति यदद्भिः ।' 
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अपरिवर्तनशील हैं । यह अन्तिम मत सांख्य एवं अदत वेदान्त के विशिष्ट अन्तरों में एक है । हम यहाँ पर 
इन सब बातों के विशद विवेचन में नहीं पड़ेंगे । सांख्य का एक अन्य सिद्धान्त है सत्कार्यवाद, अर्थात्‌ कार्ये 
पहले से ही कारण में विद्यमान रहता है, यह अभाव से नहीं उत्पन्न होता (सां० का० &)। मिलाइए छान्दो- 
ग्योपनिषद्‌ (६।२।२ कथमसतः सज्जायेत) एवं गीता (२।१६, नासतो विद्यते सावः) । 

सांख्यकारिका की तिथि निश्चित करना एक कठिन समस्या है। परमार्थ ने कारिका एवं उसकी टीका 
को चीनी माषा में लगमग ५४६ ई० में अनूदित किया था, अतः कारिका को हम २५०-३०० ई० के पश्चात्‌ 
नहीं रख सकते । यह इससे कई शतियों पूवं की हो सकती है । कुमारिल के इलोकवात्तिक की टीका में 
उम्बेक ने माघव नामक लेखक का उल्लेख 'सांख्यनायक' के रूप में किया है तथा युरवाँ च्वांग ने भी माघव 
नामक एक सांख्य-आचाये का उल्लेख किया है । डा० राधवन ने अपनी 'सरूप मारती' (पू० १६२-१६४) 
में दर्शाया है कि माघव सांख्य का एक विध्वंसक आलोचक था, वास्तव में शुद्ध पाठ है--सांख्यनाशक-माथव' 
न कि 'सांख्यनायक-माघव” तथा वे सम्भवतः दिङलाग एवं घर्मेकीति के पूर्व हुए थे (अर्थात्‌ ५०० ई० के 
पूर्व) । : 
शंकराचार्य (देखिए इस अध्याय की पाद-टिप्पणी १) का कथन “है कि कुछ उपनिषदू-वचनों से ऐसा 
प्रकट होता है कि मानो वे सांख्य सिद्धान्त को स्पष्ट रूप से मानते हैं । हम यहाँ कुछ ऐसे उपनिषद्‌-वचनों 
को, जो या तो सांख्य सिद्धान्तों को ढेक लेते हैं या सांख्य सिद्धान्त के, अनुसार पारिभाषिक अर्थ वाले हैं, 
उद्धत करते हैं ।११ अथर्ववेद (१०।८।४३ ) का एक वचन अवलोकनीय है--ब्रह्मविद्‌ उस यक्ष को जानते 
हैं, जो आत्मा-युक्त है, जो नव द्वार वाले कमळ (शरीर) में तीन गुणों से ढेका हुआ निवास करता है। इसे 
इवेताइवतरोपनिषद्‌ (३१८) एवं गीता (५१३ नवद्वारे पुरे देही) से मिलाया जा सकता है। मुण्डकोपनिषद्‌ 
(२१३३) ने कहा है-- उससे त्राण, मन, सभी इन्द्रियों, पञ्च तत्त्वों एवं आकाश, वायु, ज्योति (तेज); जल 
एवं पृथिवी का जन्म हुआ है ।' कठोपनिषद्‌ ने इन्द्रियों के पदार्थों, मन, बुद्धि, महान्‌, अव्यक्त, पुरुष का 


११. पुण्डरोकं नवद्वारं तरिभिगुंणेमिरावृतम्‌ । तस्मिन्यद्यन्नमास्मन्वत्‌ तव ग्रह्मविदो विढुः ॥ अथववेद (१०। 
८।४३)। यहाँ 'यक्ष का क्या अथं है, कहना कठिन.है। यह शब्द ऋग्वेद (४३१३, ५।१०।४, ७।६१।५) में 
भो आया है, जहाँ सायण ने विभिन्न अर्थ किये हैं। एतस्माज्जायते भ्राणो मनः सर्वन्षियाणि च। खं वाधुर्ज्योति- 
रापः पृथिवी विश्वस्थ घारिणी ॥ मुण्डकोपनिषद्‌, (२।१।३ ) ; इत्येभ्यः परा हृयर्था अर्थेभ्यश्च परं भनः। सन-. 
सस्तु परा बुढ़िबुंद्धरात्मा महान्परः॥ महतः परमव्यक्तमव्यक्तात्युरषः परः। पुरुषात्त परं किंचित्सा काष्ठा सा 
परा गतिः॥ कठोपनिषद्‌ (३।१०-११) । कुछ हके अन्तरों के साथ यें बाते वृहद्योगियाज्ञवल्क्यस्मृति (३। 
१८४-१८६) में भी पायी जाती हैं। वे» सू० (१४१) में सांख्य विरोधी इस कठ-वचन पर निर्भर रहता 
है, क्योंकि इससे यह प्रकट होता है कि सांख्य सिद्धान्त वेद पर आधृत हैं। मिलाइए भगवद्गीता (३।४२-४३)। 
शाकरभाष्य (बे० सू०, १२१२) ने उल्लेख किया है--दा सुपर्णा सयुजा सजाया समानं वृक्ष परिषस्व- 
जाते । तयोरेकः पिप्पल स्वाद्वतत्यनवनन्नन्योऽभिचाकशीति ॥ मुण्डक? (३।१।१)' वेताइवतरोप० (४६) एवं 
ऋ० (१।१६४२०), फिर कहा है--अपर आह। द्वा सुपर्णा-इति । नेयमुगस्याधिकरणस्य सिद्धान्त भजते 
दङगिरहस्यब्राह्मणेनान्यथा व्याख्यातत्वात्‌ । तयोरेकः पिप्पलं स्वाइत्तीति सत्त्वम्‌, अनस्नस्त्यो. . -अभिपश्यति ज्ञस्तावेतौ 
सत्वक्षेत्र्ञौ। यह 'हां सुपर्णाः नामक मन्त्र चे० सू० (३।३।३४) का विषय है। 
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उल्लेख किया है, जो क्रमशः उच्चः कोटि की ओर बढ़ते जाते हैं । यह सांख्य के समान ही है, किंन्तु एक 
अपवाद है--यथा उपनिषद्‌ ने अहंकार का उल्लेख नहीं किया है और बुद्धि एवं महान्‌ को भिन्न माना है, किन्तु 
सांख्य ने उन्हें अभिन्न रखा है । अतः स्पष्ट है कि इन दोनों उपनिषदों में विकास का वही सिद्धान्त है जो 
सांख्य द्वारा मी प्रतिपादित है, अन्तर केवल यह है कि उपनिषदों ने एक .परम स्रष्टा (जो अखिल ब्रह्माण्ड 
का विघाता है) की कल्पना की है, जिसे सांख्य ने छोड़ दिया है और केवल विकासशील कोटि की ओर 
ही संकेत कर मौन घारण कर लिया है । शंकराचार्य ने वे० सू० (१।२।१२) में दा सुपर्णा सयुजा (जो 
मुण्डकोपनिषद्‌. ३।१।१ एवं इवेताश्वतरोपनिषद्‌ ३।१ एवं ऋ० १।१६४।२० में पाया जाता है) का उद्धरण 
दिया है और इसकी व्याख्या इसे 'जीव” एवं 'परमात्मा' कहकर की है । आचार्य ने इसके उपरान्त अपने 
किसी पूर्ववर्ती के तकं का उल्लेख किया है, जो पैङ्गीरहस्य-त्राह्मण पर निर्मर रहते हैं, जहाँ मन्त्र के उत्तरार्थं 
की व्याख्या इस प्रकार की गयी है मानो उसमें सत्त्व (बुद्धि) एवं क्षेत्रज्ञ (आत्मा) की ओर संकेत हो। 
इससे कुछ लोग इस मन्त्र. में सांख्य विचारों को पढ़ते हैं । कठोपनिषद्‌ (३।४) में आया है कि आत्मा का 
मोक्ता के रूप में वर्णन आत्मा के उस संयोग (सम्मिलनं) का फल है जो इन्द्रियों एवं मन के साथ होता है। 
इवेताश्वतरोपनिषद्‌ (६।१३) में स्पष्ट रूप से सांख्य एवं योग की ओर संकेत आया है और उसका कथन 
है कि “उस कारण के परिज्ञान पर जो सांख्य एवं योग के अध्ययन द्वारा प्राप्त किया जाता है, वह (व्यक्ति) 
समी वन्नों से छुटकारा पा लेता है ।'** यह उपनिषद्‌ उन शब्दों से अरी पड़ी है ङी बहुघा सांख्य. सिद्धान्त 
द्वारा प्रयुक्त हुए हैं, यथा--'अव्यवत' (१।८); गुण” (५।७ 'स विश्वरूपस्त्रिगुण:, एवं ६।२, ४ एवं १६); 
ज्ञ (५।२, ६१७); भ्रक्कतिः (मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ ४१०); पुरुष" (१२, २।१२, १३, ४७); 
'प्रचान' (११०, ६।१० एवं १६); 'लिग' (१।१३, ६) । श्वेताशव० (६।११) ने एक ईश्वर को इस 
प्रकार कहा है--'साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च।' सांख्य ने ईएव्रर को स्वीकार नहीं किया है और उसको 
उपाधियाँ 'पुरुष' के लिए रख दी हैं । 'पुरुष' तो सांख्य के अनुसार केवल निष्क्रिय साक्षी है, शुद्ध बुद्ध है 
और वह गुणों से अप्रभावित है। प्रश्नोपनिषद (४।८) ने पाँच तत्त्वों एवं उनकी मात्राओं (पृथिवी च पृथिवी- 
मात्रा च. . . ), दस इन्द्रियों एवं उनके पदार्थों, मन, बुद्धि, अहंकार आदि का उल्लेख किया है। प्रकृति 
एवं तीन गुणों के संबंध में अपने सिद्धांत के लिए सांख्य लोग 'अजामेकाम्‌' (इवेताइव० ४५)” 5 


१२. नित्यो नित्यानां चेतनञ्चेतनानामेको बहूनां यो विदघाति कामान्‌। तत्कारणं सांस्ययोगाधिगम्यं 
जात्वा देवं मुच्यते सर्वपाशैः ॥ इवेताइव० (४१३) । इसका प्रथम अर्घाश कठो० (५।१ ३०) में आया है । शंकरा- 
चार्य (दे० सू० २।१।३) ने टिप्पणी को है---यत्तु दर्शनमुक्त तत्कारणं सांस्ययोगाभिपञ्तम्‌ इति; बंदिकमेव तत्त्व- 
ज्ञानं ध्यानं च सांस्ययोगञञब्दास्यामभिरूप्यते प्रत्यासत्तेरित्यवगन्तव्यम्‌ ।' मिलाइए गोता (१३।१४ एवं २१) 
प्रकृतिं पुरुषं चैव ... जहाँ पुरुष , प्रकृति एवं गुण के सम्बन्ध का उल्लेख है । साक्षी शब्द को व्याख्या 
पाणिनि द्वारा इस प्रकार की गयी हे-'साक्षादूद्रष्टरि संज्ञायाम्‌’ (५२२८) । 'कंवल्य' शब्द, जो सांख्य का परमाथ 
है, केवल (जो इवेताश्‍्वतरोपनिषद्‌ १।११ एवं ६११ में आया है ) से निष्पश्न हुआ है और उसका अर्थ है 


_ क्वेवलस्य भावः'। 


१३. अजामेकां लोहितशुब्लक्ृष्णां बहयीः प्रजाः सूजमानां सरूपाः । अजो हयेको जुषमाणोऽनुशेते जहा- 
त्येना भुक्‍्तभोगामजोऽन्यः ॥ इवेताशव० उप० (४५) । यह मन्त्र आलंकारिक ढंग से प्रकृति, पुरुष एवं गुणों ` 
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मन्त्र का आशय लेते हैं (देखिए शांकरमाष्य, वे० सू० १।४।८)। इस मन्त्र का अर्थ यह है-- एक अजा 
(अजन्मा) है जो लाल, श्वेत एवं कृष्ण रंग से परिपूर्ण है, किन्तु जो एक-दूसरे से मिळती-जुळती बहुत-सी 
सन्ताने उत्पन्न करती है । एक अज (विना जन्म वाला) है,जो उसके आश्रय में रहता है (अर्थात्‌ उसे प्यार 
करता है), उसके पाइवं में सोता है। एक अन्य भी है, जो उसे, आनन्द पाने के उपरान्त, छोड़ देता है !' 
इसी प्रकार, सांख्यवादियों का कथन है कि सांख्य सिद्धान्त के प्रवर्तक कपिल इवेताइवतरोपनिषद्‌ (५।२) में 
उल्लिखित हैं--'यह वही है, जो आरम्भ में, कपिल मुनि का, जब वे उत्पन्न हुए, विचारों से लालन-पालन 
करता है, और जब वे उत्पन्न होते रहते हैं, उन्हें देखता है।' यदि कोई ३वेताइवतरोपनिषद्‌ के बहुत-से वचनों पर 
घ्यान दे, यथा-३।४, ४।१२ एवं ६।१८ पर, तो उसे यही मानना पड़ेगा कि ऋषि कपिल (अर्थात्‌ लोहित मुनि), 
हिरण्यगमं (सोने के शिशु) ही हैं, जिन्हें प्रथम सृष्टि (हिरण्यगर्भः समवर्तताग्रे, ऋह० १०।१२१।१)कहा जाता है।' ४ 
वे० सू० (२।१।१) पर शंकराचार्य कहते हैं किं केवल 'कपिल' शब्द के आ जाने से ही यह नहीं समझ 
लेना चाहिए कि वे ही सांख्य के प्रवतंक थे, क्योंकि एक अन्य कपिल भी थे जो वासुदेव कहे जाते थे, जिन्होंने अपनी 
क्रुद्ध दृष्टि से सगर के पुत्रों को भस्म क़र दिया था ।\* शंकराचार्य इतना मानने को सन्नद्ध हैं कि सांख्य एव 
योग दोनों उन बातों में वैदिक सीमा के अन्तर्गत आ जाते हैं, जो वेद के विरोध में नहीं पड़तीं। पञ्च तत्वों 
(महाभूतानि) का -उल्लेख ऐत० उप० (३।३), प्रश्न० (४।४) में तथा इनकी पाँच - विशेषताओं (गुणों) का 
उल्लेख कठोपनिषद्‌ (३।१५) में हुआ है । 


के विषय में ( सांख्य-विरोधी के मत के अनुतार ) बताता है । 'अजा' एवं 'अज' का साधारण अर्थ है 
'बकरो' एवं बकरा । इन शब्दों का यह भी अथं है जिसने जन्म नहीं ग्रहण किया है, अर्थात्‌ 
'अजन्मा' अतः 'अजा' प्रकृति के लिए तथा 'अज' पुरुष के लिए है, ये दोनों सांख्य के अनुसार नित्य हैं। 
'लोहित' (लाळ) “रज' के लिए, 'शुक्ल' (हवेत) 'सत््वगुण' (जो 'प्रकाशक' है) के लिए तथा 'कुष्ण' (काला) 
'तम' के लिए प्रयुक्त हुआ है। प्रकृति से बहुत से पदार्थं उद्भूत होते हैं। मन्त्र का दूसरा अर्धांश उस आत्मा ' 
की ओर संकेत करता है जो अंधकार से इंका हुआ है अतः वह बन्धन में रहता है, किन्तु वह व्यक्ति जो गुणों 
एवं पुरुष फे अन्तर को समझ लेता है प्रकृति को छोड़ देता है, अर्थात्‌ मोक्ष पा लेता है। इस इलोक सें एक 
प्रकृति (यहाँ पर अजा' अर्थात्‌ बकरी के रूप में वणित) से बहुत से पुरुषों 'अजों' अर्थात्‌ बकरों के सम्बन्धों 
का उल्लेख है। ये तीनों रंग वास्तव में, ऋ से तीन तततो, अर्थात्‌ तेज, जल एवं अन्न (अर्थात्‌ पूथिबो) के लिए 
प्रयुक्त हैं। देखिए छान्दोग्योपनिषद्‌ (६।३।१)--यदग्ने रो हितं रूपं तेजसस्तदूपं-यच्छुक्लं तदपां यत्कृष्ण तदन्नस्य’ । 
१४. या तु शतिः कपिलस्य ज्ञानातिशयं प्रदर्शयन्ती प्रदशिता न तया श्रृतिविरुद्धमपि कापिल मतं शद्धातु 
शयं कपिलमिति शुतिसामान्यमात्रत्वात्‌ ` । अन्यस्य च कपिलस्य सगरपुत्राणां प्रतप्तुर्वासुदेवनाम्नः स्मरणात्‌ । 
म २।१।१) ; येन त्वंशेन न विरुध्येते तेनेष्टमेव सांख्ययोगसमृत्योः सावकाशत्वम्‌ । शंकराचार्य (बे० 
सू० (२।१।३) । = te 
१५. विष्णुपुराण (४।४।१२) में कपिल को भगवान्‌ पुरुषोत्तम का एक अंश कहा गया है। कपिल ने 
सगर के उन ६० सहल्न पुत्रों को, जिन्होंने उनके पास चरते हुए. अश्वमेध के घोड़े को उनके द्वारा चराया गया 
समझ लिया था, भस्म कर दिया था (४।४।१६-२३) । चासुदेव कपिल के लिए ( 


है 2 न्‍ ए देखिए वनपर्व (१०७॥३१- 
0 सकर सा ततः कुड़ो महाराज कपिलो मुनिसत्तमः । नासुदेवेति यं प्राहुः कपिल 


मुनिपुंगवम्‌ ॥ - -ददाह्‌ सुमहातेजा सन्दबुद्धीन्‌ स्‌ सागरान्‌ । यह कथा चनपर्च - (४७।७-१८ ) में भी आयी है । 


धर्मशास्त्र एवं सांख्य " २३३ 
साँख्य' शब्द का उल्लेख इवेताइव० उप० में हुआ है, कठ एवं मुण्डक के कुछ सिद्धान्त सांख्य सिद्धान्त से 
मिलते हैं तथा श्वेताशवतरोपनिषद्‌ ने बहुत से ऐसे शब्द प्रयुक्त किये हैं जो सांख्य-सम्बन्धी ग्र:थों में आये हैं, अतः 
प्रश्न उठ खड़ा होता है कि उपनिषदों से सांख्य का क्या सम्बन्ध है? इस विषय में तीन दृष्टिकोण हँ--(१) 
उपनिषद्‌ एवं सांख्य के विचार समानान्तर रूप में विकसित हुए। (२) साँख्य ने उपनियदों के विचारों को 
बीज रूप में ग्रहण कर उन्हें विस्तृत किया, (३) कुछ उपनिषदों ने सांख्य से उवार ल्या । स्थानामाव से इन 
प्रश्नो का विवेचन यहाँ नहीं किया जायगा। प्रस्तुत लेखक की घारणा है कि सांख्य ने उपनिषदों के विचारों 
पर अपने को आधारित किया है। प्राचीन उपनिषदें, यया वृहदारण्यकोपनिषद्‌, छान्दोग्योपनिषद्‌ आदि सांख्य- 
सिद्धान्तों एवं प्रणाली के कुछ मी अंश प्रदर्शित नहीं करतीं, किन्तु कठ, मुण्डक, श्वेताशवतर, प्रश्न (जो छान्दोग्य, 
. वृहदारष्यक से अपेक्षाइत पश्चातृकालीन हैं) में सांख्य के संकेत मिल जाते हैं । शुद्ध रूप से केवल सांख्य- 
- सिद्धान्त-सम्बन्धी ग्रन्थ या लेखक ईसा से कुछ शतियो पूर्व मी नहीं पाये जाते, जब कि प्रमुख उपनिषदें (इ्वेता- 
श्वतर को लेकर लगमग बारह) ई० पू० ३०० के उपरान्त नहीं रखी जा सकतीं। वे० सू० (१।४।८ एवं 
२।३।२२) ने स्वेताशवतरोपनिषद्‌ को मी “भ्रुति' के अन्तरगत रखा है। इन सब बातों से स्पष्ट है कि उपनिषदे 
सांख्य से अपेक्षाकृत अधिक प्राचीन हैं । गार्बे (‘डाई सांख्य फिलॉसफी, पृ० ३) ने कहा है कि अपने लम्बर 
इतिहास में सांख्य ने अपने मौलिक सिद्धान्तों में कोई परिवर्तेन या परिष्कार नहीं देखा। किन्तु जैकोबी इससे 
सहमत नहीं हैं, उनका कथन है कि सांख्य का उद्भव समान सांस्कृतिक एवं दाशंनिक माण्डार से हुआ । ओल्डेनवग 
का कथन है कि सांख्य का उद्गम कठोपनिषद्‌ एवं इवेताइवतरोपनिषद्‌ में पाया जाता है और उनकी यह मी घारणा 
है कि मौलिक सांख्य एक स्वतन्त्र विकास है (डाई लेह्ले डर उपनिषदेन अण्ड डाई अंफ्रांजे डेस बुद्धिज्मस', १5१५, 
पू० २०६) । सांख्य एवं योग कौटिल्य को भी ज्ञात थे (सांख्यं योगो लोकायत चेत्यान्वीक्षिकी, अर्थशास्त्र, 
१२, पृ०६) । अतः हम कह सकते हैं कि दार्शनिक सम्प्रदाय के रूप में सांख्य का आरम्म कम-से-कम ईसा पूर्व 
चौथी दाती के पूर्व हो चुका था। शि 
सांख्य सिद्धान्त के उद्गम के विषय में जानकारी के लिए अब हम संस्कृत के ग्रन्थों का अवलोकन करेंगे । 
सर्वप्रथम हम महाभारत को उठायेंगे। 
शान्तिपर्व *६ के बहुत से वचनों में सांख्य के कुछ - सिद्धान्त, पारिमापिक शब्द एवं ब्यक्ति दृष्टि- 
गोचर होते हैं। इस प्रकार. के बहुत से स्थल हैं, अतः हम कुछ ही दृष्टान्त उपस्थित करेंगे । २०३बे 
अध्याय में एक चतुर शिष्य एवं उसके आचार्य की बातचीत पायी जाती है। आरम्म इस बात से होता है कि 
बासुदेव ही यह सब हैं (वासुदेवः सवंमिदम्‌) । इसके उपरान्त बात बढ़ती है--'जिस प्रकार एक दीपक से सहस्रो 
दीपक अग्रसरित हो सकते हैं, उसी प्रकार प्रकृति असंख्य वस्तुएँ उत्पन्न करती है, किन्तु ऐसा करने से वह 
(आकार में) कम नहीं हो जाती; अव्यक्त (प्रकृति) की क्या से बुद्धि स्फुरित होती है और (बुडि से) 
अहंकार की उद्मूति होती है, और अहंकार से आकाश निकलता है, जिससे वायु उठता है ओर तब तेज, जल एवं 
पृथिवी में प्रत्येक की इसके पूर्ववर्ती से उत्पत्ति होती है।ये आठ मूल प्रकृतियाँ हैं, और सम्पूर्ण विश्व इनमें केन्द्रित ` 


१६. इस प्रकरण में ज्ञान्तिपव के वचन हर्म भण्डारकर ओरिएण्टळ रिसचे इंस्टीच्यूद द्वारा प्रकाशित , 
महाभारत से उद्धृत करेंगे। किन्तु अन्य पर्वों के वचन चित्रशाला प्रेस के संस्करण से लिये जायेगे । 
= ३ ° ध ७ 
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२३४ 3 धंमंशास्त्र को इतिहास 


है! (२५-२६) ।१७ इसके उपरान्त ज्ञान, के पाँच अंगों अर्थात्‌ पञ्च ज्ञानेन्द्रियों (कणं, चर्म, चक्षु, जिल्ला 
एवं नासिका) एवं पञ्च कमेन्द्रियो (हाथ, पैर आदि), ज्ञानेन्द्रियो के पञ्च विषयों (शब्द, स्पशं आदि) एवं 
१६वें मन (जो विभ है) का उल्लेख हुआ है (इलोक २७-३१) । 'इसके पश्चात्‌ अध्याय में पुरुष (आत्मा) 
का उल्लेख है, जो नव द्वार वाले नगर का निवासी है और अमर एवं अविनाशी है“, जो समी जीवों में 
दीपक के समान देदीप्यमान, है, चाहे वह बड़ा हो या छोटा। २०४ वें अध्याय में वही कथनोपकथन आगे 
चलता है और प्रथम इलोक में आया है कि समी भूतों की उद्भूति अव्यक्त से होती है और वे पुन: अव्यक्त में 
ही समा जाते हैं। इसमें क्षेत्र (शरीर, देह) एव क्षेत्रज्ञ (इलोक १४) की ओर संकेत है और अन्त में निष्कर्ष 
रूप में यह कहा गया है कि जिस “प्रकार अग्नि-दरघ बीज नहीं जमते, आत्मा उन बलेशों से, जो सम्यक्‌ ज्ञान 
की अग्नि से जळ जाते हैं, पुनः सम्बन्धित नहीं होता ।'* अध्याय १०५ में २२-२३ इलोक तीन गुणों 
की विशेषता बताते हैं। अध्याय २०६ में आया है कि जब जीव क्रोध, लोम, भय, दर्पे को संयमित कर 
लेता है तो वह परमात्मा, अर्थात्‌ विष्णु में, जो अव्यक्त रूप है, समाहित हो जाता है । अध्याय २०७ में उन 
उपायों का उल्लेख है जिनके द्वारा परम लक्ष्य की प्राप्ति की जा सकती है और ब्रह्मचर्यं को प्रथम उपाय 
माना गया है। इन अध्यायों में जो सिद्धान्त कहे गये हैं और जिनमें कुछ सांख्यकारिका के अनुरूप हैं, वे वेदान्त के 
परब्रह्म की संगति में बैठ जाते हैं, किन्तु मौलिक सांख्य में तो परब्रह्म की बात ही नहीं उठती । र 

- शंकराचार्य ने वे० सू० (२।२।३७) के -माष्य में स्पष्ट रूप से कहा है कि. कुछ ऐसे दार्शनिक थे 
जिन्होंने सांख्य एवं योग के सिद्धान्तों को अपना लिया था, परमेश्‍वर की कल्पना कर ली थी और ऐसी 
चारणा रखते थे कि तीनों, अर्थात्‌ प्रधान, पुरुष एवं ईइवर एक-दूसरे से भिन्न हैँ। अतः महाभारत में जो सांख्य 
की ओर संकेत मिलते हैं, सम्भवतः वे उन दार्शनिक सिंद्धान्तों से सम्बन्धित हैं जिनमें तीनों, अर्थात्‌ प्रकृति, 
पुरुष एवं परमात्मा को स्वीकार किया गया था, जिनसे उस पइचातूकालीन सांख्य सिद्धान्त की उद्भूति हुई जिसने 
विश्व के परम शासक की वारणा को त्याग दिया। शान्ति पर्व के नारायणीय प्रकरण में सांख्य, योग, पाञ्चरात्र, 
चेदों एवं पाशुपत को 'ज्ञानानि' एवं 'नानामतानि’ (विभिन्न दृष्टिकोण) की संज्ञा दी गयी है और कपिल 


१७. मूलप्रक्तयोऽष्टो ता जगदेतास्ववस्थितम्‌ । ज्ञानेत्द्रियाण्यतः पञ्च पञ्च कम्‌ स्ट्रियाण्यपि। विषया 
पञ्च चेक च विकारे षोडशं मनः॥ इलोक २६-२७ । मिलाइए सांख्यकारिका (३)। 

१८. नवद्वारं पुरं पुण्यमेतंरभाबेः समस्वितम्‌ । व्याप्य सेते महानात्मा तस्मात्पुरुष उच्यते ॥ शान्तिपर्त 
(२०३।३५) । मिलाइए भगवद्गीता “नवद्वारे पुरे देही नेव कुर्वन्‌ न कारयन्‌ ।' पुरुष” शब्द सामान्यतः इस 
प्रकार व्युत्पन्न किया जाता है, “पुरि शेते इति पुरुषः, देखिए निरुक्त (१।१३): यथा चापि प्रतीतार्थानि स्यस्तथं- 
तान्याचक्षीरन्‌ पुरुष पुरिशय इत्याचकषीरन्‌; किन्तु २।३ में इसने इसकी तीन व्यूत्पत्तियाँ दी हैं 'पुरुषः 
पुरिषादः पुरिशय पूरयतेर्वा’ (प्रथम है सद्‌ अर्थात्‌ बंठना धातु से उत्पन्न, पुरि+ष) । “पुरि ज्ञेते” से व्यत्पन्न शब्द 
बृह० उप० (२।४।१८)में आया है स वा अयं पुरुषः सर्वासु पूर्षु पुरिशयः।' “नवद्वारे पुरे देही २ उबेताइब० 
(३।१८) में आया है। 

१४, योगसूत्र में “बरे! एक पारिभाषिक दाब्द है जहाँ यह अधिकतर आया है, यथा--१२४, २।२ 
एवं ३, २।१२, ४२८ एवं ३०। योगसूत्र (२।३) में पाँच क्लेशों को इस प्रकार बताया गया है--'अविद्या- | 

: अस्मिता-राग-ेष-अभिनिवेज्ञा: बलेशा:।! वे लोगों को तंग करते हैं; अतः क्लेश कहे जाते हं (क्लिश्यन्ति पुरुषम्‌) । ` 
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को, जो परमपि कहे गये हैं, सांख्य का प्रवर्तक माना गया है। अव्याय २६४ (इलोक्र २६-४८) में सांख्य 
के २५ तत्त्वों का उल्लेख है, यथा प्रकृति या अव्यक्त, महत्‌, अहंकार, अहंकार से उत्पन्न पञ्चतत्त्व (इन 
आठों को प्रकृतियाँ कहा गया है) एवं १६ विकार (इलोक २%) । इन्हें क्षेत्र कहा जाता है, आत्मा को 
२शवाँ तत्व कहा गया है और उसे क्षेत्रज्ञ एवं पुरुष की संज्ञा मिली है (इलोक ३७, “अव्यक्ते पुरे राते 
पुरुषश्चेति कथ्यते')। ईश्वर या ब्रह्म के विषय में इस अध्याय में कुछ नहीं आया है । $ 
शान्तिपर्व के अध्याय २११-२१२ (जिनमें कूल १०० इलोक हैं) में मिथिला के राजा जनक (जो 
यहाँ 'जनदेव' कहे गये हैं) द्वारा पञ्चशिख से ज्ञान ग्रहण करने का उल्लेख है। पञ्चशिख सम्पूर्ण विश्व का म्रमण 
करते हुए मिथिला पहुँचे थे। पञ्चशिख को आसुरि का प्रथम एवं सर्वेश्रेप्ठ शिप्य कहा गया है और ऐसा 
उल्लेख हुआ है कि उन्होने पञ्चस्रोतों पर” एक सहत्न वपाँ तक सत्र का सम्पादन क्या था । 
वे कपिला नाम्नी ब्राह्मणी से उत्पन्न हुए थे और इसी से उन्हें कापिलेय (इलोक १३-१५) कहा गया है। 
जनक के दरवार में एक सहस्र आचार्य रहते थे जो विभिन्न सम्प्रदायों के दृष्टिकोणों को उपस्थित करते थे । 
इलोक & में आया है कि पञ्चशिख ने परमधि कपिल एवं प्रजापति के समान प्रकट होकर रोगों को आइच में 
डाल दिया और अपने तको से सैकड़ों आचायों को अमित्र कर दिया (इलोक १७) । आगे चलकर जनक ने उन 
आचार्यो को छोड़ दिया और पंचशिख का अनुसरण किया (इलोक १८) । जाति या कृत्यां एवं समी कुछ के 
विषय में उन्होंने जनक के मन में वितृष्णा उत्पन्न कर दी और उनके समक्ष सांस्य द्वारा उद्घोषित परमंमोक्ष की 
व्याख्या उपस्थित की । अध्याय २१२ में पञ्चशिख ने पाँच तत्त्वों, पांच ज्ञाने स्त्रियों, पाँच कमें न्द्रियों, मन (इलोक 
७-२२) तथा सात्त्विक, राजस एवं तामस भावों के लियों (इलोक २५-२८) को उद्घोपणा की है तथा 
वर्णन किया है कि किस प्रकार आत्मा को खोजने वाला व्यक्ति आनन्द एवं क्लेश के वन्धनों से मुवत होता 
है और जरा तथा मृत्यु के भय के ऊपर उठकर अमरत्व को प्राप्त करता है। बे दोनों अध्याय स्पष्ट रूप से तार 
तम्य के साथ सिद्धान्त उपस्थित नहीं करते ओर एसे शब्दों का प्रयोग करते हैं जो २५ तत्त्वों की संगति में 
बैठ नहीं पाते। अध्याय २१२ (श्लोक १२) में “एकाक्षर ब्रह्म को कतिपय रूपों का घारणकतां' कहा गया है। 
उदाहरणार्थं , 'पुरुषावस्थमव्यक्तम्‌' का क्या अथं है, कहना कठिन है। इन शब्दों से यही अर्थ निकाला जा 
सकता है कि पञ्चशिख ने उस अव्यक्त (अर्थात्‌ प्रधान) के बारे में (जनक को) ज्ञान दिया, जो पुरुष पर 
निर्मर है (अर्थात्‌ जो पुरुष के संयोग से क्रियाशील होता हैं) और वह पुरुष परम सत्य है। इसमें पुनः कहा गया 
है कि पञ्चशिख इष्टियों एबं सत्रों के सम्पादन से उत्पन्न ज्ञान में पूणं हो गये, तपों द्वारा उन्होंने ईश्वर का 
साक्षात्कार पाया, क्षेत्र तथा क्षेत्रज्ञ के वीच के अन्तर का परिज्ञान क्या तथा ओम्‌ के प्रतीक के रूप में ब्रह्म 
की अनुमति प्राप्त की ।\ अतः शान्तिपर्व के इन अध्यायों में. पञ्चशिख का जो सिद्धान्त प्रकट हुआ है, 


२०. पञ्चस्रोत सम्भवतः 'पञ्चनद' (पंजाब को पाँच नदियाँ) है। इस संस्करण में शान्तिपवं ने 
अध्याय २११ में एक इलोक छोड़ दिया है--'पञ्चञ्ञोतसि निष्णातः पञ्चरात्रविशारदः। पञ्चञ्ञः पञ्चकृत्‌ 
पञ्चगुणः पञ्चशिखः स्मूतः॥' यहाँ पञ्चशि को पञ्चरात्र (वैष्णव) के सिद्धान्तो सें निष्णात माना गया है, 
बे बापिलेय कहे गये हैं अतः सम्भवतः उनको साता का नाभ कपिला था। 

२१. तं समासीनमागम्य मण्डलं कापिलं महत्‌ । पुरुषवस्थमव्यक्ते परमार्थं न्यबोधयत्‌॥। इष्टिसत्रेण 
संसिद्धो भूयश्च तपसा मुनिः। क्षेत्रक्षेत्रज्ञयोव्मक्ति बुबुधे देवदर्शेम॥ यत्तदेकाक्षरं ब्रह्म नानारूपं प्रवृस्यते। शान्ति 
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वह वास्तव में अद्वैत है, जिस पर पर्चात्कालीन सांख्य के कुछ समान सिद्धान्त बैठा दिये गये हैं, जिससे सृष्टि 
आदि की व्याख्या की जा सके ।** शान्तिपर्व (३०६।५६-६६, चित्रशाला प्रेस संस्करण--३१८।५८-६२) 
में विश्वावस्‌ याज्ञवल्क्य से कहते हैं कि उन्होंने २५ तत्त्वों के बारे में जैगीषव्य, असित-देवल, वां गण्य (परा- 
शर गोत्र के), मृग पञ्चशिख, कपिल, शुक, गोतम, आष्टिषेण, गगे, नारद, आसुरि .पुलस्त्य, सनत्कुमार, शुक्र एवं 
बञ्यप से सुना है। पुनः ३३६।६५ (चित्रशाला सं० ३१८।६७) में आया है कि याज्ञवल्क्य ने सांस्य एवं योग दोनों 
पर पूर्ण रूप से अधिकार प्राप्त कर लिया था। शान्तिपवं (३०६।४, चित्रशाला सं०) में आया है कि सांख्य 
एवं योग दोनों एक हैं ।२5 

. महाभारत में पञ्चशिख का बहुघा उल्लेख हुआ है। शान्तिपवं (३०७ वाँ अध्याय, कुल १४ श्लोक) में 
युधिष्ठिर ने भीष्म से पूछा है कि किस प्रकार कोई जरा या मृत्यु के ऊपर उठ सकता है, क्या तपो द्वारा 
या कृत्मों द्वारा या वैदिक अध्ययन द्वारा या रसायन प्रयोगों के द्वारा कोई इनके ऊपर उठ सकता है? भीष्म 


(२११।११-१३) । 'ुर्षावस्थ का विग्रह करना चाहिए (जिससे कि इसका कुछ अर्थ निकल सके), यथा 
“पुरषे अचस्था' (अवस्थानं यस्य) या “पुरुषे अवतिष्ठते इति'। “मण्डले कापिलं महत्‌’ का अर्थ सर्वथा स्पष्ट 
नहीं हो पाता, किन्तु अहिव्‌ घ्न्यसंहिता (१२।१८-२४) के वचनों से ऐसा प्रकट होता है कि कपिल के सांख्य- 
तन्त्र फे सिद्धान्त दो मण्डलों में विभाजित थे, यथा प्राकृत एवं बेकुत और दोनों में क्रम से ३२ एवं २८ 
विषय थे। 'सांख्यर्पेण संकल्पो वेष्णव: कपिल्रावुषेः । उदितो यादृशः पूर्व तादृशं शुणु सेऽखिलम्‌ ॥ षणष्टिभेदं 
स्मृतं तन्त्रं सांख्यं नाम महामुने। प्राकृतं वेकृतं चेति मण्डले हे! समासतः॥' टीकाकार अर्जुन मिश्र ने इसे 
यों समझा है--कपिल का महान्‌ सिद्धान्त उनके (पञ्चशिख के) पास प्रकाश के पुञ्ज के रूप में आया और 
उनको परम सत्य का अर्थ बताया।' किन्तु यह बहुत खींचातानी वाला अर्थ है । 'न्यबोधयत्‌' के कर्ता के 
तथा 'समासीनम्‌' (किसकी ओर संकेत करता है ? ) के विषय में शंका है। प्रस्तुत लेखक को ऐसा जेचता है कि अर्थ 
यों होना चाहिए--पंचशिख उनके (जनक के) पास आये ओर उन्हें महान्‌ कापिल मण्डल का ज्ञान दिया, 
जो सबसे बड़ा सत्य है, अव्यक्त है. . -आदि ।' संस्कृत वाक्य के नियम के अनुसार 'आगम्य' एव 'न्यबोधयत्‌' का कर्ता 
एक ही (अर्थात्‌ पञ्चशिख) होना चाहिए। समासीन जनक को ओर संकेत करता है। मिलाइए “एकाक्षरं परं 
ब्रह्मः (मनु २८३) एवं “ओमित्येकाक्षरं ब्रह्म व्याहरन्‌ भामनुस्मरन्‌' (गोता ८१३) । अध्याय २११ का.इलोक 
१३ यह है--आसुरिसंण्डले तस्मन्‌ ्रतिपेदे तदच्ययम्‌।' (अव्यय एकाक्षर-त्रह्म की ओर संकेत करता है) । अतः 
मण्डल का अर्थ यों किया जाना चाहिए--'सिद्धांतों का वह दत्त या मण्डल जो सर्वप्रथम कपिल हारा विदेचित 
हुमा ।' क ड 
२२. पञ्चशिख ने जनक को जो ज्ञान दिया, उसकी स्थिति श्ञान्तिपं में इस प्रकार व्यक्त है (२१२। 
५०-५१)--न खलु मम तुषोऽपि दह्यतेऽत्र स्वयमिदमाह किल स्म भूमिपालः। इदममृतपद विदेहराजः स्वयमिह 
पञ्चशिखेन भाष्यमाणः ॥' मिलाइए शान्ति० (१७१।५६) अनन्तं बत में वित्त यस्य मे नास्ति किञ्चन। मिथि- 
लायां प्रदीप्तायाँ न मे दह्यति किञ्चन॥ धम्मपद २००, उत्तराध्ययन सूत्र (5।१४) 'सुहं वसामो जौवामो 


>) 


नेति मोणत्यि किचण । मिहिलाए डण्झमाणीए न मे डञ्झइ किचण॥' इमां तु यो वेद विमोक्षबद्धिमात्सानम- 


_ न्विच्छति चाप्रमत्तः । न लिप्यते कर्मफठंरनिष्टैः पत्रे बिसस्येव . जलेन सिक्तम्‌ ॥ शान्ति (२१२।४४) । 


. २३. यदेव योगाः पश्यन्ति ततसांस्येरपि दृस्यते। एकं सांख्यं च योगं च यः पश्यति स पश्यति ॥ 
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घर्मक्षास्त्र एवं सांख्य : २१७ 
ने जनक एवं भिक्षु पञ्चक्षिख के संवाद का उदाहरण दिया है। पञ्चशिख का उत्तर है कि इन दोनों रू छुट- 
कारा कोई नहीं पा सकता; यह मागं में लोगों के मिलन सा है (अर्थात्‌ क्षणिक है) । किसी ने स्वर्ग या नरक 
नहीं देखा है, अपना कत्तव्य है वेदों के आदेशों का उल्लंघन न करना, दान एवं यज्ञ करना। इस अध्याय में 
सांस्य सिद्धान्त की ओर कोई विशिष्ट संकेत नहों है, यद्यपि पञ्चशिख के मत्‌ दिये गये हैं। अध्याय ३०८ (कुल 
१४१ इलोक हैं, किन्तु केवल ३० श्लोकों में पञ्चशिख के सिद्धान्त का उल्लेख है) में युधिष्ठिर ने प्रश्‍न किया है--- 
“किस व्यक्ति ने बिना गृहस्थाश्रम छोड़े मोक्ष प्राप्त क्या है ?' इस पर भीष्म ने उत्तर दिया है जो जनक 
(घर्मष्वज) एवं भिक्षुकी सुलमा के संवाद के रूप में है । जनक वेदज्ञ थे, सोक्षशास्त्र एवं राजघर्म में 
पारंगत थे, उन्होंने अपनी इन्द्रियों पर संयम रखा था और वे पृथिवी के शासक थे । सुलभा ने संन्यासियों 
से राजा जनक के सदाचार की वातें सुन रखी थीं, अतः उसमें सत्य की जानकारी की प्यास थी । उसने योगबल 
से अपना भिक्षुकी रूप छोड़ दिया और एक अत्यन्त सुन्दर नारी का रूप चारणं कर जनक से मिली । जनक 
ने उसे बताया कि वे पाराशयं गोत्र के वृद्ध भिक्षु, पञ्चशिख के शिष्य, हैं, जो वर्षाऋतु में उनके साथ चार मास 
रहे और उन्हें (जनक:को) सांख्य, योग एवं नीति-शास्त्र इन मोक्ष के तीन स्वरूपों के बारे में बताया, किन्तु 
शासक-पद छोड़ने के लिए कोई बात नही कही। जनक ने कहा--सभी प्रकार की विषयासक्त को त्याग 
कर तथा परमोत्तम पद पर स्थित ( शासक ) रहकर मैं मोक्ष के तीन मागां का अनुसरण करता हूं, इस 
मोक्ष का सर्वोच्च नियम है 'विषयासकित से मुक्ति, विषयासक्ति का अभाव सम्यक ज्ञान से होता है, जिसके 
द्वारा व्यक्ति (संसार के) बन्धन से छुटकारा पाता है।' जनक ने आगे प्रकट किया है कि उस भिक्षु द्वारा, जो 
अपनी शिखा के कारण पञ्चशिख कहे जाते हैं, ज्ञान प्राप्त करने के कारण वे समी विषयों से मुक्त हैं, यद्यपि 
वे अपने राज्य का शासन करते जा रहे हैं, वे इस प्रकार अन्य संन्यासियों से पृथक्‌ हैं। इसके उपरान्त जनक 
ने (३०८।३८-४१) मोक्ष के तीन प्रकारों का एक अन्य अर्थ किया है जो पञ्चशिख द्वारा उन्हें प्राप्त हुआ 
था; यथा--(१) छोकोत्तर ज्ञान एवं सर्वत्याग (२) कर्मों के प्रति ज्ञाननिष्ठा एवं (३) ज्ञान तथा, कर्म का 
समूच्चय, और ऐसा कहा गया है कि जो इस तीसरे मार्ग का अनुसरण करते हैं वे गृहस्थो से कई रूपों में 
मिलते-जुलते हैं। जनक ने अपना.दृष्टिकोण यों उपस्थित किया है--काषायघारण, सिर-मृण्डन, कमण्डल का प्रयोग 
केवल वाहरी चिल्ल हैं, यें मोक्ष की ओर नहीं ले जाते, मोक्ष केवल अकिञ्चनता से नहीं प्राप्त होता, घन-आप्ति 
से ही बन्धन नहीं होता, यह ज्ञान ही है जिसके द्वारा मुक्ति प्राप्त होती है, चाहे पास में घन रहे या न रहे । ५४ 
इलोक ४० से प्रकट होता है कि पञ्चशिख ने मोक्षनिष्ठा के तीसरे प्रकार (ज्ञान-कर्म-समुच्चय) पर बळ दिया है 
और जनक ने इसे ही स्वीकार किया है। ३०८ वें अध्याय का शेषांश जनक द्वारा सुलभा पर लगाये गये अभि- 
योग तथा जनक के विरोध में दिये गये सुखमा के मर्मघाती वाक्य-बाणों से सम्बन्धित है ।“9 अन्त में वह 


२४. काषायधारणं मौण्डयं त्रिविष्टब्धः कमण्डल्‌ः। लिङगान्यत्यर्थमेतानि न सोक्षायेति मे. मतिः ।।. ` - 
आकिञ्चन्ये न मोक्षोऽस्ति कैञ्चन्ये नास्ति बन्धनम्‌ । कंञ्चन्ये चेतरे चेव जन्तुर्खानिन मुच्यते ॥ शान्ति (३०५। 
४७ एवं ५०) । 'अकिञ्चन' का अर्थ होता है वह जिसके पास कुछ भी न हो एवं आकंड्चन्य का अर्थ है “अकिञ्चन 
होने की स्थिति । 

२५. कछ प्रत्युत्तर नीचे दिये जाते हैं--यद्यात्मनि परस्मिश्च समतामध्यवस्यसि। अथ मां कासि कस्येति 
किमर्थसनुप्च्छसि । स्वे स्वे गहे राजा सवः स्वे स्वे गुहे गही । निग्रहानुग्रही कवंस्तुल्यो जनक 


< 


२३८ घमंशास्त्र का इतिहास 


कहती है---आपने अवश्य पञ्चशिख से मोक्ष के सम्पूर्ण सिद्धान्त को, उसकी प्राप्ति के साधनों के साथ, उन उप- - 
निषदों के वाक्यों के साथ जो उसकी व्याख्या करते हैं या (ध्यान के) सहायकों के साथ और निश्चित 
निष्कर्षों के साथ सुन लिया हुँ।' 
उपर्युक्त अन्तिम वचन स्पष्ट रूप से मोक्ष के विषय में उपनिषदों की ओर संकेत करता है और पूर्ववर्ती 
. बातें जनक के सम्बन्ध में विषयासक्ति से छुटकारे की ओर संकेत करती हैं (३०८।३७, मुक्तसंग )। बृहदारण्य- 
कोपनिषद्‌ (३।१) में विदेह के राजा जनक द्वारा सम्पादित यज्ञ का उल्लेख है। राजा जनक ने उपस्थित ब्राह्मणों 
के मध्य यह घोषणा की थी कि मैं उस ब्राह्मण को, जो अत्यन्त गम्भीर रूप से विद्वान्‌ और ब्रह्मिष्ठ होगा, एक 
सहस्र गांयें दूँगा। याज्ञवल्क्य ने अपने शिष्यको यह आज्ञा दी कि वह गायों को हाँक ले चले, इरा पर एक 
दिद्वत्तापूर्ण प्रइ्नोत्तर-विमर्श उठ खड़ा-हुआ, जिसमें क्रुध ब्राह्मणों एवं एक नारी ने माग छ्या और प्रश्नों की 
- बौछार याज्ञवल्क्य को सहनी पड़ी। प्रइनकर्ता थे-अएवल (जनक के पुरोहित) जारत्कारव आतंभाग, भुज्यू, 
लाह्यायनि, उषस्त चाक्रायण, कहोड़ कौषीतकेय, गार्गी वाचकनवी, उद्दालक आरुणि, विदग्ध शाकल्य (३।१- 
&, जिसका अन्तः विज्ञानमानन्दं बरह्म के साथ हुआ हैं) । बृह० उप(४।२) में ऐसा आया है कि जनक याज्ञ- 
वल्क्य के पास गये, श्रद्धा से उनके समक्ष झुके और प्रार्थना की--मुझे सिखाइए । याज्ञवल्कय 
ने उनसे कहा--'आपने वेदाध्ययन किया है, आचार्यों ने आपके समक्ष उपनिषदों की व्याख्या की है, किन्तु 
जब आप इस शरीर का त्याग करेंगे, तो कहाँ जायेगे ?” जनक ने कहा कि वे इस प्रश्‍न का उत्तर नहीं जानते और 
ऋषि से प्रार्थना कि वे उन्हें इस विषय में प्रकाश दें। इसके उपरान्त एक लम्बा विवेचन चल पड़ा है (बु० उ० 
. ४२. . .) जिसमें प्रसिद्ध वचन 'स एष नेति नेत्यात्मा अगृह्यो न हि गृह्यते. . असङगणो न हि सञ्जते. . -अभयं वै 
जनक प्राप्तोसि' (४।२।४) आया है। प्रस्तुत लेखक को ऐसा लगता है कि किसी व्यवित ने सांख्य सिद्धान्तो के 
प्रचार के लिएशान्तिपर्व में उन सांख्य-सम्बन्धी वचनों का समावेश कर दिया जिनमें जनक के गुरु के रूप में 
याज्ञवल्क्य के स्थान पर पञ्चशिख को रख दिया गया है। 
` उपयुक्त विवेचनों से यह प्रकट हो जाता है कि शान्तिपर्व के अध्यायो में जो सांख्य सम्बन्धी मत प्रत्रा- 
शित हैं, वे सांख्य के मूल से मेल नहीं खाते, इतना ही नहीं, पञ्चशिख के मत जो अध्याय २११-२१२ में प्रका- 
हत हैं वे ३०८वें अध्याय के मतों से भिन्न हैं । अंव्याय ३०८ में जञान-कर्मसमुच्चय ही पञ्चशिख के मत 
के रूप में प्रकाशित है, जब कि हम जानते हैं कि सांख्य मुक्ति के लिए केवल ज्ञान को प्रधानता देता है। यह 
द्रष्टव्य है कि इन' अध्यायों में पञ्चशिख के किसी ग्रन्थ की ओर संकेत नहीं है, वे केवल घूमने वाले संन्यासी 
के रूप में वात हैं जिनके अपने कुछ विशिष्ट मत हैं। प्रस्तुत लेखक को प्रतीत होता है कि शान्तिपवे के लेखक 
महोदय के समक्ष कोई ग्रन्थ नहीं था, प्रत्यूत उन्होंने परम्परा से आयी हुई यह बात सुन रखी थी कि पञ्च- 
शिख एक वड़े संख्य प्रचारक थे। प्रो" कीथ का मत है कि झान्तिपवं का पञ्चशिख वह पञ्चशिख नहीं है 
जो षष्टितन्त्र का लेखक है (सांख्य सिस्टम, पृष्ठ ४८) । 


राजभिः २०८। १२६-२७; १४७। नन्‌ नाम त्वया मोक्षः कृत्स्नः पञ्चशिखाच्छ तः। सोपाथः सोपनिषदः 
सोपासङगः सनिश्चयः ॥ ३०८। १६३। टीकाकार नोलकण्ठ ने व्याख्या की है--उपासङ्गो ध्यानाइगानि 
यमांदीनि। - 


है 


धर्मशास्त्र एवं साख्य २३६ 

क्षान्तिपवं में कछ अन्य अध्याय मी हैं जहाँ पर सांख्यं सिद्धान्तों एवं तत्सम्बन्धी पारिमापिक शब्दों का 
उल्लेख हुआ है, किन्तु वे वासुदेव या परमात्मा की ओर संकेत करते हैं। उदाहरणार्थ, अध्याय २४० (इलोक २३, 
२४, २६-२७, ६४-६५) में नारद से स्वयं भगवान्‌ ने सांख्य के कुछ सिद्धान्तो का विवेचन किया है, यथा २४ 
तत्त्व एवं पुरुष (२५वाँ तत्त्व), तीनों गुण, पुरुष (जो क्षेत्रज्ञ एवं भोक्ता है), आचार्ये (जो सांख्य के विषय में 
निश्चित निष्कर्षो तक पहुँच गये हैँ) लोग उसे ईश्वर कहते हैं जो सूर्य के मण्डल में कपिल के समान है, वह 
हिरण्यगर्भ, जो वेद में प्रशंसित है ओर योगशास्त्र का प्रणेता है, मैं ही हूँ । 

न-केवल शान्तिपर्व में प्रत्युत महाभारत के अन्य पर्वो में मी सांख्य सिद्धान्त का विवेचन हुआ है। उदाहर- 
णार्थ, आश्वमेधिक (३५।४७-४८) ने सत्त्व, रज एवं तम का आत्मगृणों के रूप में उल्लेख किया है और उनके 
सन्तुलन की चर्चा की है। इसी अध्याय में, अन्यत्र २४ तत्त्वों का उल्लेख है, यथा- अव्यक्त, महान्‌, अहंकार आदि 
तथा तीनों गुणों की चर्चा है। 

आसुरि का उल्लेख सांख्यकारिका द्वारा कपिल के शिष्य के रूप में हुआ है, योगसूत्र-माष्य (१२५) एवं 
शान्तिपर्व (अध्याय ३०६) में भी इनकी चर्चा उद्धरणों में हुई है। किन्तु इनके द्वारा लिखित कोई ग्रन्थ नहीं है और 
किसी लेखक ने इनका कोई उद्धरण मी नहीं दिया है (केवल एक जैन लेखक हरिमद्र ने इनका एक इलोक उद्धत 
किया है) । कपिल किवदन्तीपूर्णं एवं पुराणकथात्मक व्यक्ति हैं। ऋग्वेद (१०।२७।१६) में कपिल दस अंगिरसों 
में परिगणित हैं। कपिल-सम्बन्धी ख्रामक गाथाओं के लिए देखिए सांख्य-प्रवचन-माष्य पर हाळ की भूमिका (पृ० 
१४) । महामारत-सम्बन्धी संकेतों को हमने पहले ही देख लिया है। वनपवं (२२१।२६) में कपिल को सांख्य- 
योग का प्रवर्तक कहा गया है, परमपि की उपाधि दी गयी है और अग्नि का अवतार माना गया है। मत्स्यपुराण 
(१०२।१७-१८) में आया है कि ब्रह्मा के सात पुत्रों, यथा-सनक, सनन्द, सनातन, कपिल, आसुरि, वोढु एवं पञ्च- 
शिख को जल-तर्पण करना चाहिए । वामन-पुराण (६०।७०) ने कपिल (सांख्य के ज्ञाता के रूप में), वोढु, 
आसुरि, पञ्चशिख (योगयुक्त के रूप में) का उल्लेख किया है और कहा है कि सनत्कुमार ब्रह्मा के पास योग- 
विद्या सीखने के लिए गये । १६ 

कात्यायन के स्तानसूत्र (कण्डिका ३) में, जो पारस्करगृह्यसूत्र से सम्बन्धित है, निर्दिष्ट केवल ये ही एसे 
सात व्यक्ति हैं जिन्हें ऋषियों के साथ तर्पण किया जाता है। भागवतपुराण (१।३।१०) में कपिल को विष्णु का 
पांचवा अवतार कहा गया है, उन्हें सिद्धेश की उपाधि दी गयी है तथा आसुरि का सांख्य-सिक्षक कहा गया है 
(उस सांख्य की शिक्षा देने वाला कहा गया जो अब समय के फर से पुराना पड़ गया) । गीता (१०।२६, 
सिद्धानां कपिलो मुनिः) ने कपिल को एक मुनि तथा सिद्धों में सर्वश्रेष्ठ माना है। सांख्यकारिका ने उन्हें एक भनि 
के रूप में माना है। कूम पुराण (२७७७) ने गीता की ही बात कही 


६- मनप्यांस्तर्पयेद्‌ भवत्या ब्रह्मपुत्रानृषस्तथा। सनकश्च सनन्दश्च तृतीयरच सनातनः॥ कपिलइचासुरि- 
इचैव वोढः पञ्चशिखस्तथा। सर्व ते तृप्तिमायान्तु महुत्तेनास्बुना सदा ॥ मत्स्य० (१०२।१७-१८) । ब्रह्माण्ड 
पुराण (४२।२७२-२७४) ने ब्रह्मा के इन सात पुत्रों का उल्लेख ` किया है किन्तु भिन्न क्रम से। वामनपुराण 
(६०६६-७०) ने सातों पुत्रों को इस क्रम में रखा है--धनत्कुमार, सनातन, सनक, सनन्दन, कपिल, वोढु एवं आसुरि 
और अन्त में पञ्चशिख को जोड दिया गया है। बह्योगियाज्ञवल्क्यस्मति (७६६) में ये सातो ब्रह्मा के मानव 
पुत्र कहे गये हैं । 


२४० घमंशास्त्र का इतिहास 


' बुह्दारण्यकोपनिषद्‌ (२।६।३ एवं ६।५।२-३) में, जिसमें आचार्यों एवं शिष्यों की सूचियो मैं अन्तर पाया 
जाता है, आसुरि को प्रथम सूची में भरद्वाज का शिष्य तथा दूसरी सूची में याज्ञवल्क्य का शिष्य कहा गया है। 
प्रत्येक सूची में ब्रह्मा के उपरान्त कम-से-कम ६० आचायों के नाम आये हैं। पहली बात तो यह है कि इन 
सूचियों में सचाई कितनी है यह कहना कठिन है, दूसरी बात-यह है कि दोनों सूचियों में उल्लिखित आसुरि को 
कपिल का ही शिष्य कहना कहाँ तक ठीक होगा । ' 

_ सांख्य सिद्धान्त में पञ्चशिख का एक महत्त्वपूर्ण नाम है। उस सिद्धान्त के विषय में उनका क्रमवद्ध ग्रन्थ . 
है षष्टितन्त्र । सांख्यकारिका (७० एवं ७२) ने इस ग्रन्थ का उल्लेख किया है। इस ग्रन्थ में ६० विषयों एवं ६० 
सहस्र गाथाओं की चर्चा है।२० योगसूत्रभाष्य (४।१३) में एक ऐसे इलोक का उद्धरण है जो वाचस्पति द्वारा षप्टि- 
तन्त्र का कहा गया है। प्रस्तुत लेखक को प्रो कीथ की यह मान्यता स्वीकार्य नहीं है कि सांख्यकारिका (७२) में 
षष्टितन्त्र की ओर जो संकेत है वह किसी ग्रन्थ की ओर नहीं है, प्रत्ययुत वह ६० विषयों वाले एक दर्शन की 
ओर है। आर्या ७२ की एक संस्कत टोका थी, जो सन्‌ ५४६ ई० में चीनी भाषा में अनूदित की गयी, जिसमें यह 
कहा गया कि ग्रन्थ में ६० गायाएँ थीं* ८, किन्तु भामती (वाचस्पतिङृत वे० सू० २।१।३ की टीका) ने इसे वार्ष- 
गण्य का माना है। यह वाचस्पति की त्रुटि हो सकती है, या यह सम्भव है कि उन्होंने पञ्चशिख एवं वाषंगण्य को 
एक ही व्यक्ति समझा हो--पहला 'पुकारू नाम तथा दूसरा गोत्र नाम हो। योगसूत्र (१।४।२५, ३६; २।५।- 
६, १३, १७, १८) २०; ३।१३ एवं ४१; ४।१३-तथा व शास्त्रानुशासनं “गुणानाम्‌. . .) में गद्यात्मक वचन आये 
हैं जिन्हें वाचस्पति ने पञ्चशिख के माना है। सांख्यकारिका (२) की दीका में वाचस्पति ने पञ्चशिखाचायं के 
मत उद्धत किये हैं। योगसूत्रभाष्य (१।२५) की टीका में एक सूत्र उद्धूत है जिसे वाचस्पति ने पञ्चशिख का 
माना है और उस सूत्र में कपिल को 'आदिविद्वान्‌' (सांख्य के प्रथम आचार्य) एवं 'परमर्षि' कहा गया है ओर एमा 
आया है कि कपिल ने आसुरि को तन्त्र एवं सांख्य-सिद्धान्त का ज्ञान दिया। 

' शान्तिपबं (अध्याय ३०६) में विश्वावसुं गन्धवं तथा याज्ञवल्क्य का जो संवाद आया है उसमें उन मुनियां 
की सूची दी हुई है जिनसे विश्वावसु ने बहुत कुछ ज्ञान ग्रहण किया, किन्तु विदवावसु ने याज्ञवल्क्य से सांस्थ एवं 
योग की व्याख्या के लिए प्रार्थना की है। याज्ञवल्क्य बताते हैं कि प्रकृति को प्रधान भी कहते हैं, जिसे २५वें 
(अर्थात्‌ पुरुष) का ज्ञान नहीं होता और २६वाँ (अर्थात्‌ परमात्मा) भी होता है। उस सूची में निम्नलिखित 
नाम आये है--जैगीषव्यं, असित, देवल, पराशर गोत्र के वार्षगण्य, भिक्षु पञ्चशिख, कपिल, शुक, गोतम, आप्टि- 
देण, गार्ग्य, नारद, आसुरि, पुलस्त्य, सनत्कुमार, शुक्र, कश्यप के पिता। ये मुनि तिथि-क्रम, से नहीं रखे गये हैं . 
और कतिपय मुनि सांख्य एवं योग के विषय में महत्त्वपूर्ण स्थान रखते हैं। यह हम पहले ही देख चुके हैं कि पञ्च- 
शिख पराशर गोत्र कें थे और उपर्युक्त सूची में वापंगण्य महोदय भी उसी गोत्र के कहे गये हैं। वाचस्पति ने सांख्य- 


२७. अयं पञ्चशिखः षष्टिसहत्रगायात्मकं विपुलं तन्त्रम्‌क्तवान्‌। प० ऐयस्वामी का संस्करण, प० ४७; 
षष्टिपदार्या यस्मिन्‌ शास्त्रे तन्त्र्यन्ते व्युत्पाद्यन्ते तत्‌षष्टि तन्त्रम्‌ । माटरवृत्ति। 

२८० लगता हे, यहाँ पर 'गाथा' का अर्थ है, १२ अक्षरों का एक दल' या एक इकाई के रूप में मात्राओं 

को एक निश्चित संख्या।' पंचशिख के जो उद्धरण मिलते हैं, वे अधिकांश में गद्य में हैं, केवल योगसूत्रभाष्य 

(४१३) वाला पद्य में है और साँख्य-सू त्र वाले भावा-गणेश जैसे पःचात्कालीन टीकाकार ही पंचशिख के इलोक 

उद्धत करते हैं। द्‌ र , ४ 


घमंशञस्त्र एवं सांख्य २४१ 
कारिका (४७) की टीका में लिखा है कि वाषंगण्य के मतानुसार अविद्या के पाँच स्वरूप हैं ।२१ योगसूत्र 
भाष्य ने ३।३३ पर वापंगण्य के एक सूत्र को उद्धत किया है। यह ऊपर दिखाया जा चुका है कि चीनी भाषा से 
जो टीका फिर से संस्कृत में लिखी गयी है, उसमें वार्षगण्य को पञ्चशिख के उपरान्त तथा ईश्वरकृष्ण के पूरव 

. का आचाये कहा गया है। अतः पञ्चसिख एवं वार्पगण्य को एक ही व्यक्ति मानना कठिन है। 

न केवल शान्तिपवं ने ही सांख्यकारिका के सिद्धान्तों से सम्वन्धित सिद्धान्तो पर विचार-विमर्श उपस्थित. 
किया है, प्रत्युत भगवद्गीता ने भी ऐसा किया है। कुछ उद्धरण यहाँ दिये जा रहे हैं। गीता (१३।५) में आया 
है--'महामूतान्यहंकारो बुद्धिरव्यवतमेव च। इन्द्रियाणि दशकं च पञ्च चेन्द्रियगोचराः ॥' इसमें २४ तत्त्वों का वर्णन 
है, और पुरुष को छोड़ दिया गया है तथा पञ्च तन्मात्राओं के स्थान पर पञ्च तत्त्वों का उल्लेख हुआ है। और 
देखिए (१३१६-२० )-- प्रकृति पुरुषं चैव विद्ध्यनादी उभावपि । विकाराँस्च गुर्णाइचैव विद्धि प्रकृतिसम्भवान्‌ ॥ 
कार्यको रणकतू तवे हेतुः प्रकृतिरुच्यते । पुरुषः सुखदुःखानां भोक्तृत्वे हेतुरुच्यते॥' १४।५-5 'सत्त्वं रजस्‌ तम इति 
गुणाः प्रकृतिसम्भवाः. . . ; ७।४ “भूमिरापोऽनलो वायुः खं मनो बुद्धिरेव च। अहंकार इतीयं मे सिन्ना प्रक्ृतिरष्टघा ॥, 
७१३, २२८/ गीता (७६ एवं ८) ने बल देकर कहा है कि परमात्मा उस सम्पुर्ण विश्व का मूळ है जो _ 
आगे चल कर उसमें समाहित हो जाता है। यहाँ गीता सांख्य से स्पष्ट रूप से अछूग खड़ी हो जाती है। गीता 
ने स्पष्ट रूप से “सांख्य-कृतात्त' (सिद्धान्त) का उल्लेख किया है (१८।१३), जिसका अर्थ यह होता है किं तब तक 
सांख्य ने एक सिद्धान्त का रूप घारण क़र लिया था, किन्तु किसी ऐसे ग्रन्थ की ओर कोई स्पष्ट संकेत नहीं है, 
जैसा कि हम वेद या वेदान्त (१५।१५ में) या ब्रह्मसूत्र (१३।४) के विषय में पाते हैँ।३ 

तकक्‌स्‌, (बी० ई० एफ्‌० ई० ओ०, १६०४, पृ० ४८) एवं कीथ (सांख्य सिस्टेम, पृ० ७३-७४) ने विन्ध्य- 
वास या विन्ध्यवासी को ईश्वरकृष्ण के ही समान माना है। मनुष्य की मृत्यु के उपरान्त आतिवाहिक शरीर के 
तास्तित्व के विषय में उनके विचार को कुमारि ने व्यक्त किया है । ' डा० बी० अट्टाचायं (जे० आई० 


२४. पञ्च विपर्ययभेदा भवन्त्यशक्तिरचः करणवेकल्यात्‌ । . सां० कारिका (४७); “अविद्या-अस्मिता- 
राग-देष-अभिनिवेज्ञा: . . .पञ्च विपर्ययदिशेषाः। - ..पञ्चपर्वा अविद्येत्याह भगवान्‌ `वार्षगण्यः । सां० तत्त्वः 
कौमुदी (वाचस्पतिकृत); अश्वघोष कृत बुद्धचरित (१२।३३) में आया है: इत्यविद्या हि विद्वांसः पञ्चपर्वा 
समीहते। तमो सोहं महामोहं तामित्रह्यमेव च॥ इवेताइव० उप० (१।५) में भौ 'पञ्चाशदुभेदां पञ्चपर्वा- 
मधीमः ' आया है। कर्मपुराण (२।२।१२४) में ऐसा आया है कि कपिल ने जगीषव्य एवं पञ्चशिख दोनों 
को पढ़ाया है। ऐसा कहना कठिन है कि इस पुराण के समक्ष कोई प्राचीन परम्परा इस विषय में थी अयवा 


\ 
हे ३०. हमने पहले ही पाँच रिद्धान्तों (कृतान्त-पञ्चक) का उल्लेख कर दिया है, यथा- साँख्य, योग, 
-पञ्चरात्र, शेव एवं पाशुपत । 

३१. अन्तराभवदेह्स्तु निषिद्धो विन्ध्यवासिना। तदस्तित्वे प्रमाणं हि न किचिदवगम्यते ॥ इलोकवातिक, 
आत्मवाद (६२, १० ७०४) जिस पर न्यायरत्नाकर नासक टीका यों है--'यदपि आतिवाहिकं नाम शरोर पूर्वो 
्तरदेहयोरन्तराे ज्ञानसन्तानसन्धारणार्थं कए्प्यते तदपि विन्ष्यवासिना निराङ्कतमित्यादि / कमलशोील ने सांख्य « 
एवं उसके सत्कार्यवाद कौ आलोचना करते हुए 'विन्ध्यवस्सों! (जिसका एक अर्थ यह भी हो सकता है कि 
वह व्यक्ति जो विन्ध्य पर्वत की जंगली जाति का हो) शब्द को जो रुद्रिल के लिए प्रयुक्त है, खिल्ली उड़ायी 
है-पदेव दधि तत्‌ क्षीरं यत्क्षौरं तदृधीति च। वदता राद्िलेनेव स्यापिता दिन्भ्यदासिता॥' 

३१ 


ब्र 
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एच्‌०, खण्ड ६,पू० ३६-४४) ने विन्ध्यवास एवं ईश्वर कृष्ण की समानरूपता के प्रश्‍न पर विचार किया है। प्रस्तुत 
लेलक उनके मत को मानता है, किन्तु यह बात नहीं स्त्रीकार करता कि विल्ध्यवास ईदनस्कृष्ण से पूर्व हुए थे। 
श्री भट्टाचाय ने ईइवरक्कष्ण को ३३०-३४० ई० का माना है। किन्तु इसके लिए कोई शक्तिशाली साक्ष्य नहीं 
है। तककुसु ने विन्ध्यवास को वृषगण का शिष्य कहा है (जे० आर० ए० एस्‌, १४०५, पृ० ४७) और परमार्थं 
के मंत से वृषगण एवं विन्ध्यवास बुद्ध के निर्वाण के १० झतियों उपरान्त हुए थे। कमलशीळ (तत््व-संग्रह्‌, पू० - 
२२) से प्रकट होता है कि विन्ध्यवास का एक नाम रुद्रिलिभीथा। 
अभिनवगुप्त की अभिनवभारती ने दोनों में मेद किया हैञ९, अतः यह सम्भव है कि विन्घ्यवास ने 
` इंदवरक्ृष्ण के उपरान्त सांख्य सिद्धान्त को केवल सुघारा। राजमातंण्ड में मोजदेव (योगसूत्र ४२२, दुष्टिदृश्योप- 
रक्तं चित्तं सर्वार्थम्‌) ने विन्ध्यवासी का एक गद्यांश उद्घृत किया है। ईश्वरक्ृष्ण ने साख्यषगारिका के अतिरिक्त 
कोई अन्य ग्रन्थ लिखा है, इसके विषय में हमें कोई साक्ष्य नहीं प्राप्त होता, अतः विन्ध्यवासी को ईश्वरकृष्ण से 
पृथक्‌ व्यक्ति मानना चाहिए, जैसा कि भोजदेव का कथन है। युक्तिदीपिका ने विन्घ्यवासी के मतों का कई बार 
उल्लेख किया है, अतः वे सांख्यकारिका के लेखक ईश्वरकृष्ण से भिन्न व्यक्ति थे। देखिए पृ० ४, १०८, १४४ 
. एवं १४८। इस ग्रन्थ में ऐसा आया है कि आचाय (सांख्यकारिका के लेखक) ने [जिज्ञासा' एवं शास्त्र के अन्य तत्त्वों 
का उल्लेख नहीं किया, किन्तु विन्व्यवास जैसे अन्य आचायों ने उनका उल्लेख अपने ग्रन्थों में किया है। पृ० १४४- 
१४५ की टीका का कथन है कि विन्ध्यवासी के अनुसार इन्द्रियाँ 'विमु' (चारों ओः विस्तृत अर्थात्‌ फैली हुई) 
हैं, विन्ध्यवासी ने सूक्ष्म शरीर का अस्तित्व नहीं माना , किन्तु ईस्वरङ्ृष्ण ने इन्द्रियों को विभु नहीं माना है - 
और कहा है कि सूक्ष्म शरीर होता है। युक्तिदीपिका (पु० १४४) का कथन है कि पतञ्जरि ने सूक्ष्म शरीर की 
कल्पना की [है। 
अब हमें यह देखना है कि दर्शन के एक सिद्धान्त को सांख्य शब्द से क्यों द्योतित किया गया । 'सांख्य' 
का अर्थ है संख्या, अतः यह गणना है। सांख्य सिद्धान्त नो २५ तत्त्वों की गणना की है तथा पञ्चशिख के षष्टि- 
तन्त्रे ६० विषयों का विवेचन किया है, सम्भवतः इसी से इस दर्शन को सांख्य कहा गया है। श्वेताइवतरोपनिषद्‌ 
(१।४) संख्याओं से परिपूर्ण है ।33 इवेता० उप० का १।५ मन्त्र 'पञ्च' शब्द सात वार प्रयुक्त करता है 
ओर उसमें 'पञ्चाश्चद्मेदाम्‌' 'शतार्घारम्‌' के समान ही है। और देखिए (६३) । इस अर्थ में सांख्य का तात्पर्य 


३२- नाट्यशास्त्र (२२।८८-८६, गायकवाड ओरिएण्टळ सीरीज, खण्ड ३, पृ० १८४, मनसस्त्रि- 
विधो भावः) में अभिनवगुप्त ने इस प्रकार कहा है--'कॉपिलदुशि तु विन्घ्यवासिनो मनस एव ईदवरकुष्णादिमते 
मनःशञब्देनात्र बुद्धिः ।' सेघा० (सनु' २५५) ने कहा है--केदिचदिष्यते अस्त्यन्यदन्तराभवं शरीरं यस्येय- 
मत्क्ान्तिः। ‹ --साँस्या अपि केचिन्नान्तराभवमिच्छन्ति विन्ध्यवासम्रभृतयः ।' देखिए सां० का०. ( ३६-४१ ) 
जहाँ अन्तराभव शरीर का उल्लेख है। 

- ३३. तमेकर्नोम निवृतं षोड्ान्तं शर्ताधारं विशतिप्रत्यराभिः । अष्टकैः षड्भिविस्वरूपैकपाञं 
जिसारंभेदं हिनिमित्तैकमोहम्‌ ॥ श्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (१।४) । अतार्धारं का अर्थ है 'जिसमें ५० तीलियाँ हों ।' 
सां० का० (४६-४७) ने बुद्धिसगं के ५० भेंदों की ओर संकेत किया है। आठ मौलिक तत्त्व हैं, यथा--प्रकृति, 
महत्‌, अहंकार एवं पाँच तन्मात्राएं। “सांख्यं संख्यात्मकत्वाच्च कपिलादिभिरुच्यते ।' सत्स्यण (३।२४)। और 
देखिए शान्ति० (२६४४१) । 
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है वह दार्शनिक पद्धति जिसमें २५ तत्त्वों (प्रकृति, पुरुषः एवं अन्य) की घारणा है। इसी अर्थ में यह शब्द एक-बार 
गीता (१८।१३ सांख्ये कतान्ते प्रोक्तानि. . .) में भी प्रयुक्त हुआ है। मत्स्य० ने भी सांख्य के इस स्वरूप पर बल 
दिया है । 

_ अमरकोश के अनु सार 'संस्या' का एक अन्य अर्थ भी है (चर्चा संख्या विचारणा), यथा-चौद्धिक जाँच या 
विचार करना; और 'सांख्य' शब्द की व्यूत्पत्ति इससे की जा सकती है “बौद्धिक जाँच या विचारणा की पद्धति, 
इसका पुंल्िग में दानिक अर्थ है, 'तदघीते तद्देद' (पा० ४।२।४४ ), जिसका अर्थं है, “सांख्यं वेद' ( "संख्या सम्यग्‌ बुद्धि 
बेंदिकी तया वतन्ते इति सांख्याः'-मामती, वे० सू० भाष्य, २।१।३) । मामती ने दूसरे अर्थ में इसे प्रयुक्त किया 
है। सामान्य अर्थ में सांख्य का अथं है 'तत्त्वविज्ञान' (अन्तिम तत्त्व का ज्ञान, जिसमें वेदान्त भी सम्मिलित है) या 
बह्‌ व्यक्ति जो अन्तिम तत्त्व को जानता है।' 'सांख्य' शब्द का प्रयोग सगवद्गीता में बहुधा तत्त्वविज्ञान (२।३६, 
५।५, १३।२४) एवं तत्त्वज्ञानी (३।३, ५।१) के अर्थं में हुआ है। 

कुछ अति प्राचीन संस्कृत ग्रन्थों में कारिका के सांख्यसिद्धान्तों के समान कुछ तत्त्वों का उल्लेख मिलता है। 
अश्वघोष के बुद्धचरित (अध्याय-१३।१७) में अराइ एवं गौतम (आवी बुद्ध) की बातचीत में प्रकृति, पाँच 
तत्त्वों, अहंकार, बुद्धि, इन्द्रियों, ज्ञान के पदार्थों आदि का उल्लेख है। यद्यपि तत्त्वों का उल्लेख हुआ है किन्तु सांख्य 
के सिंद्धान्तों से अन्य बातें मेल चहीं खातीं। 

चरकसंहिता (शारीरस्थान, अध्यायः १, इलोक १७, ३६, ६३-६६) में कुछ एसे सिद्धान्त हैं जो सांख्यकारिका 
की पद्धति से मेल खाते हैं और इलोक १५१ ने योगियों एवं सांख्यों की ओर संकेत किया है; वहाँ मुक्त आत्मा 
को ब्रह्म में विलीन होते बताया गया है। अतः बह कठ एवं इवेताइव० उपनिषदों के दर्शन के समान-सा है। 

सुश्र॒तसंहिता (शारीरस्थान, अध्याय १; ३, ४-६, ८-४) ने सांख्य पर प्रकाश डाला है और वह बुद्धचरित 
एवं चरकसंहिता की अपेक्षा सांख्य सिद्धान्त के बहुत सन्निकट है । ४ 

हमने इस अध्याय के आरम्भ में ही देख लिया है कि मनु आदि के ग्रन्थों में प्रधान के सिद्धान्त की ओर्‌ 
संकेत मिल जाता है। मनु (११५) ने सृष्टि की चर्चा करते हुए महान्‌, तीन गुणों, पाँच इन्द्रियों एवं उनके पदार्थों 
का उल्लेख किया है। मन्‌ (१।२७) ने पाँच तत्त्वों की पाँच तन्मात्राओं का उल्लेख किया है। मनुस्मृति (१२।२४) 
में सत्त्व, रज एवं तम का उल्लेख है, और देखिए १२।२६, २६, ३०-३८, १२।४०,भनु में आया है कि जो सत्त्वगुणी 
होते हैं वे देव हो जाते हैं, जो रजोगणी होते हैं वे मानव हो जाते हैं तथा जो तमोगुणी होते हैं वे हीन पशु हो 


३४. सर्वभूतानां कारणमकारणं सत्त्वरजस्तमोलक्षणमष्टरूपसखिलस्य जगतः सम्मवहेतुरव्यक्त नास । तदेकं 
बहूनां क्षेत्रज्ञानामधिष्ठान समुद्र इवौदकानां भावानाम्‌ । सुभृत १।३; तस्मादच्यक्तान्महानुत्पद्यते तल्लिङ्भः 
एव तल्लिङ्गाच्च महतस्तल्लक्षण एवाहुङकार उत्पद्यते स त्रिविधो वेकारिकस्तंजसो भूतादिरिति। सुशुत १।४; 
सत्र बुद्धीन्द्रियाणि शब्दादयो विषयाः कमे रद्रियाणां वचनादानानन्दविसर्गविहरणानि । सुशुत १।५ अव्यक्तं सहानः 
हुंकार: पञ्च तन्मात्राणि चेत्यष्तौ प्रकृतयः, शेषाइच षोडश विकाराः ॥६ ; तत्र सवं एवाचे तन एष वर्ग: पुरुष: पञ्च- _ 
विश्वतितसः कार्यंकारणसंमुवतश्चेतयिता भवति । सत्यप्यचंतन्ये प्रधानस्य पुरुषः केवल्याथं प्रवृत्तिमुपदिशन्ति 
कषीरादांसचात्र हेतूनुदाहरन्ति। १।८; मिलाइए सां० का० (५७) 'वत्सविवुद्धिनिमित्तं क्षीरस्य यथा प्रवृत्ति- 
रशस्य। पुरषादिसोक्षनिमित्तं तथा प्रवृत्ति; प्रधानस्य॥/ 
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जाते हैं ।३० मनु (१२।५०) ने महान्‌ एवं अव्यक्त का उल्लेख किया है । याज्ञ० (३४६१-4२) ने ज्ञानेन्द्रियों 
के पाँच पदार्थों, पाँच ज्ञानेन्दियो, पाँच कर्मेन्द्रियो एवं मन (कुल १६) का उल्लेख किया है; इन १६ को अहंकार, 
बृद्धि, पाँच तत्त्वो, क्षेत्रज्ञ एवं ईश्वर के साथ याज्ञ० (३।१७७-१७८) में उल्लिखित किया गया है तथा बुद्धि को 
अव्यक्त से, अहंकार को बुद्धि से, तन्मात्राओं को अहंकार से उत्पन्न माना गया है और इसी प्रकार पाँच तत्त्वों के 
पाँच गुणों (शब्द, स्पशं आदि) की तथा तीन गुणों की चर्चा है। $ 
इस अध्याय के आरम्म में हमने देख लिया है कि शंकराचार्य के मतानुसार घमं के सूत्रकार देवल ने 
सांख्य पद्धति को स्वीकार किया है। इस पर हम यहाँ पर संक्षेप में विवेचन उपस्थित करेंगे। अपरार्कं (याज्ञ० 
३।१०&) ने देवल से एक लम्बा उद्धरण लिया है, जो यह कहने के उपरान्त कि मानव जीवन के दो लक्ष्य 
(पुरुषार्थ) हैं, यथा अभ्युदय एवं निःश्रेयस तथा निःश्रेयस में सांख्य एवं योग का समावेश है, सांख्य की परिभाषा 
करता है कि सांख्यं में २५ तत्त्व पाये जाते हैं तथा योग में मन को इन्द्रियों के पदार्थों से पृथक्‌ खींचकर वांछित 
लक्ष्य पर स्थिर करना होता है। देवल ने पुनः कहा है कि दोनों का फल अपवर्ग ही है, जिसका तात्पर्य है जन्म 
एवं मरण के दुःखों से पूर्ण मुक्ति । उस उद्धरण में पुनः आगे आया है कि प्राचीन मुनियों द्वारा सांख्य एवं योग के 
विषय में युक्तिसंगत एवं परम्परानूगत विद्ञाल एवं गम्भीर तन्त्र प्रणीत किये गये हैं । सांख्यों में ये तत्त्व पाये 
जाते हैं, यथा--मूल प्रकृति; सात कोटियाँ जो प्रकृतियाँ एवं विकृतियाँ दोनों हैं; पाँच तन्मात्राएँ; १६ विकार; 
पाँच ज्ञानेखियाँ, पाँच कमे द्विया, पाँच इन्द्रिय-पदार्थ, पाँच तत्त्व; १३ करण, जिनमें तीन तो अन्तःकरण हैं; पाँच 
प्रकार के विपर्यय; २८ प्रकार की अशक्ति; & प्रकार की तुष्टि; आठ प्रकारकी सिद्धियाँ ; इस प्रक।र कुल ५० 
प्रत्ययभेद हैं और दस मौलिक तत्त्व हैं, यथा---अस्तित्व आदि। 
लक्ष्मीधर का निबन्ध कृत्यकल्पतरु भी , जो १२वीं शती के प्रथम चरण में प्रणीत हुआ है, देवल 
के घमंसूत्र से उद्धरण देता है जो अपराकं के उद्धरण से बहुत कुछ मिळता है। 
अपरोक एवं कृत्यकल्मतरु (मोक्षकाण्ड) ने सांख्य पद्धति पर यम के उद्धरण लिये हैं। यम ने २५ तत्त्वो 
के उल्लेख के उपरान्त पुरुषोत्तम को २६वाँ तत्त्व माना है । 
पुराणों में सांख्य सिद्धान्तों पर लम्बे-लम्बे विवेचन पाये जाते हैं। उदाहरणार्थं, विष्णुपुराण (१।२।१६- 
२३, २५-६२, ६।४।१३-१५, १७, ३२-४०) में सांख्य सिद्धान्तों का उल्लेख है जिसे कृत्यकल्पतरु (मोक्षः 
काण्ड, पू० १०२-१०८) ने उद्धत किया है । किन्तु इस पुराण में परमात्मा (यहाँ विष्णु) को सब तत्त्वों 
का आश्रय माना गया है। और देखिए विष्णुपुराण (१।२।२२-२३, २८-२६; ६।४।३४-४०) । 
बहुत से पुराणों ने सांख्य सिद्धान्तों की विद्वद व्याख्या उपस्थित की है। किन्तु स्थानामाव से हम उनकी 
चर्चा यहाँ नहीं कर सकेंगे । मत्स्य० (३।१४-२४) प्रकृति, गुणों एवं २५ तत्त्वों से ऑरम्म करता है और 
कहता है कि ब्रह्मा, विष्णु एवं महेश्वर हैं तो एक किन्तुःवे गुणों की त्रिया के कारण पृथक्‌ प्रकट हुए। 
अन्तः में -निष्कषं दिया गया है कि सांख्य का उद्घोष कपिल आदि ने किया। और देखिए ब्रह्मपुराण 
(१-३३-३५, ३३।३-४, २४२, ६०-७०, ७६-७५), पद्मपुराण (पातालखण्ड ८५।११-१८, सृष्टिखण्ड, २।८८- 


- ३५ बुरेसत्पत्तिरव्यक्तात्ततोहङकारसम्भवः । तन्मात्रादीन्यहकारादेकोत्तरगुणानि च ॥ याज्ञ० 
(३७६); मिलाइए सत्त्वं शानं तमोऽज्ञानं रागद्वेषौ रजः स्मृतम्‌। मनु (१२।२६) एवं सां० का० (१३) 
तया गीता (१४६-८) एवं याज्ञ० (३।१३७-१४०) । ज Fe ८ 
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१०३) ,कूर्मपुराण (१।४।१३-३५; २।७।२१-२६), मार्कण्डेयपुराण (४२३२-६२), ब्रह्माण्डपुराण (४।३।३७- 

४६, २।३२।७१-७६) , भागवतपुराण (प्रो० दासगुप्त की इण्डियन फिलाँसफी, खण्ड ४, पृ० २४-४८ एवं 

श्री सिद्धेश्वर भट्टाचार्य, जे० वी० आर० एस्‌, १६५०, पृ० ६-१०) के स्कन्ध ३ “का अ० २६; वराह- 

पुराण (विब्लियोथिका इण्डिका, १८४३) आदि । कवि कालिदास एवं बाण ने मी सांख्य सिद्धांतों एवं शब्दों 

का प्रयोग किया है। उदाहरणार्थ, कमारसम्मव (२।४, रघुवंश (१०३८, ८२१), कादम्बरी (प्रथम श्लोक) । 
तन्त्र भी सांख्य सिद्धान्तों से प्रमावित हँ । देखिए शारदातिलक । 

जब शान्तिपवं (२६०।१०३-१०४=३०१।१०८-१०६, चित्रशाला प्रेस संस्करण) यह उद्घोष करता 

है कि वेदों, सांख्य, योग, विभिन्न पुराणों, विशद इतिहासों, अर्थशास्त्र मै जो कुछ ज्ञान पाया जाता है तथा इस 

विश्व भें जो कुछ ज्ञान है वह सांख्य से निष्पन्न है, तो यह केवळ दर्पोक्ति मात्र नहीं है । सांख्य सिद्धान्त के 


“विकास एवं इसके स्वरूपों के निष्पक्ष अध्ययन के लिए देखिए डा० बेहनन का ग्रन्य योग' (अध्याय ४, पू० 


६३-६१) । 


अध्याय ३२ 
योग एवं धमंशास्त्र 


उपनिषदों, महाभारत, भगवद्गीता तथा पुराणों में सांख्य एव योग का उल्लेख एक साथ हुआ है, और 
उनका पारस्परिक सम्बन्ध भी इन ग्रन्थों में समान ही रहा है। श्वेताइव० उप० (६।१३), वनपवं (२।१५), 
शञान्तिपवं (२२८२८, २८६।१; ३०६।६५, ३०८।२५, ३२६।१००, ३३६।६६१, अनुशासनप्व॑ (१४। 
३२३), भगवद्गीता (५।४-५), पद्मपुराण (पातालखण्उ, ८५।११) में दोनों एक साथ उल्लिखित हैं । 

यद्यपि सांख्य ने विइव-विकास के विभिन्न रूपों के सम्बन्ध में विवेचन करने वाले सभी ग्रन्थों को प्रभा- 
विते किया है, किन्तु इसे भारत में उतना सम्मान एवं आदर न प्राप्त हो सका, जितना योग को मिला अथवा 
अब भी मिळता है । योग शब्द 'यूज्‌' (जोड़ना या मिलाना, रुघादि वर्ग की .घातु) से निष्पन्न हुआ 
है। योग के ब्रीज ऋग्वेद, में भी पाये जाते हैं। ऋग्वेद (५।८१।१) में आया--विज्ञलोग, पुरोहित "एवं यजमान 
अपने मनो को केन्द्रित करते हैं और प्रार्थनाओं को विज्ञ, महान्‌ (सविता) में वे लगाते हैं, जो .समी प्रार्थ- 
नाओं को जानने वाला है।' एक अन्य वैदिक मन्त्र भी मन के लगाने की बात करता है। 'योग' शाब्द कई अथो 
में ऋग्वेद में प्रयुक्त हुआ है। सायण ने कई वचनों में 'योग' का अर्थ 'जो पहले से प्राप्त न हो उसे प्राप्त 
करना' के रूप में (ऋ० १।५२) लिया है ।- ऋ० (१।१८।७) में सदसस्पति (अग्नि) देव से यजमानों की प्राथं- 
नाओं (या विचारों) में विराजमान रहने को कहा गया है। ऋ० (१।३४।३) में इसका तात्पर्यं है युग या 
जुआ में लगाता (कदा योगो वाजिनो रासमस्य येन अज्ञं नासत्योपयाथः) । योग” शब्द वहुधा 'क्षेम' के साथ 
(ऋ० ७।५४।३, ७।८६।८ में पृथक्‌ रूप से) आया है या सामासिक रूप में (ऋ० १०।१६५।५, योगक्षेमं 
व आदायाहं भूयासमुत्तमः) । प्रयुक्त हुआ है। ऋग्वेद में प्रयुक्त योग! शब्द के अर्थ तथा कुछ उपनिषदों एवं उत्तम 
संस्क्ृत-प्रन्थों में प्रयुक्त 'योग' के अर्थ में बहुत लम्बे काल की दूरी पड़ जाती है । ऋ० (१०।१३६।२--३ ) 
में बातरशन के पुं, मुनियों की चर्चा है, जो गन्दै एवं पिंगल वस्त्र धारंण करते थे और कहते थे कि 'हुम 
अपने जीवन के ढंग से अति आह्छादित हैं, उसी प्रकार प्रसन्न हैं जैसे कि मुनि लोग वायुओं का आश्रय लेते हैं, 
हे मरणशील लोगो, तुम केवल हमारे शरीर को देखते हो।' यह प्रकट करता है कि अति प्राचीन काल में 
भी कुछ लोग तप करते थे, वे अपने वस्त्रों की चिन्ता नहीं करते थे और: ऐसा सोचा करते थे कि उनका आत्मा 
वायु में विलीन हो जायगा (अर्थात्‌ आत्मा अर्प है और अदृश्य होता है )। ऋ० (८१७१४) में इन्द्र को 
मुनियों का मित्र कहा गया है और मुनि को प्रत्येक देवता का मित्र कहा गया है (१०।१३६।४ ) । किन्तु 'यतियो' 
की स्थिति कुछ पृथक्‌ थी। 'यति' शब्द ऋग्वेद में कई बार आया है, किन्तु अधिकांश में वह शब्द 'सन्यासी' से 


१. पञ्चविशतितत्त्वानि तुल्यान्युभयतः समम्‌ । योगे सांख्येपि च तथाः विशेषांस्तत्र मे भृण ॥ शान्ति० 
(२२८।२८-२३६।२६, चित्रशाला) । £ छ 


a 
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कोई सम्बन्ध नहीं रखता। ऋ० (८।३।%) में ब्रह्मा पुरोहित का कथन है--'जिसके द्वारा यतियों से भगु को घन 
दिया गया, और जिसके द्वारा तुमने प्रस्कण्व की सहायता (या रक्षा) की।' यहाँ पर इन्द्र यतियों के विरोध 
में है। ऋ० (८।६।१८) में ऋषि का कथन है--है वीर इन्द्र, यतियों एवं भृगुओं में, जिन्होंने तुम्हारी प्रार्थना की 
है, केवल मेरी ही प्रार्थना सुनो।' यहाँ सायण ने व्याख्या की है--यतयः अंगिरसः ।' जो भी हो, यहाँ यति लोग 
इन्द्र के भक्त की माँति प्रदर्शित हैं। किन्तु अन्य संहिताओं में ऐसा कहा गया है कि इन्द्र ने यतियों को भेड़ियों 


` या वृकों के लिए फेंक दिया। आगे चलकर “यति शब्द के अर्थ में परिवर्तन हो गया। इन संहिता-वचनों में 


'यति' लोग वैदिक कृत्यों के विद्वेषी-से लगते हैं, किन्तु उन्होंने क्या किया, जिसके कारण इन्द्र को उनकी 
हत्या करने वाला कहा गया, यह स्पष्ट नहीं हो पाता। अथववेद (२।५।३) में इन्द्र को वृत्र का वसा ही 
घातक कहा गया है जैसा कि यतियों का। कुछ उपनिषदे ऐसा प्रकट करती हैं कि 'यति' ऐसे व्यक्ति थे जिन्होंने 
सांसारिक कर्म छोड़ दिये थे, जो योगाम्यास करते थे और आत्मज्ञान के लिए प्रयास करते थे तथा ब्रह्मज्ञानी 
होते थे। देखिए इस विषय में मुण्डकोपनिषद्‌ (३।१।५, यं पश्यन्ति यतयः क्षीणदोषाः, एवं ३।२।६, संन्यास 
योगाद्यतयः शुद्धसत्त्वाः) | हावर (डाई अन्कैजे डरः योग-प्रैक्सिसे, १६२२, पू० ११) के समान कुछ लोगों 
का कथन है कि अथर्ववेद (मण्डल १५) में वणित ब्रात्य लोग क्षत्रिय जाति के आनन्दी जीव थे और योगियों के 
पूर्वभावी थे । 

कुछ उपनिषदों में 'योग' शब्द उसी अथं में प्रयुकत हुआ है जैसा वह योगसूत्र में प्रयुक्त है । कठोप- 
निषद्‌ (२।१२) में ऐसा आया है! “विज्ञ लोग योग द्वारा परमात्मा का ध्यान करके तथा मन को अन्तः 
रात्मा में स्थिर करके आनन्द एवं चिन्ता से मुक्त हो जाते हैं' (अध्यात्मयोगाधिगमेन) । वही उपनिषद कहती 
है कि ६।२ में वर्णित स्थिति को ही योग कहते हैं, क्योंकि उसमें इन्द्रियां (तथा मन एवं बुद्धि) स्थिर एवं . 
संयमित रहती हैं। कठोपनिषद्‌ (६।१८) में आया है कि नचिकेता ने यम द्वारा प्रवतित योगविधि एवं विद्या 
को जानकर ब्रह्मज्ञान प्राप्त किया। 'योग' शब्द तँ उप० (२४) में मी आया है, जहाँ विज्ञानमय आत्मा 
के विषय में कहते हुए योग को इसका आत्मा कहा गया है (जिसका वास्तविक अर्थ संदिग्ध है)। और 
देखिए ३्वेताइवतरोपनिषद्‌ (२।२ एवं ४१३) । प्ररनोपनिषद्‌ (५।५-६) ने 'ओम्‌' की तीन मात्रओं (अ, 
उ, म्‌) का उल्लेख किया है। स्वेतारव० उप० (१।३) में 'घ्यानयोग' शब्द आया है। श्वेताइव० उप० (२८- 
१३) में आसन एवं 'प्राणायाम'का उल्लेख है तथा सफल योगाभ्यास के लक्षण प्रकट किये गये हैं। छान्दोग्योप- 
निषद्‌ (८१५) ने सम्मवतः भ्रत्याहार (यद्यपि यह शब्द प्रयुक्त नहीं हुआ है) की: ओर निर्देश किया है, 
यथा--आत्मनि सर्वे सद्रियाणि प्रतिष्ठाप्य’ (सभी इन्द्रियों को आत्मा में प्रतिष्ठापित करके) । प्रतीत होती है, 
बु० उप० (१।५।२३) ने प्राणायाम की ओर संकेत किया है- (तस्मादेकमेव ब्रतं चरेत्‌, प्राप्याच्चंव अपा- 


२. तां योगमिति मन्यत्ते स्थिरामिर्द्रिधारणाम्‌ । कठोपनिषद्‌ (६।२); मृत्युप्रोक्तां . नचिकेतोऽय लब्ध्वा 
विद्यामेतां योगविधि च कृत्स्तम्‌ । ब्रह्मप्राप्तो विरजोऽभू मृतयु रन्योप्येव यो विदधात्ममेव ॥ कठ० ६।१८। इस अन्तिम 
में महत्त्वपूर्ण शब्द हैं 'कृत्स्तं योगविधिम्‌', भावना यह है कि कठोपनिषद्‌ के काल तक योग का पुणं बिकास 


. हो चुका था, किन्तु उस उपनिषद्‌ ने इसे विस्तार से उल्लिखित नहीं किया। आगे यह भो द्रष्टव्य है कि “एतां 


बिद्या ब्रह्मविद्या की ओर निर्देश करता है और 'योगविधि' पृथक्‌ रूप से, सम्भवतः ब्रह्मश्ञान-प्राप्त के साधन 


` क्केरूप में वणित है। 
; 


~ 
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न्याच्च) 'उसे एक ब्रत करना चाहिए, यथा साँस लेना एवं साँस छोड़ना ।' वेदान्तसूत्र (२।१।३) में आया 
है कि सांख्य सिद्धान्त को हराने के लिए प्रयुक्त तकं द्वारा योग भी हरा दिया गया है (एतेन योगः 
रत्यक्तः) । शंकराचार्य द्वारा उपस्थापित. सांख्य-योग सम्बन्धी. घारणा पहले ही व्यवत कर दी गयी है 
(गत अध्याय में) । उन्होंने पूर्वपक्ष में यह व्यक्त किया है कि वेद ने सम्यक्‌ ज्ञान के लिए' योग को एक साधन 
माना है (बु० उप० २।४।५) । उन्होंने पुनः कहा है कि इवेताइव० उप० में योग की व्याख्या विस्तार से हुई 
है, जिसमें सर्वप्रथम (योगाम्यास के लिए) उचित आसन का उल्लेख है, यथा-शरीर को सीधा रखकर तीन 
स्थानों को ऊँचा रखना, यथा छाती, गरे एवं सिर को (२।८) । शंकराचार्य के इन शब्दों से कि योगशास्त्र 
में भी योग को सम्यक्‌ ज्ञान का साधन वताया गया है, यह प्रकट होता है कि उनके समक्ष योगशास्त्र का ग्रन्थ 
या, जिसमें 'अथ.. .योगः' शब्द आये थे, किन्तु उन्होंने 'योगसूत्र' शब्द का उल्लेख नहीं किया है, अतः सम्म- 
बतः उन्होंने योगसूत्र की ओर संकेत नहीं किया है । यदि कल्पना करने की छूट दी जाय तो यह कहा जा सकता 
है कि सम्भवतः शंकराचायं नो 'योगशास्त्र' शब्द से याज्ञवल्क्य हारा लिखे गये तथाकथित योगशास्त्र (याज्ञ० 
स्मृति ३३११०, योगशास्त्रं च मत्प्रोवतं. . .) की बात कही है। शंकराचार्य (वे० सू० २।१।३) ने यह स्वीकार 
किया है कि योग का एक माग उन्हें मान्य है, किन्तु अन्य भागों का वेद “से विरोध है । मुण्डकोपनिषद्‌ 
(२।२।६) ने शंकराचाय के मत से 'ओमिति ध्यायथ आत्मानम्‌' शब्दों में 'समाधि' की व्यवस्था दी है। 
` उपनिषदों में 'मुनि' एवं यति शब्दों का एक: ही अर्थं है, यथा-चू० उप० ` (४।४।२२) में.आया . 
है--/इस आत्मा के ज्ञान के उपरान्त व्यक्ति मुनि हो जाता है, किन्तु मुण्डकोपनिषंद्‌ (३।१।५) में आया. है-- 
“सत्य, तप, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सभी समयों में ब्रह्मचपं ब्रत से इस आत्मा की अनुभूति होती है, आत्मा इस 
शरीर के भीतर (अन्तः में) (प्रकाश के समाभ) निवास. करता है, वह पवित्र है, उसे केवल पवित्र मुनि 
ही जानते हैं ।3 कठोपनिषद्‌ (३।१३) में आया है कि विज्ञ व्यक्ति को मन में वाणी (वाणी एवं मन, जैसा कि 
मूल में आया है) को संयमित करना चाहिए, उसे महान्‌ आत्मा के भीतर ज्ञान को रखना चाहिए, और जो 
शान्त है उस महान्‌ को आत्मा के भीतर रखना चाहिए। इस प्रकार उपनिषदे 'योग' शब्द का न केवळ प्रयोग - 


३. एतमेव विदित्वा मुनिर्भेवति। एतमेव प्रब्राजिनो लोकमिच्छन्तः प्रब्नाजन्ति। बृह० उप० (४।४।२२); 
देखिए कठ० (४।१५)--यथोदकं . . . मुनेविजानत आत्मा भवति गौतम ।' कौषीतकि-उ५० (२।१५) में 'परि 
वा ब्रजेत्‌' आया है। अन्य उपनिषदों में 'परिव्राजक' शब्द नहीँ आया है। पाणिनि के काल में यह शब्द सबको 
ज्ञात था, यथा--“मस्कर-मस्करिणौं वेणुपरिक्राजकयोः' (६।१।१५४) , जिसमें ऐसा कहा गया है कि “मस्कर' 
का अर्थ है बाँस का दण्ड (डण्डा) और “मस्करिन्‌! का परिव्राजक । महाभाष्य ने टीका को है कि 'मस्करिन' 
को वसा इसलिए नहीं कहा जाता कि वह अपने हाथ में बाँस क! दण्ड लेकर चलता है, प्रत्युत इसलिए कि 
बह लोगों को उपदेश देता है कि वे अपने वांछित पदार्थों की प्राप्ति के लिए क्रियाएं न करें, लोगों के लिए 
निइचलता अपेक्षाकृत अच्छी है मा कृत कर्माणि मा कृत कर्माणि शात्तिवं: श्रेयसीत्याहातो , मस्करी परि- ` 
ब्राजकः।' क्रामक्रोधबियुक्ताना यत्तीनां यतचेतसाम्‌ । अभितो ब्रह्मनिर्वाणं वतेते विदितात्मनास्‌ गीता (५२६) ; 
यच्छेद्वाङमनसी प्राजस्तद्यच्छेज्जान आत्मनि। ज्ञानमात्मनि महेति नियच्छेत्तद्यच्छेच्छान्त आत्मनि॥ कठ० (३।१३) । 
शंकराचार्य (वे० सू० १।४। ) ने व्याख्या की है-- वाच मनसि संयच्छेद्‌ वागादिवाहयेन्द्रियव्यापारम॒त्सज्य मनो- 
मात्रेणावतिष्ठेत्‌ / वे 'मनसी' को 'मनसि' के समान आर्षप्रयोग मानते हैं । सद. 
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करती हं, प्रत्युत योग के कुछ स्तरों एवं उसकी पद्धति की भी व्यवस्था करती हैं, जिनके द्वारा परमात्मा 
की अनुभूति होती है। अड्यार से श्री ए० महादेव शास्त्री (१६२०) द्वारा लगमग २० योग-उपनिवदों का. 
प्रकाशन हुआ है, किन्तु उनका तिथि-क्रम बहुत ही अनिश्चित है और उनमें अधिकांश महाभारत, मनु और सम्म- 
वतः योगसू के पश्चात्‌ प्रणीत हुई हैं, अतः हम उन पर कुछ नहीं लिखेंगे। उनकी ओर बहुत ही कम संकेत 
किया जायगा ।४ 

पाणिनि.ने 'यम' एवं 'नियम' (जो योग के दो अंग हैं ) दो शब्दों , योग एवं “योगिन्‌? को 'युज्‌” 
घातु से घिनुण्‌' “(अर्थात्‌ इन्‌) प्रत्यय के साथ निष्पन्न माना है।* 

आपस्तम्वघर्मसूत्र (१।८।२३।३-६) ने एक सोकर उद्धत किया है, जिसका अर्थ यों है--इस जीवन में 
दोषों का सम्पूणं नाश योग से होता है, विज्ञ व्यक्ति उन दोषों का जो समी प्राणियों को. हानि पहुंचाते 
हैँ, मूलोच्छेद करके शान्ति (मोक्ष) की प्राप्ति करते हैं । इस घमंसूत्र ने १५ दोषों का उल्लेख किया है, यथा 
क्रोध, काम, रोम, कपट आदि, जिनका नाश योग से होता है । उसमें इन दोषों के विरोधी गुणों का भी 
उल्लेख है। इससे प्रकट होता है कि ई० पु० चौथी या पाँचवीं झाताब्दी में मन को अनुशासित करने के लिए 
योग नाम का अनुशासनं पर्याप्त रूप से विकसित हो.चुका था। 

वेण्सू० (२१३) से झलकता है कि सूत्रकार के समक्ष ग्रोग-सिद्धान्तों का एक वर्ग उपस्थित था, 
जिनमें कुछ सांख्य के अनुरूप थे । सूत्रकार को 'समाधि' का ज्ञान था (वे० सू० २३३६) । इतना ही नहीं, वे० 
सू० (४२२१) ने योगियों का उल्लेख किया'है और सांख्य एवं योग को स्मातं (अत नहीं) रूप में 
पृथक्‌ माना है। शंकराचार्य ने वे सू० (१३३३) की टीका में योगसूत्र (२।४४- स्वाध्यायादिष्ट- 
देवतासंप्रयोग: ) को उद्धत किया है और वे० सू० (२११२) में सम्भवतः उन्होंने स्वीकार किया है कि 
योगसूत्र वेदान्तसूत्र के पहले प्रणीत हुआ । उन्होंने उस सूत्र की दूसरी व्याख्या में योगसूत्र (१६) को उद्धृत 
“किया है। 


४. योग-उपनिषदें पदचात्कालीन ृतियां हैं; इस पर संक्षेप में यहाँ कहा जा रहा है। गोरक्षशतक 
के शलोक १०-१४ (जो आधार एवं स्वाधिष्ठान चक्रों का वर्णन करते हैं) घ्यानबिन्दु० (इलोक ४३-४७) एवं 
योगचूड़ामणि (इलोक ४-४) में घोड़े अन्तर के साथ पाये जाते हैं। प्राणायाम के वर्णन में शाण्डिल्प उपनिषद्‌ 
ने 'तदेते इलोका भवन्ति' के साथ कुछ ऐसे इलोक उद्धृत किये हैं, जिनमें कुछ गोरक्षशतक में पाये जाते हैं। 
यह निदिचित रूप से नहीँ कहा जा सकता कि शाण्डिल्य ने गोरक्षणतक से उघार छिया है, किन्तु ऐसा सम्भव 
है। योग को विभिन्न शाखाओं पर सभी प्राचीन एवं सध्यकालौन ग्रन्थ अभी तक उपलब्ध नहों हो सके हैं 
और इसलिए इस बात को सम्भावना हो सकती है कि शाडिल्य एवं अन्य योग उपनिषदों ने किसी ऐसे 
प्राचीन ग्रन्य से उद्धरण लिये हों जो अभी तक प्रकाश में नहों आ सका है। 

५. यमः समुपनिविषु च पा० (३३३६३) ; एषु अनुपसगे च यमेरप्‌ वा । . . . नियसः नियाभः। यसः 
यामः। सि० को०। 'याम' का अर्थ है प्रहर (पूरे दिन का १/८ भाग), जब कि 'यम' का अर्थ है “नियन्त्रण 
“यम्यते चित्तं अनेन ।' पाणिनि (३।२।१४२) पर काशिका की टिप्पणी हैं--युज्‌ समाधो दिवादिः। युजिर योगे 
शधादिः । इयोरपि प्रहणम्‌ ।' 

३२ - 


२५० . धर्मशास्त्र का इतिहास 
एक महत्त्वपूर्ण प्रर्त उपस्थित होता है-क्या वेदाग्तसूत्र के लेखक नै योगसूत्र कौ ओर संकेत किया 


है? प्रस्तुत लेखक का मत है कि ऐसी बात नहीं है। किन्तु वेदान्तसूत्र ने योग के सिद्धान्तों की ओर अवश्य 
संकेत किया है, जो कठ, मुण्डक, स्वेताइवतर एवं अन्य उपनिपदों के पूर्व विकसित हो चुके थे । 
शान्तिपवं में उल्लिखित है कि सांख्य के वक्ता परमर्षि (सबसे बड़े ऋषि) कपिल थे, हिरण्यगर्भं योग के 
प्राचीन ज्ञाता थे, कोई अन्य इसे जानने वाला नहीं था; अपान्तरतमा वेदाचार्य थे जिरें कुछ लोग प्राचीनगर्म ऋषि 
कहते थे ।६. गत अध्याय में कहा गया है कि सांख्य, थोग, वेदारण्यक एवं पञ्चरात्र एक हैं और एक-दूसरे के अंग 
हैं। शान्ति० (३२६।६५) में हिरण्यगर्म को योगशास्त्र से सम्बन्धित कहा गया है । अनुशासन० (१४:३२३, जहाँ 
उपमन्यु ने महादेव से कहा है) में सनत्कुमार को योग का उसी प्रकार प्रवर्तक वहा गया है जिस प्रकार कपिल 
को सांख्य का।° अहिवृध्स्यसंहिता (१२।३२-३) में आया है कि हिरण्यगर्भ ने सर्वप्रथम दो योग संहिताओं की 
व्याख्या की, जिनमें एक का नाम था 'निरोधयोग' तथा दूसरी का कमयोग; निरोधयोग को पुनः १२ भागों में बाँटा 
गया था । भामती ने वेर सू० (२।७।३) पर लिखा है कि इस सूत्र ने हिरण्यगर्भ एवं पतञ्जरि के योगशास्त्र की 
प्रामाणिकता को पूर्णरूपेण समाप्त नहीं किया है। विष्णुपुराण ने सम्भवतः हिरण्यगशं के दो इलोक उद्धृत किये हैं। 
चाचस्पति ने अपनी टीका (योगसूत्र ११) में कहा है कि योगी-याज्ञवल्क्य ने हिरण्यगर्भं को योग का उद्घोषक 
माना है। व।चस्पति ने पतञ्जलि के योगसूत्र को योग-याशवल्क्य-स्मृति से पदचात्कालीन माना है । अतः यह प्रायः 
लिर्चित-सा है कि वे० सू० ने उस योग-पद्धति के, जो शान्तिपर्व को विदित थी, सिद्धान्तों का खण्डन किया है। 
शल्पपर्व (अध्याय ५०) में महान्‌ भिक्षु योगी जैगीपव्य की तथा सारस्वत-तीर्थ पर रह रहे असित नामक . 
गृहस्थ की गाथा कही गयी है। शान्तिपर्व (अध्याय २२२, चित्रशाला २२४) में जैगीपव्य एवं असित के बीच 
संयोग के विषय में एक लम्वा संवाद पाय जाता है, जिसका एक इलोक यहाँ उद्धृत किया जाता है-- निन्दाप्रशंसे 
चात्यर्थं न वद्ति पारस्य ये। न च निन्दाप्रसं्ञाभ्यां वित्रियन्ते कदाचन', जिसका अर्थ है 'योगी लोग अन्य लोगों 
दी निन्दा एवं प्रशंसा के रूप में बातचीत नहीं करते और न अन्य लोगों द्वारा की गयी निन्दा एवं प्रशंसा से उनके 
मन कभी प्रमावित ही होते हैं।” उसी अध्याय में जैगीपव्य को ऐसे व्यक्ति के रूप में उल्लिखित क्रिया गया है जो 
न तो कभी कधी होता और न कभी आहलादित होता है। वराहपुराण (४।१४) में आया है कि कपिल एवं योगि- 
राज जँगीपव्य राजा अश्वशिरा के पास, जिन्होंने अध्वरभेध के उपरान्त अवभूथ सनान कर लिया था, आये और 


६. सांख्यं योगं -- . नाना मतानि वै. ॥ सांख्यस्य वक्ता कपिलः परमधिः स उच्यते । हिरण्य गभो 
योगस्य देत्ता ( वक्ता ) नान्यः पुरातन; ॥ अपान्तरतमाइ्चंव वेदाचार्यः स उच्यते । प्राचीनगर्भ तमुषि प्रवदन्तीह 
केचन ॥ शान्ति० (३३७।५5-६१, चित्राला प्रेस संस्करण ३४३।६४-६५) । और देखिए “सांख्य योगः पञ्चरात्रं 
वेदारण्यकमेव च ॥ ज्ञानान्येतामि परह्मषं छोकेष प्रचरन्ति हि॥ शान्ति० (३३७।१); एवमेकं सांख्ययोग वेदारण्यक- 
सेव च॥ परस्पराङ््येतानि पञ्चरात्रं च कथ्यते। एष एकान्तिनां धर्मो नारायणपरात्मकः॥ शान्ति (३३६।७६; 
चित्रशाला संस्करण ३४८।५१-५२) । सम्भवतः बेदारण्यक' बृहदारण्यक एवं छान्दोग्य उपनिषदों की ओर संकेत 
ऋरता है, जिनमें 'विडिघ्यास, जीव एवं ब्रह्म की अभिन्नता, यथा--तत्त्वमसि' जेसे बचनः आये हैं। वायुपुराण में 
दरमंषि की परिभाषा यों दी हुई है-- निव्‌ त्तिसमकाल तु बुद्धचाध्व्यवतमृषि: स्वयम्‌ । परं हि ऋषते यस्मात्परमधिस्ततः 
स्मृतः ॥ (५६-६०), देखिए यही रखोक ब्रह्माण्ड (३।३२।८६) सें । | 2 

(७) सनक्रमारो योगानां सांख्यानां कपिलों हयसि। अनुश्ञासन० (१४३२३) 


~ 
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क्रम से विष्णु एवं गरुड के रूपों में परिवर्तित हो गये। यह द्रष्टव्य है कि योगसूत्र (२५५) के भाष्य ने कतिपय 
मत प्रकाशित किये हैं, किन्तु जैगीषव्य के मत को प्रमूखता दी है। यो० सू० (३।१८) के भाष्य ने आवट्य एवं 
जँगीपव्य के संवाद का उल्लेख किया है और वहाँ जैगीषव्य का मत प्रकाशित किया गया है कि कैवल्य के दृष्टिकोण 
मे सन्तोष का सुख मी दुःख ही है, यद्यपि इन्द्रियवासनाओं की तुळूना में सन्तोष सुख ही कहा जा सकता दै।« 

त्रुद्धधरित (अध्याय १२) में आया है कि जब गौतम (मावी बृद्ध) अराड नामक दार्शनिक के पास पहुचे तो 
उन्होंने गौतम से मोक्ष-सम्वन्बी अपनी भावना का उल्लेख किया और जंगीषव्य, जनक एवं वृद्ध-पराशर को उन 
व्यक्तियों में उल्लिखित किया जो उस मागं की सहायता से मुक्त हों चुके थे। 

उपर्युक्त उक्तियों से प्रकट होता है कि जैगीषव्य ईसा के बहुत पूर्व ही योग के एक महान्‌ आचार्य हो चुके 
थे और सम्भवतः उन्होने योग पर कोई ग्रन्थ लिखा जो अभी अनुपलब्ब है । 

योगसूत्र (सम्पूर्ण का कुछ अंश), पातंजरू भाष्य एबं वाचस्पति की टीका के बहुत-से अंग्रेजी अनुवाद प्रकाशित 
हो चुके हैं, यथा--डा० राजेन्द्रलाल मित्र द्वारा, जिसमें मूझ एवं राजमार्तण्ड नामक टीका है (विब्लियोथिका 
इण्डिका, १८८३) ; स्वामी विवेकानन्द का राजयोग (खण्ड १, १६४६), जिसमें अनुवाद एवं सूत्रों की व्याख्या | 
है; डा० गंगानाथ झा (वम्बई, १६०७); रामप्रसाद (पाणिनि आफिस, इलाहावाद, १६१०); प्रो० जे? एच० 
वइस (हावंडं ओरिएण्टल सीरीज, १६१४); जे राल्डाइन कोस्टरकृत योग एण्ड वेस्टर्न साइकोलांजी (ळन्दन, 

६३४); पुरोहित स्वामीकृत अनुवाद (डब्लू० बी० यीट्स की भूमिका, फेबर एण्ड फेवर, लन्दन, १६३७) 
जिसमें सिद्धासन, वद्धपद्मासन, पर्चिमोत्तानासन, मुजङगासन, विपरीतकरणी एवं मत्स्येन्द्रासन के चित्र दिये हुए हैं; 
कृष्णजी केशव कोल्हटकर कृत “मारतीय मानस-शास्त्र' या 'पातञ्जल-्योग-दर्शन' (प्रकाशक--क्लें० बी० घवले, 
बम्बई, १६५१), जो एक विस्तृत ग्रन्थ है (१०५१ पृष्ठों में) । 
योग पर लिखे गये भारतीय एवं पाश्चात्य लेख़कों-के ग्रन्थों की संख्या बहुत अधिक है । उनमें बहुत-से 

प्रस्तुत लेखक द्वारा पढ़े नहीं जा सके हैं। कुछ पठित ग्रन्थों की सूची नीचे दी जा रही है। राजयोग (विवेकानन्द 
के ग्रन्थों का पूणं संग्रह, १६४६. मायावती, खण्ड १, पू० ११४-३१३) प्किन्स कृत योग टेकनीक इन दिं 
ग्रेट एपिक' (जे० ए० ओ० एस्‌, खण्ड २२, १६०१, पू० ३३३-३७६), प्रो० एस्‌० एन्‌० दासगुप्त इत योग एज 
ए फिलांसाँफी एण्ड रिलिजन' (ळन्दन, १३२४) एवं “योग फिलासॉफी' (कलकत्ता यूनि०, १६३०); डा० जे० 
डब्ल० हावर कृत 'डाई आत्फ्रांजे डर योगप्रेक्सिस इम अल्टेन इण्डीन' (स्टुटगार्ट, १३२२); एवं डर योग अल्स 
हील्तेग नच डेन इण्डीशचेन क्वेलेन डगरतेल्त' (स्टुटगार्ट, १६३२), यह एक बड़ी सावघानी से लिखा गया क्रमबद्ध 
ग्रन्थ है; डा० राधाकृष्णन कृत 'इण्डियन फिलॉसॉफी (खण्ड २, पू० ३३६-३७३, लन्दन, १६३१); डा० जे० 
जी० रेरे कृत दि मिस्टिरिएस कुण्डलिनी (तारापोरवाला एण्ड संस, बम्बई, १६२७); :फेलिक्स गुयोत कृत योग, 
दि साइस आव हेल्‍थ! (अंग्रेजी अनुवाद, लून्दन १६३७, जिसमें हठयोग के सिद्धान्त प्रतिपादित हैं), डा» के० टी 
ब्रेहनन कृत 'योग, ए साइण्टिफिक इवैलुएशन' (मंक्मिलन एण्ड कम्पनी, च्यूयार्क, १६३७); डब्लू० वाई० इवांस- 
बेदूज कृत' 'टिवेटन योग एण्ड सिक्रेट डॉविदून' (आक्सफोडं, १६२७); पाक ब्रण्टनकृत ए सर्च इन सीक्रेट इण्डिया! 


द. भगवाउजेगीबव्य उवाच । विषयसुखापेक्षयेदेदमनुत्तम्‌ सन्तोषसुखमुक्तम्‌ । कवल्य सुखापक्षया दुःख- 
सेव । भाष्य (यो० सू० ३।१८) । सन्तोष पाँच नियमों में एक है (यो० सू २।३२) । यो सू० (२७४२) 
में आया है--सन्तोषादनुततमः सुखलाभः । व 
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(र्दन, १६४७) ; पाल दुक्सेन कृत “दि रिलिजंस आव इण्डिया' (कोपेन हैगेन; १३४७) ; बर्नार्ड बूमेज त 'टिवेटन 
योग; एलैन डेनीळू छत “योग दि मेथड आव री-इण्टीग्रेशन' (लन्दन, १६४६); डन्छू० जी० .इवांस-बेटूज कृत 
(दि टिबेरेटन बुक आव दि ग्रेट लिबरेशन” (आक्सफोर्ड, १६५४) ; डा० राधाकृष्णन एवं सी० ए० मूर कृत 'सोर्स बुक 
आव इण्डियन फिलॉसॉफी; मेसिया इलियादे कृत योग, इम्मॉटेलिदी एण्ड फ्रीडम! (लन्दन १६५८); प्रो० एस० 


एस्‌” गोस्वामी कृत “हठयोग, ऐन एडवांस्ड मेथड आव फिजिकल एजुकेशन एण्ड कासेण्ट्रेशन' (एल० एन० फाउलर, 


लन्दन १६५६) ; मौनी साध्‌ कृत 'कॉस्ट्रेशन' (लन्दन, १६५४); ए० कोयेस्ळर कृत 'दि लोटस एण्ड दि रॉबॉट' 
(छन्दन, १६६०) । 
पतञ्जछि के योगसूत्र के बहुत-से संस्करण छपे हैं, जिनमें व्यास का भाष्य. एवं वाचस्पति की टीका (तत्त्व- 
बैशारदी) भी सम्मिलित है। प्रस्तुत लेखक सूत्र के केवल दो या तीन संस्करणों एवं टीकाओं की ही चर्चा करेगा, 
जिनमें एक है पं० राजाराम शास्त्री बोडस इत संस्करण (निर्णयसागरप्रेस में सुन्दर ढंग से मुद्रित ) और दूसरा है 
आनन्दाश्रम संस्करण, जिसमें वाचस्पति और राजा मोज की टीकाएं हैं। काशी संस्कृत सीरीज में योगसूत्र का प्रकाशन 
६ टीकाओं के साथ हुआ है, यथा--भोजराज इत राजमार्तण्ड, भावा-गणेश कृत प्रदीपिका, नागोजि भट्ठकृत वृत्ति, 
-रामानन्दयतिकृत मणिप्रभा, अनन्त-देवकृत चन्द्रिका एवं सदाडिवेन्द्र सरस्वतीकृत योगसुधाकर। अन्य दशनो के सूत्रं 
की अपेक्षा योगसूत्र अति संक्षिप्त है। यह चार पादों में विभाजित है, यथा-समाघि, साधना, विभूति एवं कैवल्य । 
इसमें कुर १६५ सूत्र (५१--५५--१५+-३४ ) हैं। 
डा० राधाकृष्णन ने 'इण्डियन फिलॉसॉफी (खण्ड २, १४३१, पू० ३४१-३४८) में मत प्रकाशित किया है 
कि योगसूत्र का लेखक ३०० ई० के पदचात्‌ का नहीं हो सकता । प्रो० एस्‌० एन्‌ दासगुप्त ने “हिस्ट्री आव इण्डियन 
फिलाँसाँफी' (खण्ड १,पू० २२६-२३८) में दोनों पतञ्जरियों को एक माना है और कहा है कि योगसूत्र का लेखक 
६० पू० दुसरी शती में हुआ। जैकोबी एवं उनकी बात को स्वीकार करने वाले कीथ का कथन है कि योगसूत्र 
(१।४०)* का वचन “योगी का स्वामित्व परमाणु से लेकर महत्तत््त तक विस्तृत होता है आज के 
विस्व के परमाणुं-सिद्धान्त की ओर संकेत करता है। यह एक एसा उदाहरण है जो यह सिद्ध करता है कि पश्चिम 
के बड़े बड़े लेखक भी सीधे-सादे शब्दों में पश्चात्कालीन सिद्धान्तो की गन्ध पाते हैं, जिसके फलस्वरूप वे प्राचीन 
ग्रन्थों को पश्चात्कालीन रचित कह देते हैं। उपनिषदों नो आत्मा:को अणु से भी छोटा कहा है और उसे महान्‌ से 
भी महान्‌ कहा है, और यही बात महाभारत ने भी उसी शब्दावली में कही है। यह समझने के लिए कोई प्रतीत्यात्मक 
प्रमाण नहीं है कि योगसूत्र ने उसी अण्‌-सिद्धान्त की ओर संकेत किया है जिसे वेशेषिक सिद्धान्त में प्रतिपादित किया 
गया है और न यही कहा जा सकता कि इसने उपनिषदों एवं महाभारत के शब्दों का अन्वय मात्र किया है। 
हमें उस आरम्मिक परम्परा पर मी विचार करना दै जो भोजदेव की टीका (सन्‌ १०५५ ई० के पश्चात्‌ 


ॐ, अणोरणीयान्‌ महतो महीयानात्मास्य जन्तोनिहितो गुहायाम्‌ । कठोपनिषद्‌ (२१२०), इवे० उप० 


* (३।२०); 'मणोरणीयो महतो महत्तरं तदात्मना पक्ष्यति युक्त आत्मवान्‌ । शान्तिपवं (२३२।३३) ; योगसूत्र 


(१४०) —'परमाणुपरममह्वान्तोऽस्य वश्ञीकारः ।' शब्दानाभनुञ्ासनं विदधता पातञ्जले कुयंता, वृत्ति राज- 
मुगांकसंशकमपि व्यातन्वता वंद्यके । वाक्चेतोवपुषां सः फणिमृतां.भर्त्रेव येनोड्तस्तस्य भोरणरंग मल्ङनुपतेर्वाचो 


सयत्त्पुज्ज्वळाः ॥ योयसूत्र पर राजमातंण्ड नामक वृत्ति का पाँचवाँ भूमिका-इळोक । 


योग एवं घर्मशास्थ' ३१३ 


की नहीं) में वणित है तया चरकसं हिंता की टीका (लगमग १०६० ई०) चक्रपाणि में उल्लिखित है कि पतञ्जलि 
ने (जो शेष के अवतार कहे जाते हैं) व्याकरण, योग एवं औषधि पर ग्रन्थ लिखे ।)° 

हम यहाँ पर दोनों पतञ्जलियों की समानरूपता एवं दोनों की तिथियों के प्रइनों पर प्रकाश नहीं डाल सकते, 
क्योंकि वह विषयान्तर हो जायगा। वास्तव में दोनों को पृथक्‌-पृथक्‌ सिद्ध करने के लिए अभी तक सुपुष्ट प्रमाण 
उपस्थित नहीं किये जा सके हैं। चरक के ग्रन्थ का सुधार पतञ्जळि द्वारा हुआ कि नहीं, यह अभी संदेहात्मक है। 
शान्तिपवं में चिकित्सा के प्रवतंक कृष्णात्रेय कहे गये हैं न कि चरक या पतञ्जलिं। चरकसंहिता ने अध्यायो के 
आरम्म में इति ह स्माह भगवानात्रेय लिखा है। चरक (१।१।२३) में लिखित है कि मुनि भरद्वाज ने इन्द्र से 
आयुर्वेद का अध्ययन किया। उनके शिष्य थे पुनवंस्‌ आत्रेय, जिनके छह सिष्य थे, यथा- अन्निवेश, मेड, जातुकणं, 
पराशर, हारीत एवं केशरपाणि । सबंप्रथम अग्निवेश ने. आयूबेद पर एक ग्रन्थ लिखा और उसे आत्रेय को सुनाया, 
एसा ही मेड आदि ने भी किया। चरकसंहिता (१११७५) के 'त्रिल्लंषणीय' नामक अध्याय में कृष्णात्रेय के तम 
विशेषतः वर्णित हैं। अतः ऐसा प्रतीत होता है कि कृष्णात्रेय उन आत्रेय से भिन्न हैं जो चरक कें अध्यायों में श्रद्धा- 
पूवंक उल्लिखित हैं ।' ' यहाँ तक कि अश्वघोष के बुद्धचरित में आत्रेय को वैद्यक शास्त्र का प्रथम प्रवर्तक कहा गया 
है ।१२ 

पतञ्जलि ने योग एवं व्याकरण पर ग्रन्थ लिखे, यह एक परम्परा है जो मतृ हरि के वाक्यपदीय से अपेक्षा- 
कृत पुरानी है। इस बात को तकं द्वारा सिद्ध किया जा सकता है। इस ग्रन्य ने अपने प्रथम विभाग (त्रह्मकाण्ड) में 
लिखा है कि काय, वाणी एवं बुद्धि में जो मल (दोष) उपस्थित होते हैं वे वैद्यक (चिकित्सा), व्याकरण (लक्षण) 
एवं अध्यात्म-शास्त्र द्वारा दूर किये जा सकते हैँ। ० इसके उपरान्त इसने महामाष्य की प्रशंसा में लिखा है - 
'अळब्धयाघे गाम्मीर्यादुत्तान इव सौष्ठवात्‌' (वाक्यपदीय २४८५), जिस पर टीकाकार ने टिप्पणी की है कि ब्रह्म- 
काण्ड के इलोक में महाभाष्य का लेखक प्रशंसित है और दूसरे इलोक में स्वयं भाष्य की प्रशंसा है। इससे प्रकट 
होता है कि टीकाकार के मत से वाक्यदीय ने वैद्यक, व्याकरण एवं अध्यात्म (अर्थात्‌ योग) शास्त्रों को पतञ्जलिद्वारा 
लिखित माना है। 


१०. पातज्जल-महाभाष्य-चरफप्रतिसंस्कृतेः। मनोवाक्कायदोषाणां हन्रहिपतये नमः ॥ चरक की टीका 
का आरम्भिक इलोक | इसी प्रकार का दूसरा इलोक है--योगेन चित्तस्य पदेन वाचां भलं शरीरस्य च वँद्यकेन। 
योऽपाकरोत्त प्रवरं मुनीनां पतञ्जलि प्राञ्जलिरानतोञस्मि ॥ विज्ञानभिक्षु के योग वातिक में उल्लिखित । 

११. वेदविद्वेद भगवान्‌ वेदाङ्गानि बृहस्पतिः । भार्गवो नीतिशास्त्रं च जगाद जगतो हितम्‌॥ गान्धर्व 
नारदो वेद भरद्वाजो धनुप्रंहम्‌ । देवष चरितंगाग्यं: कृष्णात्रेयद्चिकित्सितम्‌ । न्यायतन्त्राण्यनेकानि तेस्तैरक्तानि 
वादिभिः ॥ श्ञान्ति० (२०३।१८=२०, चित्राला २१०।२०=२२) । 

१२. चिकित्सितं यच्च चकार नात्रिः पर्चात्तदात्रेय ऋषिजंगाद ॥ बुदचरित (१।५०) । अश्वघोष को [ 

के पइचात्‌ शती का माना जाता है। 
ईसा १३ gon चित ये मलाः समवस्थिताः । „ चिकित्सा-लक्षणाध्यात्मशास्त्रस्तेषां विशुद्धयः ॥ वाक्यः 
पदीय (१।१४८); अलब्धगाधे गाम्भीर्यादत्तान इव सोष्ठवात्‌ । वाक्यपदीय (२४५४); तदेवं ब्रह्मकाप्डे 'काय- 
वास्बु द्विविषया ये मलाः--इत्यादिइलोकेन भाष्यकारप्रशंसा उक्ता, इह्‌ चेय भाष्पप्रशंसेति शास्त्रस्य शास्त्रकतुदच 
दोकाइता सहृत्तोपवर्णिता । हेलारान की टोका । * 


ld | 
t) 


२५४ र धर्मशास्त्र का इतिहास 


यदि यह माना जाय कि योगसूत्र एवं महामाष्य के लेखक भिन्न व्यक्ति हैं, तो यह मानने के लिए हमारे पास 
कोई स्पष्ट तकं नहीं है कि योगसूत्र के लेखक की तिथि ईसा के पश्चात्‌ दूसरी या तीसरी दाती के उपरान्त की है। 
योगसूत्र की तिथि की जानकारी फे लिए व्यास के योंगमाप्य की तिथि अधिक महत्त्वपूर्ण है। किन्तु योगभाष्य की 
तिथि वा प्रदन भी विवादास्पद है। योगमाष्य के रचयिता व्यास महाभारत के व्यास से भिन्न व्यवित हैं। 
वाचस्पति मिश्र जैसे आरम्मिक ट्वीकाकारों के मतानुसार योगसूत्र के लेखक पतञ्जलि कहे गये हैं। उन 
पतञ्जलि के काल और पाणिनि-व्याकरण के वातिकलेखक एवं उस पर्‌ लिखे गये महामाष्य लेखक पतञ्जलि की 
समानरूपता के विषय में महत्त्वपूर्ण प्ररन उठते हैं। वैयाकरण पतञ्जलि सामान्यतः ई० पू० लगभग १५० में वर्तमान 
कहे जाते हैं। इसी से योगसूत्र की तिथि के लिए समानरूपता का प्रश्न महत्त्वपूर्ण हो जाता है । कुछ विद्वान्‌, यथः 
प्रो० बी० लाइविख, डा० हावर एवं प्रो० दासगप्त दोनों पतञ्जछियों को एक ही मानते हैं, किन्तु कुछ अन्य विद्वान्‌, 
यथा--जैकोबी, कीथ, वृड्स, रेनौ इस मत के विरुद्ध हैं। प्रो० रेनौ (इण्डियन हिस्टॉरिकल कवार्टरली, जिल्द १६, पृ० 
५८६-५६१) ने इस प्रश्‍न पर व्याकरण की दृष्टि से प्रकाश डाला है और कहा है कि प्रत्याहार', “उपसे, प्रत्यय 
के समान योगसूत्र में कुछ ऐसे शब्द हैं जो महाभाष्य द्वारा निर्धारित अर्थो से भिन्न हूँ । किन्तु दोनों ग्रन्थों के 
विपय भिन्न हैं, एक ही प्रकार के शब्द विभिन्न अर्थ रख सकते हैं। इसी प्रकार प्रो० रेनौ व्याकरण-सम्बर्धी नियमों 
के उल्लंघन की बात भी कहते हैं (योगसूत्र १।३४ में), जब कि महामाष्य के पतञ्जलि पाणिनि के नियमों के परि- 
. पालन में बड़े कठोर हैं (स्वयं पाणिनि ने कहीं-कहीं अपने नियमों का पालन नहीं किया है, यथा'--१।४।५५ एबं 
२।२।१५) । किन्तु बात ऐसी नहीं है। पतञ्जछि ने भी 'अब्यविकन्याय' के स्थान पर अविरविक न्याय प्रयोग किया 
है, जिसके छिए उनकी आलोचना की गयी है। ऐसा नहीं कहा जा सकता कि योगसूत्र ने ही सर्वप्रथम योग के 
परिमाषिक शब्दों को निर्चित कर दिया था। योग के पारिमापिक शब्द उपनिषद्‌-काल से।ही विकसित हो रहे थे 
और पतञ्जकि ने उन्हें उन्हीं अर्थों में प्रयुवत किया जो कईश्ञतियों से प्रयोग में चले आ रहे थे । प्रो० रेनौ ने यह 
निष्कर्ष निकाला है कि योगसूत्र महाभाष्य से कई शतियो उपरान्त लिखा गया । जैकोबी ने योगसूत्र को पाँचवीं 
शती की रचना माना है (जे० ए० ओ० एस्‌०, जिल्द ३१, पृ० १-२४) और गार्वे के अनुसरण में ऐसा सोचा है 
कि व्यासमाष्य सम्भवतः ७वीं शती में प्रणीत हुआ। ज्वालाप्रसाद ने जैकोबी की आलोचना की है (जे+ आर० 
ए० एसू०, १६३०, पू० ३६५-३७५) । प्रस्तुत लेखक रनौ एवं जैकोबी के मतों को: स्वीकार नहीं करता। 
योगमाष्य की तिथि का योगसूत्र की तिथि से गहरा सम्बन्ध है। योगभाष्य से पता चलता है कि योग पर 
पर्याप्त साहित्यिक कियाएँ एवं प्रतिक्रियाएं हुई थीं। इसने योगसूत्र (२।५५ एवं ३।१८) पर जैगीषव्य का उल्लेख 
किया है, और जँगीषव्य का महामारत में महत्त्वपूर्ण उल्लेख है, जैसा कि हमने इसी अध्याय में पहले द्वी देख लिया 
है। और देखिए उस असित देवळ का वृत्तान्त, जिसके साथ जैगीषव्य, भिक्षु एवं योग में दक्ष के रूप में वर्षों रहे 
(शल्य-परवे, अध्याय ५०) । यह अवलोकनीय है कि एक ही सूत्र की कई व्यास्माएं साप्य, में पायी जाती हैं (यथा 
२।५५ पर) । योगसूत्र में बिवेचित कतिपय विषयों पर इलोकों एवं कारिकाओं को योगभाष्य ने उद्धृत किया हैं, 
यथा---१।२८, ४८; २।५, २८ (विवेकख्यातति के ॐ कारण), २।३२, ३।६, ३।१५ (अपरिदृष्ट कोटि के सात चित्त- 
धमो पर) | इसके अतिरिक्त भाष्य में कतिपय गद्यात्मक उद्धरण पाये जाते हैं, जिनमें बहुत-से वाचस्पति द्वारा 
पञ्चदिज-क्ृत कहे गये हैं। इससे स्पष्ट है कि योगसूत्र एवं माप्य में कई शतियों का; अन्तर है। 
` आध्यन योगसूत्र (२।४२) पर 'तथा चोबतम्‌' के साथ एक इलोक उद्धृत. किया है. जो आान्ति-पबे के एक 
इलोक (१७१।५१, १७७।५१ नित्रशाला प्रेस) से मिळता है । यह असम्भव-सा प्रतीत होता है कि कोई छेसफ अपने 
किसी प्रस्ताव के समर्थन में अपने किसी अन्य ग्रन्थ से तकं उपस्थित करे। इसके अतिरिक्त योगभाष्य (यो० सू० 
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ˆ १२८) ने एक इलोक उदुघृत किया है जो विष्णुपुराण (६।६।२) का है । विद्यमान पुराणों में विष्णुपुराण 
आरम्मिक पुराणों में परिगणित है और वह तीसरी स्ती के आस-पास. की रचना कहा जा सकता है, इसके 
पश्चात्‌ नहीं। अतः योगमाष्य, जो महाभारत एवं विष्णुपुराण को उद्धत करता है, चौथी झती की रचना कहा जा 
सकता है। इसी से योगसूत्र को हम दूसरी या तीसरी शती के पढ्चात्‌ का नहीं मान सकते । यद्यपि प्रस्तुत लेखक 
के मत से वह योग, जिसका खण्डन वे० सू० (२।१।३) में हुआ है, योगसूत्र का नहीं है, प्रत्युत वह शान्तिपर्व वाला 
है, तथापि योगसूत्र का काल ई० पू० दूसरी शती के पूर्व रखना संभव नहीं 

न-केवळ कछ उपनिषदों ने योग की पद्धति एवं व्यवहारों (आचरणों) पर प्रकाश डाला है, प्रत्युत महा- 
भारत ने भी योग-सम्बन्धी विषयों का विवेचन किया है। यहाँ कुछ उदाह*ण उपस्थित किये जाते हैं । झान्ति० (अध्याय 
२३२, २४१ चित्रशाला प्रेस संस्करण) में ऐसा आया है कि योग के मार्ग में काम, क्रोध, लोम, मय एवं स्वप्न 
(निद्रा) पाँच दोष पाये जाते हैं।'* इसके उपरान्त उसमें इन दोषों के शमन के उपाय भी बताये गये हैं। इस 
अध्याय में एक महत्त्वपूर्ण वात यह कही गयी है कि हीन वर्ण का पुरुष या नारी मी घर्मानुकूल आचरण करने से 
इस मार्ग (योग) के द्वारा परम लक्ष्य की प्राप्ति कर सकता है (शान्ति० २३२।३२) । इसी अध्याय में (इलोक 
२५) योगाम्यास के लिए योगी के निवास का उल्लेख है, ऐसे परवत एवं गुफाएँ, जहाँ कोई न रहता हो, मर्दिर, 
सूने घर, जिससे कि एकाग्रता स्थापित हो सके । योगी को अपनी प्रशंसा या निन्दा करने वालों को समान दृष्टि से 
देखना चाहिए और किसी पर अच्छा या बुरा प्रभाव डालने का प्रयास नहीं करना चाहिए | झान्ति० के अध्याय 
२८ (इलोक ३७) ने 'बारणा' का उल्लेख किया है और कहा है कि वह योगी, जिसने आध्यात्मिक शक्ति प्राप्त 
कर ली है, अपने को सह्नों शरीरों में स्थानान्तरित कर सकता है और उन शरीरों के माध्यम से इस विश्व में 
खमण कर सकता है, और यह योग-मागं विज्ञ ब्राह्मणों के लिए भी दुर्गम है, इस पर कोई सरलतापूर्वक नहीं चल 
सकता; कोई व्यक्ति छुरे की तीक्ष्ण घार पर भले ही खड़ा हो जाय किन्तु योग-बर्म के अनुसार चलना उनके लिए, 

"जिनका आत्मा पवित्र नहीं है, कठिन है।"* शान्तिपवं (३०४।१) में ऐसा आया है कि सांख्य के समान कोई 


. १४. योगदोषान्‌ समुच्छिद्य पञ्च यान्‌ कवयो विदुः। कामं क्रोध च लोभं च अयं स्वप्नं च पञ्चमम्‌ ॥ 
धे शमेन जयति कामं संकल्पवर्जनात्‌ । सत्वसंवेदनाद्धीरो निद्रामुच्छेत्तुमहंति॥। , अप्रमादाद्‌ भयं जहयाल्लोभं प्रशोप- 
सेवनात्‌ । शान्ति० (२३२।४-७) । 'शान्ति० (२८८, ३०१ चित्रशाला) में भष्म एवं युधिष्ठिर का संवाद 
है जिसमें पाँच दोष कूछ भिन्न ढंग से रखे गये हैं, यया--रागं सोहं तथा स्नेहं कामं कधं च केदरूम्‌ । 

_ योगाच्छित्त्वादितो दोषान्पञ्चैतान्‌ प्राप्नुवन्ति तत्‌ ॥ (इलोक ११) । २०वें अध्याय में पाँच दोष यों हैं-- 
कामकोघौ भयं निद्रा पञ्चमः श्वास उच्यते। एते दोषाः शरीरेषु दृश्यन्ते सवंदेहिनाम्‌ ॥ उन पर नियन्त्रण करते 
के उपाय वैसे ही हैं जैसे अध्याय २३२ में, किन्तु स्वास के विषय में ऐसा आया है--छिन्‍्दन्ति पञ्चमं इवासं 
लध्वाहारतया नुप' (५५) । मिलाइए आप० घ० सू० (१।५।२३।३-६) । 

१५. आत्मनां च सहल्लाणि बहुनि भरतषभ । योगी कुर्यादूबळ प्राप्य तशच सदमंहां चरेत्‌ ॥ शान्ति 
(२८४।२६) । शंकराचार्य (बे० सू० १।३।२७) ने इसे रमतिवाक्य समझकर उद्धत किया है और टिप्पणों 
को है स्मृतिरपि. - - एवं जातीयका प्राप्ताणिमादैश्वर्याणां योचिनासपि युगपदनेकशरोर्योगं ,दर्शयति ।' दुरगेरत्वेष 
मतः पन्था ब्राह्मणानां विपश्चिताम्‌ । न कश्चिद्‌ व्रजति हयरिमि्‌ क्षेसेण भरत्ंभ ॥ सुस्थेय क्षुरधारासु निशितम्स 
महँपते । घारणासु तु योगस्य दुःस्थेयमक्ृतात्मभि: ॥ शान्ति २८३।५० एवं ५४ । सिलाइए “क्षुरस्य धारा 
(निता दुरत्यया दुर्ग पथस्तत्‌ कवयो चदन्ति।' कठोप० (३।१४) । 
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ज्ञान नहों है और योग के समान कोई आध्यात्मिक शक्ति नहीं है। इसने पुनः कहा है कि योग आठ प्रकार (इलोक 
७) का होता है; ओर इलोक & में घारणा एवं प्राणायाम का उल्लेख है। आइवमेधिकपर्वं (१६।१७) में सम्भवतः 
प्रत्याहार की ओर संकेत है।' ९ 
भगवद्गीता एवं योगसूत्र में विलक्षण समानता दृष्टिगोचर होती है।१० उदाहरणार्थ, योगसूत्र में योग 
की परिमाधा है कि चित्तवृत्ति का निरोध ही योग है। मिलाइए गीता (६२०) । गीता योगी को अपरिग्रही बनने 
के लिए बल देती है (६।१०) ओर योगसूत्र (२।३०) में अपरिग्रह पाँच यमों में परिगणित है। इसी प्रकार 
चह आसन या स्थान, जहाँ योगी को अभ्यास करना होता है, स्थिर और आरामदायक होना चाहिए (योगसूत्र), 
यही बात गीता विस्तार से कहती है । ८१२: में गीता ने योगघारणा का उल्लेख किया है । गीता ६२५ 
में आया है कि मन वास्तव में अस्थिर होता है, उसे संयमित करना बड़ा कठिन है, किन्तु अभ्यास एवं वैराग्य 
से उसे नियन्त्रण में रखा जा सकता है। यही बात योगसूत्र (१।१२) ने भी कही है और इन्हीं दो साधनों 
की ओर संकेत किया है। गीता (५।४-६) का कथन है कि अज्ञ लोग ही सांख्य एवं योग को भिन्न मानते हैं, 
किन्तु जो इनमें से किसी एक का. आश्रय लेता है वह दोनों द्वारा उद्घाटित फल की प्राप्ति करता है, और जो 
दोनों को समान समझता है, वह सत्पावलोकन करता दै । यहाँ पर सांख्य' का अर्थ है 'संन्यास' और 'योग' 
का अर्थ है 'कर्मयोग' । 
पतञ्जलि के योगसूत्र ने कहीं भी विश्‍व के विकास की योजना पर स्पष्ट रूप से प्रकाश नहीं डाला 
है। किन्तु इसमें पर्याप्त सामग्री है, जिसके आधार पर हम यह कह सकते हैं कि यह सांख्य-पद्धति के कुछ 
सिद्धान्तो को स्वीकार करता है, यथा-प्रघान का सिद्धान्त, तीन गुण एवं उनकी विशेषताएँ, आत्मा का स्वरूप 
एवं कैवल्य (अन्तिम मुक्ति में आत्मा की स्थिति) । यह बात योगसूत्र के कुछ निर्देशों से स्थापित की जा सकती 
है। यो० सू० (३।४८) ने इन्द्रियों के निरोध से उत्पन्न हुए फलों का उल्लेख किया है, जिनमें एक है प्रघानजय 
(विइव के प्रथम कारण प्रधान का जीतना, जैसा कि सांख्य ने कहा है) । योगसूत्र ने कहीं भी प्रधान एवं इसके 
विकास या उदूमव की चर्चा नहीं की है ।अतः ऐसा प्रकट होता है कि सांख्य ने प्रधान के विषय में जो कहा 
है, योग उसे ज्यों-का-त्यों स्वीकार कर लेता है ।१८ आत्मा के विषय में योगसूत्र का कथन है--शुद्ध चेतन- 


| 


१६. मिक्ताइए स्वविषयासंप्रयोगे चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः ।' योगसूत्र (२५४); 
ओर देखिए शान्ति० २३२।१३-'मनसङचेद्ियाणां च हत्वंकाग्रयं समाहितः । प्राग्रात्रापररात्रेषु घारयेन्मन आत्मना ॥ 

१७. योभश्चित्तवृत्तिनिरोघः। योगसूत्र (१२); मिक्ताइए गौता--(६।२०) यत्रोपरमते चित्तं निरुद्ध 
योगसेवया; स्थिरसुखमासनम्‌ । योगसूत्र (२४६); मिलाइए गीता ६।११-१२ शुचो देशे प्रतिष्ठाप्य स्थिर- 
सासनमात्मनः। नात्युच्छितं नातिनीचं चेलाजिनकुशोत्तरम्‌॥ . . . समं कायशिरोग्रीवं धारयन्नचलं स्थिरः । असंशयं 
महाबाहो मनो डुनिग्रहं चम्‌ । अभ्यासेन तु कोन्तेय वैराग्येण च गृह्यते ॥ गीता ६।३५; सिलाइए 'अभ्यास- 
वराग्याम्यां तन्निरोधः ।' योगसूत्र ११२ । 
¬ १८. ततो मनोजवित्वं विकरणाभावः प्रधानजयश्च । यो० सू० (३।४८) । ये तीन पूर्णताएँ 
'प्रधानजय के विषय में व्यासभाष्य यों है--सर्वप्रकृतिविकारवशित्व॑ . . . प्रधानजयः / इति म 
मघुप्रतीका उच्यन्ते ।' 2 
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सामथ्यं के रूप में दरष्टा (पुरुष) पाया जाता है" और यद्यपि वह शुद्ध है (अर्थात्‌ परिवर्तनहीन, या दोप- 
रहित) तथापि प्रतीत होता है मानो वह॒ सभी अनुभूतियों का दरष्टा है (जो केवल बुद्धि से ही सम्मव है) ।' 
सत्त्व, रज एवं तम नामक तीन गुणों की विशेषताएं स्पष्ट एवं संक्षिप्त ढंग से योगसूत्र एवं सां० का० (१३) 
में दी हुई हैं ।२० ऐसा कहा गया है--'जो दृश्य है वह प्रकाश (सत्त्व), क्रिया (रज) एवं स्थिति अर्यात्‌ 
प्रमाद या आलस्य (तम) के रूप में है, यही तत्त्वों एवं इन्द्रियों का सार है और इसका अस्तित्व आत्मा को 
अनुभव प्रदान करने एवं मुक्ति प्राप्त करने के उद्देश्य से है।' गुणों का बहुघा उल्लेख हुआ है, यया यो० सू» 
(१।१६, ४१३, ३२, ३४) एवं सत्त्वगुण (यो० सू० २।४१, ३। ३५, ४४ एवं ५५)। यो . सू० ने तीन प्रमाणो 
की बात उठायी है (१।७), किन्तु उनकी परिमापा नहीं की गयी, सांख्यकारिका (४-६) ने तीनों का उल्लेख 
किया है एवं परिमाषाएँ की हैं। वे दोनों आत्मा की अनेकता को स्वीकार करते हैं। यह द्रष्टव्य है कि व्यासः 
भाष्य (योगसूत्र ) में सांख्य-सिद्धन्तों की भरमार है और उसमें वाचस्पति के अनुसार पञ्चशिख का उल्लेख वारह 
बार-तथा षष्टितत्र का उल्लेख एक बार हुआ. है । * 
यद्यपि योग ने सांख्य के कुछ मौलिक सिद्धान्तो को स्वीकार कर लिया है, तथापि दोनों में कुछ अन्तर भी 
है। सांख्या में ईश्वर को स्थान नहीं प्राप्त है, किन्तु योग में ईदवर के अस्तित्व की वात पायी जाती है (यो० 
सू० १।२३-२४), यद्यपि वह केवल गोण रूप में ही. प्रतिष्ठा पित है और सम्मवतः यह केवल सर्वंसाधारण के 
विश्‍वास पर ही आधारित है, क्योंकि योगसूत्र ने कहीं भी स्पष्ट रूप से यह नहीं कहा है कि ईश्वर विश्व 
का ख्रष्टा है; वह जो कुछ कहता है वह यह है कि उसमें सर्वोच्च सर्वज्ञता पायी जाती है। वह आदि ऋषियों 
का आचार्य है ओर ओम” के जप एवं उस पर ध्यान लगाने से योगी आत्मा के सत्य स्वरूप का ज्ञान प्राप्त 
करता है। सांख्य एवं योग दोनों में परमाथं है कैवल्य (सां० का० ६४, ६८ एवं योगसूत्र ३४०, ५५ एवं ४३५), 
किन्तु सांख्य सम्यक्‌ ज्ञान के अतिरिक्त किसी अन्य अनुशासन की व्यवस्था नहीं करता, अर्थात्‌ वह 
आध्यात्मिक एवं बौद्धिक है। किन्तु योग ने इस विषय में एक विशद मानस अनुशासन की व्यवस्था की है, केवल 
ज्ञान की अपेक्षा अभ्यास एवं प्रयास को अधिक महत्त्व एवं प्रधानता दी है तथा प्राणायाम एवं घ्यान पर 
विशेष बल दिया हैन 
सांख्य ने आत्मा के उद्धार एवं जन्म से छुटकारा (मुक्ति) पाने के लिए पुरुष एवं प्रकृति (या गुण) एवं 
दोनों के अन्तर को मली माँति समझ लेना पर्याप्त माना है, किन्तु योग, दूसरी ओर, केवल इस दार्शनिक सरल 
मानसिक स्थिति तक पहुँच जाने पर ही सन्तोष नहीं करता, प्रत्युत वह इच्छा एवं संवेगो के क्रमवद्ध प्रशिक्षण 
एवं संयमन पर बल देता है । सांख्य एवं योग दोनों में प्रत्येक आत्मा नित्य है और व्यक्ति की नियति है 
प्रकृति एवं उसके विभिन्न स्वरूपों से मुक्ति पाना तथा सदैव वही (अर्थात्‌ शुद्ध स्वरूप में) बना रहना। यहीं 


१६, द्रष्टा दृशिमात्रः शुद्धोऽपि प्रत्ययानुपश्यः । यो० सू० (२२०); व्यासभाष्य में आया हे-प्रत्ययानु- 
पदयो यतः प्रत्ययं बौद्धमनुपश्यति । तमनुपश्यञ्चतदात्मापि ` तदात्मक इव प्रत्यवभासते ।' मिलाइए सांख्यकारिका 
(१४)--तस्माच्च विपर्यासात्सिद्धं साक्षित्वमस्य पुरुषस्य । कंवल्यं माध्यस्थं द्ष्ट्त्वमफर्त भावश्च ॥ 

२०. प्रकाश-क्रिया-स्थितिशीलं भूतेन्द्रियात्मकं भोगापवर्गाथं दृश्यम्‌ । यो० स्‌० (२१८); प्रकाशीलं 
सत्त्वे क्रियाशील रजः स्थितिशीलं तम इति। एते ग॒णाः प्रधानशब्दवाच्या भवन्ति। एतद्‌ दृक्यमित्युच्यते । व्यासः 
भाष्य, सिलाइए सां० का० (१३) सत्वं लघु. - -। 
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२५६ ४ धर्मवास्त्र को देंतिहांस 


पर दोनों अहत वेदान्त से पृथक्‌ हैं। अद्वैत वेदान्त के अनुसार आत्मा की अन्तिम नियति है उसी एक. ब्रह्म में 
समाहित या निमग्न हो जाना । ु 
एक अन्य बात पर विचार करना है । याञ्चवल्क्यस्मृति में याज्ञवल्कय ने कहा है कि हृदय में दीपक 
के समान प्रकाशित होते हुए आत्मा की अनुमूति की जानी चाहिए, इस अनुभूति से आत्मा का पुनर्जेन्म 
नहीं होता । याज्ञवल्क्य ने इतना और जोड़ दिया है कि योग की प्राप्ति के लिए मनुष्य को वह आरण्यकः 
समझना चाहिए जिसे 'मैंने सूयं से प्राप्त किया, तथा मेरे द्वारा उद्घोषित योगशास्त्र समझना चाहिए ।' कूर्मपुराण 
में आया है कि याज्ञवल्क्य ने योगशास्त्र का प्रणयन किया और ऐसा करने के लिए उन्हें भगवान्‌ हर के द्वारा 
आदेश प्राप्त हुआ था । विष्णुपुराण (२।४। १०७) में उल्लिखित है कि हिरण्यनाभ ने जैमिनि के शिष्य तथा 
महान्‌ योगीइवर याज्ञवल्क्य से योग का ज्ञान प्राप्त किया। बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२।४) में याज्ञवल्कय अपनी 
पत्नी मैत्रेयी (जो अमरत्व को ओर उन्मुख थी तथा जिसे भौतिकता से किसी प्रकार का लगाव अथवा मोह 
- नहं था) से यही कहते हैं कि वे. उसे अमरत्व के मार्ग की व्याख्या बतायेंगे और प्रथम वाक्य में ही वे उससे 
/निदिष्यास' (अर्थात्‌ ध्यान) प्राप्त करने एवं अभ्यास करने की बात बताते हैं और उनके प्रथम व्याख्यान 
का प्रथम भाग इस प्रकार स्मरणीय शब्दों के साथ पूरा होता है--'आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः श्रोतव्यो मन्तव्यो निदिध्या- 
सितव्यः (बु० उप० २।४।५) । याज्ञवल्क्य द्वारा प्रणीत योगशास्त्र के ग्रन्थ का क्या तात्पयं है, यह अभी 
विवादास्पद ही है । याज्ञवल्क्यस्मृति के अतिरिक्त तीन अन्य ग्रन्थ हैं; जो याज्ञवल्क्य से सम्बन्धित हैं, यथा--- 
वृद्ध-याज्ञवल्क्य, योग-याज्वल्वय एवं बृहदू-यो गिःयाज्ञवल्क्य । अन्तिम ग्रन्थ में महान्‌ योगी याज्ञवल्कय, गार्गी 
तथा अन्य मुनियों एवं विद्वान्‌ ब्राह्मणों के बीच हुई बातचीत का विवरण हूँ। याज्ञवल्कय ने जो कुछ ब्रह्मा 
से प्राप्त किया है अथवा पढ़ा है, उसे सुनाया है। शूलपाणि की. दीपकलिका (याज्ञ ३।११० पर) में कहा गया 
है कि योगशास्त्र ध्योगि-याज्ञवल्त्य' ही है । किन्तु यह बात अभी संदिग्ध है। स्थानामाव से हम यहाँ अधिक 
नहीं कह सकेंगे । वास्तव में, थ्योगि-याञ्चवल्क्य' उस ग्रन्थकार का ग्रन्थ नहीं हो सकता जिसने बृहदारण्यक एवं 
योगशास्त्र (जैसा कि याज्ञ० ३।११० में वर्णित है) तथा याज्ञवल्क्यस्मृति का प्रणयन किया है । बृ० उप० 
(२।४।१ एवं ४।५१-याजञवल्क्यस्य द्वे भार्ये बभूंवतुमं त्रयी च कात्यायनी च) में यह स्पष्ट रूप से 
आया है कि याज्ञवल्क्य की दो पत्नियाँ थीं, जिनमें एक थी मैत्रेयी, जिसका झुकाव दर्शन अथवा अध्यात्म-शास्त्र _ 
की ओर था और दूसरी थी कात्यायनी, जो सांसारिक मोह में संलग्न थी। मैत्रेयी अमरत्व की प्राप्ति के ज्ञान 
के पीछे पड़ी हुई थी और वहं जितने प्रन पूछती है उन सभी में वह याज्ञवल्क्य को “मगवान्‌' कहती है ` 


२१. ज्ञेयं. चारण्यकमहं यदावित्यादवाप्तवान्‌ । योगशास्त्रं च मत््रोक्तं ज्ञेयं योगमभौप्सता ॥ याश० 
(३।११०) ; याझवल्क्यो महायोगी दुष्ट्वात्र तपसा हरम्‌ । चकार तन्नियोगेन कायशास्त्रमनुत्तमम्‌॥ कूमं० (१।२५। 
४४) । एहयास्स्व व्याख्यास्यामि ते व्याचक्षाणस्य तु-मे निदिध्यासस्वेति । . . . आत्मा वा अरे द्ष्टव्यः ओतव्यो 
मन्तव्यो निदिष्यासितव्यः। बहु० उप० (२।२।४-५) । मिलाइए बू० उप० (४।५।५-६), वे० सू० (४११) 
. छा० उप० (८।७।१) : 'य आत्मापहतपाप्मा . . . सोऽन्वेष्टव्यः स विजिज्ञासितव्यः ।' यह सम्भव है कि याज्ञे 


-  (३।११०) एक प्रारम्भिक क्षेपक हो । किन्तु विश्वरूप से चलकर आगे के सभी, टोकाकार इस उद्धरण को 


नचा मानते आये हैं, इसे या स्मृ० का एक अभिन्न एवं शुद्ध अंग मान लेना होगा, जब तक कि इसके 
विरोध में कोई अन्य सादय न मिल जाय । 


योग एवं घर्मशास्त्र २५४ 


(ब्‌? उप, २।४।३।१३, ४।५।४,१४) , कहीं भी केवल 'याज्ञवल्क्य' नाम नहीं सम्बोधित हुआ है। दूसरी 
ओर बृह० उप० में गार्गी को वाचक्नवी (३।६।१, ३।८।१ एवं १२) कहा गया है, वह याज्ञवल्क्य की पत्नी नहीं 
है, प्रत्युत वह एक प्रगल्म एवं बौद्धिक नारी है जिसे हम जनक की राजसमा में उपस्थित अस्वल, आतमाग, 
भुज्यु लाहयायनि, उषस्त चाक्रायण, कहोड़ के समान ही जिज्ञासु नारियों “मै गिनते हैं। गार्गी ने अन्य छोगों 
के समान ही याज्ञवल्क्य के ब्रह्मिष्ठ होने के अधिकार पर विरोध प्रकट किया था। ब० उप० (३।६।१) में 
आया है-कि जब गार्गी अपनी वितर्कना को और आगे. बढ़ा ले जाती है तो याज्ञवल्क्य उसकी भत्सना करते हँ 
और कहते हैं कि यदि वह उसी प्रकार तक का आश्रय लेती चली जायेगी तो उसका सिर भमित हो जायेगा। 
अन्य प्रश्नकर्ता याज्ञवल्क्य को विना भगवान्‌ की उपाधि के पुकारते हैं और गार्गी मी ऐसा ही कहती है (बु० 
उप० ३।६।१; ३।८।२-६) । याज्ञवल्वयस्मृति (३।११०) एवं बु उप० केः अनुसार योगशास्त्र एवं स्मृतिं दोनों 
एक ही व्यक्ति की कृतियाँ हैं ( उस याज्ञवल्क्य की, - जिसकी दो पत्तियाँ थीं, मैत्रेयी एवं कात्यायनी) और 
उस व्यक्ति की जिसके साथ गार्गी वाचक्नवी का दार्शनिक शास्त्रार्थं हुआ था। योगऱ्याज्ञ० के सम्पादक श्री पी० 
सी० दीवानजी ने गार्गी को याज्ञवल्क्य की पत्नी कहा है ।२२ बु० उप० ने केवल दो पत्नियों का उल्लेख 
किया है, किन्तु अब प्ररन उठता है--क्या याज्ञवल्क्य की तीन पत्नियाँ थीं? श्री पी० सी० दीवानजी ने इस 
भारी प्रश्न को कुछ हलका कर दिया है और कहा है कि गार्गी का एक अन्य नाम मंत्रेयी मी था। हमारा 
सम्बन्ध यहाँ पर योग-सिद्धान्त से नहीं है, प्रत्युत इस प्रश्‍न से हुँ. कि क्या हम उस ग्रन्थ को, जो याज्ञवल्क्य . 
का लिखा हुआ कहा गया है और जिसमें गार्गी को प्राचीन याज्ञवल्क्य की पत्नी कहा गया है (जब कि उपनि- 
षद्‌ उसे केवल एक प्रगलम या वाचाल नारी के रूप में प्रकट करती है), उसी याज्ञवल्क्य का लिखा हुआ 
माने जिसने बु० उप० में ब्रह्मविद्या की उद्घोषणा की है ओर जो याज्ञवंल्क्यस्मृति का मी प्रणेता कहा 
गया है, अथवा नहीं ? यह एक ऐसी स्थिति है जो योग-याज्ञवल्क्य (जिसकी ओर थी दीवानूजी ने संकेत ' 
किया है) को मात्र मनगढ़न्त सिद्ध करती है । यदि समानरूपता की वास्तविकता थी तो इलोक में बिना 
किसी मात्राभाव के 'मैत्रेय्याख्या महाभागा! पढ़ा जा सकता था । अतः यह मानना सम्मव नहीं जँचता कि 
योग-याज्ञवत्क्य वही योगशास्त्र है जिसे याज्ञवल्क्य ने अपने नाम वाली स्मृति के पूवे रचा था । कूछ अन्य बातें 
सी कही जा सकती हैं।.श्री दीवोनजी द्वारा सम्पादित ग्रन्थ ने तन्त्रों (५।१०) एवं तान्त्रिकों (८५ एवं २५) 
का उल्लेख किया है । किन्तु याज्ञवस्क्यस्मृति ने इन दोनों का कहीं भी कोई उल्लेख नहीं किया है प्रत्युत 
` उसमें कहीं भी तान्त्रिक शब्दों या प्रणाली का उल्लेख नहीं हुआ है । अतः श्री दीवानजी द्वारा सम्पादित योग- 


२२. योगयाज्ष० (२।६-७) में आया है-तमेवं गुणसम्पन्नं नारीणामुत्तमा चघूः। मैत्रेयी च महाभागा 
गायो च ब्रह्मविद्वरा ॥ सभामध्यगता चेयमृषीणामुग्रतेजसाम्‌ । प्रणम्य दण्डवद्‌ भमो ग्ाग्येतद्‌ वाक्यमब्रवीत्‌ ॥ यहाँ 
दो 'च/ द्रष्टव्य हैं, जो सामान्यतः यह व्यक्त करेगे कि मंत्रेयी एवं गार्गो भिन्न हैं। एसा तर्क किया जा सकता 
है कि याज्ञवल्क्य से पढ़ लेने के उपरान्त (ब्‌०. उप० में जैसा आया है) मंत्रेयी वहाँ (सभा में) उपस्थित 
थी, किन्तु वाद-विवाद में कोई भाग नहीं लिया, केवल गार्गो ने ही प्रश्नों की बौछार को थी । अध्याय १ 
के इलोक ६ में मंत्रेयी के लिए “उत्तमा वधू” तथा गार्गो के लिए “महाभागा' एवं ब्रह्मविदवरा' का प्रयोग हुआ 

ˆ हे। किन्तु २४३ एवं ४५ में गार्गो को याज्ञ० को सार्या कहा गया है और उसे 'प्रिये' (४७) एवं 'वरारोहे' 
आदि शब्दों से सम्बोधित किया गया है । 


३६० . घर्मेशास्त्र का इतिहास 


याज्ञवल्क्य, याज्ञ० स्मृति के प्रणयन के बहुत कार उपरान्त, सम्भवतः ८वीं शती में या और चलकर जब कि 
तान्त्रिक क्रियाएं एवं ग्रन्थ प्रकाश में आ चूके थे ,लिखा गया होगा । एक अन्य बात भी विचारणीय है। याज्ञ- 
वल्क्यस्मृति ` एबं योग-याज्ञवल्क्य (दीवानजी द्वारा सम्पादित) में दस यमों एवं दस नियमों का उल्लेख है, 
किन्तु दोनों ग्रन्थ नामोल्लेख में एक दूसरे से मेळ नहीं खाते, जैसा कि पादटिप्पणी से पता चल जायगा ।*5 विभिन्न 
ग्रन्थों में यमों एवं नियमों की संख्या में अन्तर पाया जाता है, किन्तु यदि याज्ञ० स्मु० एवं योगयाज्ञ० के लेखक 
एक ही हैं तो इन दस नामों में कोई अन्तर नहीं पाया जाना चाहिए था । अतः याज्ञ० स्मृ० एवं योग-याज्ञ० के 
` ग्रन्थकार अलग-अलग हैं । हमें इसके लिए कोई प्रमाण नहीं प्राप्त होता कि योग-याज्ञवल्वय ८वीं या द॑वीं 
झती के पूर्व हुए थे। 
श्री दीवानजी द्वारा 'बुहद्योगि-याञ्ञवल्क्य एवं योग-याज्ञवल्क्य के विषय में एक निवन्ध प्रस्तुत किया 

गया है (ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्द ३४, १६५३, पू० १-२४; मूमिका--योग-याज्०, जे० बी० बी० 
आर० ए० एम्‌०, जिल्द ३८ एवं ३६, पृ० १०३-१०६) ओर स्वामी कुवलयानन्द ने उस त्रिबन्ध का 
उत्तर दिया है (ए० बी० ओ० आर० आई०, जिल्द ३७, १६५७, पू० २५७-२८६; योगमीमांसा, जिल्द ७, 
सं० २, पृथक्‌ रूप से प्रकाशित १६५८)। विषयान्तर हो जाने के भय से अन्य मत-मतान्तर यहाँ नहीं दिये 
जा रहे हैं। श्री दीवानजी तथा स्वामी कुवलयानन्द के मतों में गहरा मतमेद है । श्वेताइवतरोपनिषद्‌ के भाष्य 
में, जो शंकराचार्य का कहा जाता है*४, साढ़े चार इलोक योगि-याञ्च० से उद्धत हैं, जिनमें कोई भी 
वृहद्योगि-याज्ञ० या योग-याज्ञ० में नहीं पाया जाता । शवेताश्वतरोपनिषद्‌ (२।४) की व्याख्या में भाष्य ने 
योग पर २४ श्लोक उद्धृत किये हैं, किन्तु वहाँ न तो किसी ग्रन्थ का और न किसी ग्रन्थकार का नामोल्लेख 
हुआ है। श्री दीवानजी के संस्करण में एक भी इलोक पूर्णरूपेण उद्धत नहीं है, उन्होंने ५ या ६ श्लोक 
योगऱयाज्ञ० से उद्धत किये हैं तथा ब० उप० (८।३२) का एक इलोक भाष्य में उद्धत है । यह ज्ञातव्य है 
कि अपराकं एवं स्मृतिचन्द्रिका ने कूल मिलाकर लगभग १०० इलोक योगी (या योग)-याज्ञवल्क्य से 
उद्धत किये हैं जो केवल वृहद्योगि-याज्ञवल्कय में पाये जाते हैं, किन्तु योग-याज्ञवल्क्य में नहीं । कृत्यकल्पतरु (केवल 
मोक्षकाण्ड ही) ने लगभग ७० इलोक योगि-याज्ञ० से लिये हैं जो बृहद्योगि-पाज्ञ७ के अध्याय २, ८, & 


२३. ब्रह्मचय दया शान्तिर्दान॑ सत्यमकल्कता । अहिंसा स्तेयमाधुयं दमश्चेति यमाः स्मृताः ॥ स्नासै 
मोनोपवासेज्यास्वाध्यायोपस्थनिग्रहाः। नियमा गुरुशुधूषा शौचाक्रोधप्रमादता:॥ याज्ञ० ३।३१२-३१३; मिळाइएं 
अहिसा सत्यमस्तेयं ब्रह्मचयं दयार्जवम्‌ । क्षमा धुतिमिताहारः शौचं त्वेते यमा दश ॥ तपः सन्तोष आस्तिकं दान- 
भीइनरपुजनम्‌ । सिद्धान्तश्ववण चेव ह्वीर्मतिश्च जपो त्रतम्‌ । एते तु नियमाः प्रोक्तास्तांस्च सर्वान्‌ पृथक्‌ पृथक्‌ ॥। 
योगयाज्ण (१।५०-५१) । दोनों में विशिष्ट अन्तर यों है--याज्ञ० स्मृ० में 'शौच' नियम है जब कि वही 
योगयाझ० में यम है। अन्य अन्तर अपने आप स्पष्ट हैं। 

२४. यह्‌ भाष्य शंकराचार्य का है; इस विषय में गहरा सन्देह है। ब्रह्मसूत्र के विशद भाष्य में 
शंकराचार्य किसी पुराण से नाम लेकर कोई उद्धरण नहों देते, प्रत्युत इति पुराणे' कहकर कुछ इलोकों का 
उदाहरण देते हैं । किन्तु शवेताइवतरोपनिंषद्‌ के भाष्य में, केवल ७६ मुद्रित पृष्ठों में ३० इलोक ब्रह्मपुराण से, 


4004 विष्णुपुराण से, लगभग १२ इलोक लिगपुराण से तथा लगभग ६ इलोक शिवधर्मोत्तरपुराण से उद्धत 
ये गये हैं। । र 


योग एवं धर्मशास्त्र २६१ 


एवं ११ में पाये जाते हैं श्री दीवानजी अपने सम्पादित योगऱयाज्ञ० में उपर्युक्त तीनों निबन्धो में उद्धत 
इलोक नहीं दिखा सके हैं। श्री भवतोष भट्टाचार्य ने अपने निवन्ध (जर्नेल आव गंगानाथ झा- रिसर्च इंस्टी- 
च्यूट, जिल्द १५, १६५८ ई०, पु० १३५-१४०) में यह दर्शाया है कि बंगाल के राजा बल्लालसेन (११५८- 
११७६ ई०) ने अपने दानसागर में बृहद्योगि-याज्ञ० से बहुतःसे उद्धरण लिये हैं । लगता है, विश्वरूप (नवीं ` 
शती के पूर्वां में) ने वृहद्योगि-याज्ञ० का आघा इलोक उद्धत किया है ((्रमूते विद्यमाने तु. उदके सुमनोहरे 
७६) ओर कहा है कि यह ग्रन्य याज्ञवल्क्यस्मृति के लेखक द्वारा प्रणीत है । इससे सिद्ध होता है कि वृहद्यो: 
गियाज्ञ० बहुत प्राचीन ग्रन्थ है ओर वह सातवीं शती के पश्चात्‌ का नहीं हो सकता, जव कि योगि-याज्ञ>» 
पश्चात्कालीन है ओर उसे ८वीं या &वीं शती में रख सकते हैं। प्रस्तुत लेखक यह मानने को सन्नद्ध नहीं है कि 
बृह्द्योगि-याज्ञवल्क्य वही योगशास्त्र है जिसका उल्लेख याज्ञवल्क्यस्मृति (३।११०) में याज्ञवल्क्य के योगशास्त्र 
के रूप में हुआ है, क्योंकि उसमें योग-सम्वन्धी सामग्री उतनी भी नहीं है जितनी कि स्मृति में पायी 
जाती है । 

योगवासिष्ठ एक विशद ग्रन्थ है । इसमें ३२००० इलोक . (३२. अक्षर का अनुष्टुप्‌) हैं । यह 
निर्णयसागर प्रेस द्वारा दो खण्डों में आनन्दवोध की टीका के 'साथ प्रकाशित हुआ है। यह एक समन्वयवादी 
ग्रन्थ है ।** इसमें अनासक्ति पर गीता के सिद्धान्तों, कश्मीर के त्रिक पद्धति के सिद्धान्तो , अहत वेदान्त 
. आदि का विवेचन है । इसमें समय-समय पर मिश्रण होता गया है। इसके काल एवं दार्शनिक महत्त्व पर 
मतःमतान्तर हैं । प्रस्तुत लेखक के मत से यह ग्रन्थ ११वीं एवं १२बीं शतियो के बीच में कमी लिखा गया 
होगा ।२६ 

अव हम संक्षेप में योगसूत्र की प्रमूख बातों का उल्लेख करेंगे । इम केवल अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं 

उपयोगी विषयों का ही उल्लेख करगे । 

योग को चित्तवृत्तियों का निरोध कहा गया है, अर्थात्‌ मन . (चित्त)' की चंचलताओं या क्रियाओं पर 
स्वामित्व स्थापन (नियन्त्रण) यो उनको. हटाना (यो० सू०-योगर्चिततवृत्तिनिरोघः १२) । इसे व्यास ने - 
कछ काल के लिए समाधि माना है। मन की विभिन्न भूमियाँ पाँच हैं, यथा--क्षिप्त, मुग्च (या मूढ), विक्षिप्त, 
एकाग्र एवं निरुद्ध । इसी सिलसिले में स्वामी कुवलयानन्द के एक निबन्ध (योंगमीमांसा, जिल्द ६, संख्या ४) 
की ओर संकेत कर देना आवश्यक है । व्यास आदि भाव्यकारों ने पातञ्जल-योगसूत्र ३२ को इस प्रकार 
` पढ़ा है--सर्वार्थतैकाग्रतयोः क्षयोदयौ चित्तस्य समाधिपरिणामः ॥ किन्तु स्वामीजी ने इसे अशुद्ध मानकर 


२५. योगवासिष्ठ में योग पर कोई सिलसिलेवार आलेखन नहीं है, केवल यत्रत्तत्र योग पर कुछ 
टिप्पणियाँ मात्र हैं । उदाहरणार्थ--उपशमप्रकरण (७०४) में आया है--ठों क्रमो चित्तनाशस्य योगो ज्ञानं च 
राघव । योगस्तद्वृत्तिरोधो हि ज्ञानं सम्यगवेक्षणम्‌ ॥ 

२६. देखिए डा० आत्रेय का निबन्ध 'फिलॉसफो आव योगवासिष्ठ' (थियोसाँफिक पब्लिशिग हाउस, 
अडयार, १5३६), डा० आत्रेय के अनसार योगवासिष्ठ छी शतो का है। और देखिए प्रो एस्‌० पी० भट्टा- 
चायं (इ० हिस्टों० कवार्टलीं, जिल्द २४, पू० २०१-२१२); डा० डी० सी० सरकार (वहो; जिल्द २, प्‌० 
१३२-१३४) आदि । 


२६२ ` घमेशास्त्र का इतिहास 

यों पढ़ा है» 'सर्वार्थतकार्थयोः . . .। उनके अनुसार मूमियाँ ६ हैं, और छठी भूमि है ' एकार्थ'। इस वात 
पर्‌ गम्भीरतापूर्वक विचार करना है । आइचमं तो यह है कि इस कठिनाई पर योगसून के भाष्यकार व्यास 
ने भी ध्यान नहीं दिया । अतः निष्कर्षं पर पहुँचने के लिए सावधानी की परम आवश्यकता है। इस सूत्र ने 
योग के लक्ष्य का उल्लेख किया है, अर्थात्‌ आत्मा, जो ष्टा है, तब (जब कि चित्त की वृत्तियाँ नियन्त्रित 
रहती हैं) अपने रूप में अवस्थित होता हैं, जब कि सामान्य जीवन में आत्मा चित्त की चञ्चलताओं के रूपों 
में प्रकट होता है । वृत्तियाँ पाँच हें“, जिनमें कुछ बलेश नामक बाधाओं से अभिभूत रहती हैं और कुछ 
इस प्रकार बाधित या अभिमूत नहीं होतीं । जो बाधित होती हैं, उन पर स्वामित्व स्थागित करना होता है 
या उन्हें हटाना होता है और अन्य वृत्तियों को, जो इस प्रकार बाधित या अभिभूत नहीं रहतीं, स्वीकार करना 
होता है । पात्र वृत्तियाँ इस प्रकार हैं--प्रमाण (शुद्ध ज्ञान के साधन), विपर्यय (त्रुटिपूर्ण घारणाएँ), विकल्प, 
निद्रा एवं स्मृति । प्रमाण-तीन हैँ- प्रत्यक्ष, अनुमान एवं आगम (शाब्दिक साक्ष्य) । वृत्तियों पर अधिकार 


२७. योगद्िचत्तवृत्तिनिरोधः । तदा द्रष्दुः स्वंरूपेऽचस्थानम्‌ । ृत्तिसांरूप्यमितरत्र। यो० सू० (१।२-४) । 
कुछ अन्य ग्रन्थों हारा उपस्थापित योग-परिभाषाओं को भी जान लेना आवश्यक है । विषयेन्यो निवर्त्याभिप्रेतेञ्य 
मनसोऽबस्थापनं योगः । देवल-धर्ससूत्र; दृत्तिहीनं मन? कतवा क्षेत्र (ज्ञः ५।१ ) परमात्मनि । एकीकृत्य विमुच्येत 
योगोयं मुख्य उच्यते॥ दक्षस्मृति (७१५); आत्मप्रयत्नसापेक्षा 'विझिष्टा या मनोगतिः । तस्या ब्रह्मणि 
संयोगो योग इत्यभिबीयते ॥ विष्णुपुराण (६।७।३१) । इन तीनों परिभाषाओं को अपरार्क (याज्ञ० ३।१०५ 
पु० $८६) एवं झृत्यकल्प० (मोक्ष पर पृ० १६५) ने उद्धत किया है। स्वयं अपराकं ने कहा है--जीव- 
परमात्मनोरभेद विज्ञानं विषयान्तरासम्भिन्नं योगः।' 

२८. वृत्तयः पञ्चतय्यः क्लिष्टाक्लिष्टाः। प्रमरणविपर्ययविकल्पनिद्रास्मृतयः । प्रत्यक्षानुमानागमाः प्रमा- 
णानि । - - - अभावप्रत्ययालम्बता वृत्तिर्निद्रा । अनुभूतविषयासंप्रमोषः स्मृति: । यो० सू० १।५-७ एबं १०-११। 
क्लेझ (अर्थात्‌ बाधाएं या रुकावट ) पाँच हैं--अविद्या-अस्सिता-राग-हेब-अभिनिवेद्या: क्लेशाः (योगसूत्र २३) । इस 
पर भाष्य इस प्रकार है--सेयं पञ्चपर्वा भवत्यविद्या अविद्यास्मिता. . . - निवेशाः क्लेशा इति। एत एव स्व- 
संशाभिस्तमो मोहो महामोहस्तामित्रोऽ्धतामि्न इति । अविद्या के पाँच स्वरूप हैं, यथा--अविद्या आदि 

. जो क्रम से मोह. - - आदि कहे जाते हैं। वाचस्पति ने इन पाचों की व्याख्या को हि। अस्मिता के विषय में 
उनका कथन यों है--योगिनामष्टस्वणिसादिकेष्वेश्यप्वश्रेयःस श्रेयोबुद्धिरष्टविधो मोह: पूर्य॑स्माञ्जघन्यः । 
स चास्मितोच्यते । बुद्धचरित (१२।३३) में ये भावनाएँ पायी. जाती हैं-इत्पविद्या हि विद्वांसः पञ्चपर्वा 

. समीहते । तमो मोहं महामोहं तामिस्रहयमेव च ॥ विभिन्न प्रकार के डुःखों में निमज्जित मनुष्यों को वे 
कष्ट देते हैं सी लिए उन्हें बछेश कहा जाता है । अविद्यादयः क्लेशाः क्लिश्नन्ति खल्वमी पुरषं सांसारिकं विविध- 
दुःखप्रहारेणेति' वाचस्पति (योगसूत्र १२४) । 

* २३, योगनाष्य (योगसूत्र ११०) के अनुसार निद्रा एक विशिष्ट भावात्मक अनुभूति (प्रत्यय) है, 
यह केवल मन की क्रियाओं अथवा चञ्चल गतियों' का अभाव मात्र नहीं है, वर्योफि जब ब्यक्ति निद्रा से ES 
है तो वह सोचता है--में भली साति सोया हूँ मेरा मन प्रसन्न है और मेरी चेतना या ज्ञान को स्पष्टं करता 
है / इस प्रकार का सोचना या विचारना सम्भव नहों होता यदि (निद्रा के समय) इस प्रकार के भाव के 

. कारण को अनुभूति न होती । जिस प्रकार समाधि में व्यक्ति को अन्य विचारों (यथा--भ्रामक धारणाओं 


योग एवं घर्मशास्त्र ` २६३ 
प्राप्त करने के साधन हैं अभ्यास एवं बंराग्य (जो एक साथ किये जाते हैं); अभ्यास वह यत्न है जिसके द्वारा 
वृत्तियों पर नियन्त्रण करके मन को दीर्घकाल के लिए निरन्तर एवं इच्छापूवंक झान्तिमय प्रवाह दिया 
जाता है और दूसरा बेराग्य है जो देखे हुए पदाथों (यथा नारी, भोजन, पेय, उच्च पद आदि) पर 
स्वामित्व-स्थापन की चेतना (अर्थात्‌ उनकी तृष्णा से छुटकारा पाना) तथा उन पदार्था (यथा--स्वर्ग, वैदेह्य, 
प्रकृतिल्यत्व आदि) से विरक्ति की भावना है ।३९ वैराग्य के दो प्रकार हैं-अपर (यो० सू० १।१५) 
एवं पर' (यो० सू० १।६) पर अर्थात्‌ उच्च कोटि के वैराग्य में योगी (जो स्व एवं गुणों के भंद को जानता 
है) न केवल इन्द्रिय-पदाथाँ से उतपन्न तृष्णा से मुक्त होता, प्रत्युत वह गुणों से मी मुक्त हो जाता है 
और उस वाधारहित चेतना के स्तर को प्राप्त करता है जो योगी को यह अनुभूति देता है कि जो प्राप्त 
करना था मैंने उसे प्राप्त कर छिया है, जिन्हें नष्ट करना था उत क्‍्लेशों (अविद्या आदि) को मैंने नप्ट 
कर दिया है, जन्मों एवं मरणों की श्रुंखला काट डाली हैं । भाष्य में आया है- ज्ञान का पराकाष्ठा वैराग्य 
है और इससे अपृथब्‌ रूप से कँवल्य सम्बन्धित है” (ज्ञानस्य पराकाष्ठा वेरास्यम्‌। एतस्यव हि नान्तरीयकं कैवल्य 
मिति) । वाचस्पति का कथन है कि इस अन्तिम को 'वर्ममेषसमाचि (यो० सू० ४।२८) कहा जाता है । 
प्रथम पाद के सूत्र १७ एवं १८ सम्प्रशात समाधि. (सचेत ध्यान) या सालम्बनसमाधि, असम्प्रज्ञात समाधि 
(वह ध्यान, जिसमें स्थूळ एवं सूक्ष्म पदार्थों की चेतना न हो) का उल्लेख करते हैं। इनमें प्रथम के चार 
प्रकार हैं, यथा-सवितकं (शालग्राम या चतुर्भुज भगवान्‌ आदि स्थूळ वस्तु पर्‌ ध्यान जमाना या उसकी 
अनुभूति करना), सविचार (जिसमें सूक्ष्म पदार्थों, यथा तन्मात्राओं आदि का विचार हो), सानन्द (जिसमें 
सत्त्व से पूर्ण मन का विचार हो, इसे आनन्द की समाधिः कहा जाता है) एवं सास्मितारूप (जिसमें केवल 
व्यक्तिता का ही ज्ञान हो, अर्थात्‌ जिसमें जाता ही प्रत्यक्ष का पदार्थ होता है) ।5' इन चार प्रकारो से 


आदि) पर स्वामित्व-स्थापन करना होता है उसी प्रकार योगी को .समाधि-प्राप्ति में बाधा के रूप में निद्रा 
पर भी नियन्त्रण करना होता है । 2 
३०. अभ्यासबंराग्याभ्यां' तन्निरोधः । तत्र स्थितो यत्नोषम्यासः। स तु दीर्घकालनेरन्तर्यसत्कारासेवितो 


दृढभूमिः । दुष्टानुअविकविषयवितृष्णस्य वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌।. तत्परं पुरुषख्यातिर्गुणवंतुष्प्यम्‌ । योगसूत्र (१ 


१२-१६) । १।१५ पर भाष्य का कथन है-- स्त्रियोन्नपानमेश्वयंसिति दृष्टविषये विरक्तस्य स्वगंबंदेह्मप्रकृतिलयत्व- 
प्राप्तावानअविकवितष्णस्थ दिव्यादिव्यविषयसंप्रयोगेऽपि चित्तस्य विषयदोषदशिनः प्रसंख्यातबलादनाभोगात्मिका 
हेयोपादेयशून्या वशीकारसंज्ञा वैराग्यम्‌ ।' वाचस्पति ने व्याख्या की है--'अनुभनो वेदस्ततोऽधिगता आनुअविकाः 
स्वर्गादयः । - - - न वेतृष्ण्यमात्रं वंराग्यम्‌ अपि तु दिव्यादिव्मविषयसंप्रयोगेऽपि चित्तस्यानाभोगात्मिका । “दुष्टः 
एवं 'आनुअविक' शब्दों के लिए देखिए सां० का० (२)--दृष्टवदानुभविकः स ह्यविशुद्धिक्षयातिशययुक्तः। तहिप- 
रोतः यान्‌ व्यक्ताव्यक्तन्ञेविज्ञानात्‌ ॥ भाष्य का १।१६ पर यह कथन है--तद्द्यं वराग्यम्‌ । तत्र यदुत्तरं 
तज्ञानप्रसादमात्रम्‌ । . - - ज्ञानस्यैव पराकाष्ठा वंराग्यस्‌। एतस्यंव हि नान्तरोयकं कैवत्यमिति ।' वेराग्य के 
¬ दसरे प्रकार में केवल अबाधित एवं झान्तिमय चेतना का ज्ञान, (किसी भौ प्रकार के पदार्थ से असम्बद्ध) पाया 
जाता है और उसके साथ कैचऱ्य (जो योग का सब्य है) अविभक्त रूप से सुम्बन्धित रहता है। 
३१. वितर्क॑विचारानन्दास्मितातुगमात्‌ संप्रज्ञातः । विरामप्रत्ययास्यासपुर्व: संस्कारशेषोऽन्यः योगसूत्र (१। 
१७-१८) । इन दोनों को सबीज एवं निर्बीज या सालम्बन एवं निरालम्बन या सविकल्प एवं निर्विकल्प समाधि कहा 
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३६४ धर्मशास्त्र का इतिहासं 
असंप्रज्ञात समाधि की उद्मूति होती है जो वृत्तियों की समाप्ति के परिणाम की द्योतक है । इस स्थिति का 
निरन्तर अभ्यास होता रहता है ओर मन में केवल हरूकी प्रतिच्छायाएँ आती रहती हैं । प्रथम पाद के सूत्र १८- 
५१ में समाधि के विभिन्न प्रकारों, प्राप्ति के विभिन्न रूपों, योग पद्धति में ईश्वर की स्थिति, योग-साधन के 
नौ अन्तरायों (विध्नो) तथा उनके साथ चलने वाले अन्य सहयोगियों, बाघाओ को दूर करने के साधनों, 
यथा--एक देवता पर ही ध्यान लगाता, पवित्र लोगों के प्रति मित्रता, दया, आनन्द की उत्पत्ति तथा अपवित्र 
लोगों के प्रति उदासीनता आदि का विवेचन किया गया है । 

पातञ्जलसूत्र (१।१६-२३) में असंप्रज्ञात समाधि के लिए योगियों को नौ कोटियों में बाँटा गया है, 
जिन पर हम यहाँ विचार नहीं करेंगे । योगसूत्र (१।२३-२८) में ऐसी व्यवस्था है कि ईश्वर की भक्ति द्वारा 
भी समाधि एवं मुक्ति (समाधि का परिणाम) प्राप्त की जा सकती है।३२ ईइवर एक विशिष्ट पुरूष है, 
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जाता है । १।१८ पर भाष्य में आया है-तदम्यासपूंक हिं चित्तं निराळम्बनमभावभ्राप्तसिव भवतीत्येष निर्बीजः 
समाधिः। १।२ परभाष्य में यों आया है-स निर्बोज समाधिः । न तत्र किचित्संप्रज्ञायत इत्यसंप्रज्ञातः । द्विविधः 
स योगरिचि्तवृत्तिनिरोघ इति । अस्मिता पाँच क्लेशों सें एक है ओर अविद्या को शेष चार क्लेशों का 
आधार कहा गया है। (२४) ओर २।६ में इसकी परिभाषा यों है--अस्मिता द्रष्टा (अर्थात्‌ व्यक्ति या आत्मा) 
एवं देखने के यन्त्र (अर्थात्‌ बुद्धि) की समानरूपता है।' यह कुछ बिलक्षण-सा हे कि अस्मिता को समाधि 
का एक प्रकार कहा गया है। सम्भवतः यहाँ पर 'अस्मिता' का अर्थ है “मैं हूँ” की अर्थात्‌ व्यक्तिता की चेतना। 
यह अवलोफनीय है कि बोढ़ ग्रन्यों में संप्रज्ञातसमाघि फे चार प्रकारों के समानान्तर विचार पाये जाते हैं 
... _(सञ्झिमनिकाल, जिल्द १, पू० २१-२२, (ट्रेकनर संस्करण, १८८८) । 
३२. ईस्वरप्रणिधानाद्वा । क्लेशकमंनिपाकाशयेरपरामुष्टः पुरुषविशेष ईइवरः । तत्र निरतिशयं सर्वज्ञत्व 

चीजम्‌। स पुर्वघामपि गुरः कालेनानवच्छेदःत्‌। तस्य वाचकः प्रणवः । तज्जपस्तदर्थभावनम्‌। ततः प्रत्यफ्चेतना- 
'चिगमोऽप्यन्तरायाभावइच । योगसूत्र (१।२३-२४) । व्यासभाष्य द्वारा ईश्वरप्रणिधान' की व्याख्या दो प्रकार 
से की गयो है--(१) भक्ति-विशेष (१।२३ पर) एवं (२) परमगुरु को सभी क्रियाओं का अर्पण या सभी 
क्रियाओं (कर्मों) के फलों का त्याग अथवा संन्यास (ईश्वरप्रणिधानं सर्व क्रियाणां परमग्रावर्पण तत्फलसंत्यासो 
वा, २।१ की टीका सें) । भावागणेशवृत्ति ने इस पर ब्रह्मापंण के अथं के लिए कर्मपुराण उद्धत किया है--नाहं 
कर्ता सर्वमेवेतद्‌ ब्रहोव कुर्ते तया। एतद्‌ ब्रह्मापंणं प्रोक्तमृषिभिस्तत्वदशिसिः ॥' योगसूत्र (१।२२-२३ एवं २।४५) 
का कथन है कि इशवरभक्ति द्वारा समाधि की प्राप्ति शीषर हो सकती है। यह द्रष्टव्य है कि बृहद्योगियाज्ञ- 
वल्बय (लोनावाला , कंचल्यघाम द्वारा प्रकाशित) ने, ऐसा प्रतीत होता है, योगसूत्र के १२४, २८-२४ को 
श्रुति के खूप में निम्नलिखित इलोकों में रखा हे- क्लेशकृर्सेविपाकेशच वासनाभिस्तथंव च। अपरामष्टमेवाह 
पुरुषं होसवरं भुतिः॥ वाच्यो यज्ञेश्वरः (वाच्यः स ईश्वर ? ) प्रोक्तो वाचकः प्रणवः स्मृतः। वाचकेन तु विज्ञातो 
` वाच्य एव प्रसीदति ॥ तवथं प्रणवं जप्यं ध्यातव्यं सततं बुधः । ईश्वरः पुरुषाख्यस्तु तेनोपास्तुः प्रसीदति ॥ 
बहद्योगि० (२।४३-४५) । योगसूत्र (१।२८) की व्याख्या में भाष्य ने यों कहा है--'तदस्य योगिनः प्रणवं जपतः 
प्रणवार्थ च भावयतर्चित्तमेकाग्रं सम्पद्यते ।' तथा वाचस्पति ने “भावनम्‌' का अर्थ “पुनः पुनरिचित्ते निवेशनम! के 
रूप में किया है। 'ओम्‌ की प्रशंसा के विषय में देखिए इस महाग्नन्थ का मूल खण्ड २, प० ३० १-३०२, जहाँ 
“नपा (धीरे-धीरे या केवल मन में कहना) का उल्लेख है; ओर देखिए मनु (२।८५-८७) , विष्णुधर्मसुत्र 


३ 
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वह क्लेशों, कमे (अच्छे या बुरे) या कमं-परिणामों, तृष्णाओं से अछूता है । उसमें सर्वज्ञता (जो अन्य लोगों में 
योड़ी-सी होती है) असीम होती है । वह काल से घिरा नहीं है, वह प्राचीन गुरुओ का भी आचायं है । उसका 
-वाचक प्रणव (ओम्‌) है। उस ओम्‌ के जप करने और उसके अर्थ पर निरन्तर रूप से भावना करने से एकाग्रता 
की प्राप्ति होती है। ईश्वर-मक्ति से योगी आत्मा के स्वरूप का सम्यक्‌ ज्ञान एवं मन को चञ्चल करने वाले अन्तरायो 
(बाघाओं) का अभाव पाता है (१२६) । ये वाबाएँ या अन्तराय & हैं, यथा--रोग, आलस्य, स्म आदि, 
और इन्हें योगमल एवं योगप्रतिपक्ष (योगशत्रु) कहा जाता है। इन अन्तरायों से पीड़ा, मानसिक कष्ट, शरीर- 
कम्पन, शवास-प्रशवास की अनियमितता की उत्पत्ति होती है (१३१) । इन अन्तरायों एवं उनके साथ चलने- 
वाले तत्वों को, जो समाधि के लिए शत्रु-स्व्प हैं, कई प्रकारों एवं ढंगों से रोका जा सकता है, यथा--ईश्वर 
या किसी अन्य देवता का ध्यान करने से, मित्रता, करुणा, प्रसन्नता एवं उदासीनता द्वारा, जो क्रम से प्रसन्न या 
दुःखित, अच्छे एवं बुरे (२।३३) के प्रति प्रदर्शित की जाती हूँ, या प्राणायाम द्वारा। जब चित्त एकाग्र ददो जाता 
है तो संप्रज्ञात समाधि के चार प्रकारों (यथा सवितकं आदि, १।१७) का उदय होता है । संप्रज्ञात समाधि के 
अन्तिम प्रकार (सास्मितारूप) से जिस ज्ञान की उद्भूति होती है वह शास्त्र या अनुमान से प्राप्त ज्ञान से अधिक 
श्रेष्ठ है, और इस समाधि में जो प्रतिच्छाया बनती है वंह अन्य प्रतिच्छायाओं के विपरीत द्दोती है ओर जब 
यह अन्तिम अनुभूति भी समाप्त हो जाती है या दमित हो जाती है तो निर्बीज समाधि (असंप्रज्ञात समाधि) 
की उद्धति होती दै । इस अन्तिम स्थिति में स्वयं मन अपना कार्य बन्द कर देता । और योगी का आत्मा 
स्वयं में (निज स्वरूप में) निवास करने लगता है, अपने प्रकाश से ही प्रकाशित हो उठता है और शुद्ध, केवल 
(सबसे पृथक्‌) एवं मुक्त कहलाता दै ।१° ईर्वरप्रणिघान ईइवर से साक्षात्कार नहीं कराता, प्रत्युत यह 
आत्मा को इस योग्य बनाता है कि वह ईश्वर के समान हो जाय । योगसूत्र में ईश्वर की सक्ति के विषय में बहुत 
उल्लेख हुआ है । दु 

क योगसूत्र र प्रथम पाद समाधि एवं मुक्ति के विवेचन के साथ समाप्त होता है, अर्थात्‌ यह उस व्यक्ति के 
लिए, जो ध्यान में सफल होता है, योग का वर्णन करता ' है । द्वितीय पाद उस ब्यक्ति के लिए, जिसका मन 
ध्यान में प्रयुक्त नहीं होता, प्रत्यृत चंचल रहता है, विमोहित रहता है या व्युत्यित (संक्षुब्ध या विक्षिप्त) रहता 
है, और जो विधि को सीखने की इच्छा रखता है, एक प्रणाली (विधि) उपस्थित करता है । यह पाद आज के 
भारतीय एवं परिचमी विद्यार्थियों के लिए चार पादों में अत्यन्त महत्वपूर्ण है और इसने धर्मशास्त्र के ग्रन्यों को अधिक 
प्रभावित किया है । योग की मौलिक भावना यह है कि आत्मा वास्तविक, नित्य एवं शुद्ध होता है, किन्तु यह्‌ 
भौतिक विश्व में आसक्त रहता है और यद्यपि यह नित्य है तथापि अनित्य अर्थात्‌ नाशवान्‌ पदार्थों के पीछे पड़ा 


। और देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पु० ६८६। साण्डक्योपनिषद्‌ ने, जिसमें 
Mos lpn का सारतत्त्व पाया जाता हे (देदान्तार्थसारसंग्रहभूत) , ओम का विवेचन किया 
है । उपनिषदों में एवं उनके पूर्व ओम्‌! अखिल विश्व एवं इन्द्रियातीत ब्रह्म का प्रतोक था ओर उसका आध्या- 
त्मिक उपयोग होता था। योग ने इसका प्रयोग उपनिषदों से लिया और इसे ध्यान के मनोविशान का साधन 
बनाया । मिलाइए साण्डूक्योपनिषद्‌ (२।२।४)--भ्रणवो धनुः शरो ह्यात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यतें । अप्रमत्तेन 

वेद्धन्यं अवेत्‌ ॥' 
वेद्धव्यं म ) निवृत्त पुरुषः स्वरूपसातर्रतिप्ठोऽतः शुद्धः केवरो मुक्त इत्युच्यते भाष्य (योर | 
सू० १।५१-तस्यापि निरोधे सर्वनिरोधाश्िर्वीजः समाधिः) । 
- ३४ नै 
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रहता है। पतञ्जलि एक महान्‌ मनोवैज्ञानिक थे ।. लक्ष्य स्थापित (अविद्या एवं गुणों से आत्मा को पृथक्‌ रखकर 
कँवल्य प्राप्त करता तथा आत्मा के अपने शुद्ध स्वभाव की प्राप्ति) हो जाने के उपरान्त योगसूत्र उस लक्ष्य की प्राप्ति 
के लिए एक दृढ अनुशासन की व्यवस्था करता है । 
फ्रायड जैसे आधुनिक मनोवैज्ञानिकों की स्थापनाओं एवं पतञ्जलि की घारणाओं में दो मौलिक अन्तर 
हैं (४ पहली बात यह है कि पतंञ्जलि बन्धन से मुक्त आत्मा की मुक्ति एवं स्वतन्त्रता पर सम्पूर्ण बल देते 
हैं, सामान्य संवेगों एबं इच्छा को प्रशिक्षित करने के साधनों एवं कतिपय आरम्मिक उपक्रमों या परिपाटियों के रूप में 
मन की क्रियाओं के निग्रह की व्यवस्था वतलाते हैं, किन्तु कतिपय आधुनिक मनोवैज्ञानिक इस प्रकार के मानस दमन 
की मत्सना करते हैं । दूसरी बात यह है कि पतञ्जलि कर्म एवं आवागमन के सिद्धान्त (२११२-१५) में पूर्ण 
विश्वास करते हैं और मत प्रकाशित करते हैं कि ऐसे सत्कर्म भी, जो सूख एवं आनन्द से परिपूर्णं भावी जीवन की 
उत्पत्ति करते हैं, सद्वुद्ध लोगों के लिए कष्टकारक हैं, किन्तु आधुनिक मनोवैज्ञानिक कतिपय मौलिक प्रवृत्तियों की 
` चर्चा करते हैं और उनके वास्तविक रूप के विवेचन में एकमत नहीं हो पाते, वे कमं एवं आवागमन के सिद्धान्त 


ˆ एर विचार नहीं करते और न उतके एवं सहज मूल प्रवृत्तियों के सम्बन्ध पर ही प्रकाश डालते हैं। यदि आत्मा 


की पूर्व-स्थिति नहीं होती, जैसा कि ईसाई एवं अन्य लोग विशवास करते हैं, तो मानवीय मूल प्रवृत्तियों का उदय 
कंसे होता है ? इस प्रत का समीचीन' एवं सन्तोषप्रद उत्तर आज तक नहीं प्राप्त हो सका है। 

द्वितीय पाद के प्रथम सूत्र का कथन है कि क्रियायोग या ऐसी क्रियाए या अभ्यास, जो योग की प्राप्ति के 
लिए आवश्यक हैं, ये हैं--तप ”, स्वाध्याय एवं ईइवरप्रणिधान (ईइवर-मक्ति) जो कार्येरूप में परिणत 


३४. फ्रायड ने काम (मियुन)-सम्बन्धी शक्ति को 'लिबिडो' की संज्ञा दी है। युंग ने, जो एक समय 
फ्रायड के शिष्य थे, अपना विरोध प्रकट किया है ओर उस शक्ति को राभी मानसिक, सानस-देहिक या किया- ` 
त्मक शक्ति के छिए प्रयुक्त माना है। 'इडिपस काम्प्छेषस! (पुत्र का माता पर एवं पुत्री क। पिता पर असाधारण 
प्रेस) के सिद्धान्त को फ्रायड-प्रणाली का केन्द्र-बिन्दु माना जाता है। ऐसा प्रतीत होता है कि आगे चलकर 
फ्रायड ने अपने 'इडिपस काम्प्लेक्स' को परिमाजित किया, और यद्यपि उन्होंने ऐसी परिकल्पना को कि इडिपस 
काम्प्लेषस सभी शिशुओं में पाया जाता है, किन्तु उन्हें यह स्वीकार करना पड़ा कि स्वाभाविक विकास मे 
यह कास्प्लेक्स (ग्रन्यि या गांठ) आगे के आरम्भिक बचपन में समाप्त हो जाता है। देखिए विलियम संक्ड्‌- 
गछ छृत 'एन आउट लाइन आव ऐबनॉमेल साइकॉलोजी' (लन्दन, १६५२ का संस्करण, पु० ४१८) । 

प्रो० जे० बी० बाद्सन ने 'बिहेवियरिज्म' का सिद्धान्त प्रतिपादित किया है, जो मन या मानस आचरणों, 
शुकावों एवं वृत्तियों के अस्तित्व को अमान्य ठहराता है । इस मत के अनुसार सनोविज्ञान का विषय 'मन' नहीं है 
त्युत वह मानव प्राणी का आचरण या बियाएं है।इस मत के अनुसार मूल प्रवृत्तियों (इंस्टिष्ट्स) को घारणां 
जिस पर अधिकांश मनोवैज्ञानिक मानस व्याख्याएँ उपस्थित करते हैं, निरथंक सिद्ध हो जाती है । 

३५. तपःस्वाध्यायेश्वरभ्रणिधानानि क्रियायोगः । समाधिभावनार्थः ष्रेशतनूकरणार्थश्च । अविद्यास्मिता- 
रागडेवाभिनिवेझाः बलेशा: । योगसूत्र (२।१-३) । घ॒र्मशास्त्र-प्रत्यों तथा अन्य भन्यो में 'तप' की कतिपय परिः 
आषाएं दी हुई हैं । 'तपस्‌' शब्द एक दर्जन से अधिक बार ऋग्वेद में प्रयुक्त हुआ-है। देखिए ऋ० (६४४, 
८५४६, ५।६०।१६, १०।१६।४, १०।८७।१४) जहाँ सभी स्थानों पर तपस्‌’ शब्द का अर्थ उष्णता हो सकता है । 
किन्तु ऋ० १०।१०६।४, १०।१५४।२, ४ (पितन्‌ तपस्बतः), ५ (ऋषीन्‌ तपस्यतः), १०।१८३।१, १०१६०१ में 


योग एवं धर्मशास्त्रं - "पदछ 
दा जाने पर समाधि की उत्पत्ति करते हैं, उन क्लेशों को कम करते हैं जो अविद्या (अज्ञान, जिससे अन्य 
चारों की उत्पत्ति होती है), अस्मिता (व्यक्तित्व का भाव), राग (वासनाओं के प्रति मोह), द्वेष (जो ऋ्रोबपूर्वक 
पीड़ा एवं उसके कारणों में पाया जाता है) एवं अभिनिवेश्ञ (जीने की इच्छा या जीवन से चिपकना) के रूप में 
प्रकट होते हैं । व्यासभाष्य में तप की व्याख्या (यो० सू० २।३२) हन्दों को सह रेने के रूप में हुई है, यथा--भूख 
एवं प्यास, शीत एवं उष्ण, खड़ा रहना एवं बैठा रहना; स्थाणु (थून्ही) की माति स्थिर रहना (संकेतों ढारा 
` जी मन में उठती भावनाओं को न व्यक्त करना), देह की स्थिरता (सर्वया मौन रहना) तथा कृच्छ, चान्द्रायण 
एवं सान्तपन जैसे ब्रत भी तप में परिगणित होते हैं । 
व्यासभाष्य ने 'स्वाष्याय' की व्याख्या: की है और कहा है कि यह ओम्‌ एवं अन्य पवित्र वचनों का जप 


'तपस्‌' का अर्थ है तपस्या, वैराग्य या देहिक संयम ४ तपसा येऽनाघुष्यास्तपसा ये स्वर्ययुः । तपो ये 
चक्रिरे महस्तांश्चिदेवापि गच्छतात्‌ । ऋ० १०।१५४।२ (यह मृत ब्यक्ति के आत्मा को सम्बोधित है)--जो 
तपों के कारण बुष्प्रधर्ष (अघुष्य, अर्थात्‌ जिन पर आक्रमण नहीं किया जा सकता) हैं, जो तपों के कारण 
स्वर्ग को गये ओर जिन्होंने महान्‌ तप किये उन्हें मिला दो ।' अन्य ज्ञात लोगों को अपेक्षा भारतीयों में हो 
सर्वप्रथम तप पर इतना बल दिया गया । ऋ० ( १०।१६०।१) में आया है कि उचित (न्याय्य) एवं सत्य 
तथा सूर्य एवं चन्द्र और विश्व तपों से ही उत्पन्न हुए हैं.. ऋ० (१०।१०३।४) में सप्तियों को तपस्या के लिए 
बैठे हुए कहा गया है । ऋ० (१०।१३६।२) में सुनियो को सम्ची-रूम्बी जटा वाले एवं गन्दे पोत वस्त्र पहने 
मार्गो पर चलते हुए व्यक्त किया गया है । शतपथब्राह्मण (६१११३) एवं .ऐतरेयब्राह्मण (११।६।४) में ऐसा 
व्यक्त क्या गया है कि यज्ञ के समान तप सब कुछ प्रदान करेगा। उपनिषदों (यया- तै० उप० ३।५--तपसा 
- ब्रह्म विजिज्ञासस्व', बृह० उप० ४।४।२२) ने बलपुर्वक कहा है कि तप ब्रह्मज्ञान के साधनों में एक साधन है। 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (२२३) ने तप को तीन घर्सस्कन्धो में दूसरा स्यान दिया है । आपस्तम्बर्मसूत्र (१२५१ ) 
में ऐसा फहा गया है कि वैदिक विद्यार्थियों के लिए जो कठोर ब्रत या नियम व्यवस्थित किये गये हैं, वे तप कहे 
जाते हैं (नियमेषु तपःशब्दः) । गौतमधर्मसूत्र ( १६॥१५) ने व्यवस्था दी है कि काम-सम्बन्धी शुद्धता, सत्यता 
दिन में तीन बार स्नान, गोला वस्त्र-धारण, यज्ञिय भूमि पर शयन एवं उपवास तप कहे जाते हैं, मनु० (१०७० ) 
ने व्यवस्था दी है कि यदि व्यवस्थित नियमों के अनुसार एवं सात व्याहृतियों एवं प्रणव के साथ तीन प्राणायाम 
सम्पादित किये जायं तो वे सभी ब्राह्मणों के लिए सर्वोत्तम तप हैं। मनु० (११।२३४-२४४) में तपों की बडो 
सुन्दर स्तुति की गयी है, इलोक २३५ में आया है--तप द्वारा सभी कुछ सम्पादित हो सकता है, क्योंकि 
तप सें बुजेय शक्ति पायो जाती है। याज्ञ० (१।१३०-२०२) ने भी तप को प्रभूत महत्ता गायी है। जेमिनि 
(पू० मी० सू० ३।५।६) में “उपवास! के लिए 'तपस्‌ शब्द का प्रयोग किया गया है। महाभारत सें भो 
. तप की प्रशंसा की गयो है, देखिए--वनपव॑ २५६।१३।१७, शान्ति० ५१२ (देवों एवं सुनियों ने तप द्वारा 
अपना स्थान प्राप्त किया) । अनुशासन (१२२४-११) । शान्ति० (७६१८) में यों आया है--अहिसा सत्यवचन- 
मानुशंस्यं दमो घुणा । एतत्तपो बिदुर्घीरा न झरीरस्य श्ोषणम्‌ यहाँ पर महाभारत के सभो इलोक चित्रज्ञाला 
प्रेस के संस्करण से लिये गये हैं। योगियों से अजपा जप' करने को कहा गया है, अर्थात्‌ जब वे भीतर साँस 
लेते हैं तो 'सोहं' ध्वनि होती है और जब वे साँस बाहर करते हैं तो हंस” ध्वनि, तथा मिश्ित शब्द हैं सोहं 
हंस अर्थात्‌ मैं बह हस (नित्य आत्मा) हैं / मिळाइए बुहद्योगियाश्जवस्क्य (२।११४)- इंसं तुयं पर ब्रह्म 7 


३६८ धमंशासत्र का इतिहास 

या मोक्षशास्त्रों का अध्ययन है ।3६ शतपथब्राह्मण (११।५।७) में स्वाध्याय .की -प्रशंसा की .गयी है और 
“स्वाध्यायोऽध्येतव्यः' (वेद का अध्ययन करना चाहिए) जैसे शब्दों का प्रयोग बहुधा हुआ है। 'ओम्‌' उन प्रतीकों में 
अत्यन्त महत्वपूर्ण है जिनके द्वारा ब्रह्म की उपासना की जाती है । देखिए छान्दोग्योपनिषद्‌ (१।१।१ 'ओमित्ये- 
दक्षरमुद्गीथमुपासीत'), त° उप० (१।८ ‘ओमिति ब्रह्म ओमितीदं सर्व॑म्‌), मुण्डकोपनिषद्‌ (२।२।४ 'प्रणवों घनुः 
शरो ह्यात्मा ब्रह्म तल्लक्ष्यमुच्यते’, अर्थात्‌ ओम्‌ घनुष है, आत्मा तीर है, ब्रह्म लक्ष्य है), प्रन उप० (५।५ 'यः 
पुनरेतं तरिमात्रेणोमित्यतेनैवाक्षरेण परं पुरुषमभिध्यायीत) । योगसूत्र ने ओम्‌ की यह महत्ता उपनिषदों से ली है। ` 
अनित्य को नित्य, अशुद्ध को शुद्ध, क्लेश (पीड़ा) को आनन्द एवं अनात्मा को आत्मा समझना अविद्या है। जव 
द्रष्टा को. देखने के यन्त्र के अनुरूप (यथा मन एवं इन्द्रियों के अनुरूप) समझा जाता है तो अस्मिता (अर्थात्‌ 
व्यक्तिता की अनुभूति) होती है। अभिनिबेश (जीवन से चिपके रहना) का अर्थ है ऐसी कांक्षा या ईहा (क्या 
मैं जीना नहीं चाहता, क्या में जीता रहेंगा ?) जो अपनी शवित से ही बढ़ती रहती है और विद्वानों में भी 
उसी रूप से स्थापित रहती है। ईश्वरप्रणिधान की व्याख्या ऊपर हो चुकी है। योगसूत्र (२।११ एवं १२) 
का कथन है कि क्लेशो की सूक्ष्म दशाएं (अर्थात्‌ अविद्या एवं अस्मिता) होती हैं और वृत्तियों के रूप में (मन 
की चंचलता, राग, द्वेष एवं अभिनिवेश) स्थूल परिणाम होते हैं; सूक्ष्म दशाओं से छुटकारा वास्तविक ज्ञान से 
होता है और स्थूल परिणाम ध्यान से नियन्त्रित होते हैं। कर्म का सञ्चित संग्रहण पाँच क्लेशों से उत्पन्न होता 
है, उनका भोग दृष्ट जन्म (वर्तमान जन्म) एवं अदृष्ट जन्म (अर्थात्‌ भविष्य) में होता है। जब तक जड़ (मूल 
अर्थात्‌ क्लेश) विद्यमान रहती है संचित कर्म तीन रूपों में प्रकट होता है, अर्थात्‌ जन्म, जीवन (लम्बा या 
छोटा) एवं भोग के रूप में, और ये तीनों रूप अच्छे या बुरे कर्मों के अनुसार क्रम से आनन्द या क्रोध की 
उत्पत्ति करते हैं। योगसूत्र में आया है कि योगशास्त्र में चिकित्साशास्त्र की भाँति चार व्यूह (स्वरूप) होते 
हैं, यया- संसार (जन्मों एवं पुनरागमन का चक्र), संसार का कारण, संसार से मुक्ति, मुक्ति के साधन (सभ्यक्‌ 
दर्शन, वास्तविकता में पहुंच अथवा त्रुटिपूर्ण ज्ञान से रहित पुरुष एवं प्रकृति में अन्तरभेद करना)। 5° योगसूत्र 


३६. स्वाध्यायः प्रणवादिपवित्राणां जपो भोक्षशास्त्राध्ययनं वा। योगसूत्र (२।१) । गोतमधमंसूत्र .(१४। 

१२ = बोधायनधर्मसूत्र ३।१०।१०, वसिष्ठ० २२।४) ने उपनिषदों, वेदान्त एवं घाछ वेदिक वचनों को पवित्र 
बचन (या वाक्य) को संज्ञा दी है जिनके जप से व्यक्ति पापों का प्रायश्चित करता है । वसिष्ठध्मंसूत्र 
(२८।१०-१५ = विष्णुषमंसूत्र ५६, गद्य में=शञंखस्मृति १०।१२ एवं अध्याय ११) ने सभी वेदों के पवित्र 
चचनों (पवित्राणि) को उल्लिखित किया है । 'प्रणव' शब्द [ित्तिरयसहिता (३।२।४।५-६) में आया है-- 
“उद्गीथ एबोद्गातृणामृचः प्रणव उक्थशंसिनाम्‌', जिसे दाबर (पू० मो० सू० ३।७।४२) ने उद्धत किया है। 
३७. यथा चिकित्साशास्त्र चतुर्व्यूहम्‌ रोगो रोगहेतुरारोग्यं भंषज्यमिति, एवमिदमपि शास्त्र चतुर्व्यहमेव 

तथा संसार; संसारहेतुः मोक्षः मोक्षोपायः इति । तत्र दुःखबहुल: संसारो हेयः । प्रधानपुरुषयोः संयोगो हेयहेतुः 
संयो गस्यात्यन्तिकी निवृततिर्हानम्‌ । हानोपायः सम्यदर्ञनम्‌ । योगभाष्य (यो सू० २१५ पर) । हेयं दुःख- 
मनागतम्‌ । इष्ट्दुश्ययोः संयोगो हेयहेतुः । . . . तस्य हेतुरविद्या । तदभावात्संयोगाभावो हानं तद्‌ दृशे; कंवल्यम्‌। 
. विवेकस्यातिरविप्लवा हानोपायः। योगसूत्र (२।१६, १७, २४-२५) । मिलाइए बुद्ध के चार आयं सत्य--दु:ख, 


दु/खसमुदय, दुःखनिरोध, दुःखनिरोधगामिनी पटिपदा, देखिए महावग्ग (१६१४-२२) ।' चाचस्पति के अनसार 
“विप्छव' का अर्थ है मिथ्याक्षान । ८० 


0. स्यास से, अशुद्धियां दूर होती जाती हैं तो ज्ञान 
चमकन लगता है और इस प्रकार कमश: अन्तभेद करने की शक्ति पूर्णता प्राप्त कर लेती है । इसके उपरान्त 


` २४ सूत्र में योग के आठ अंगों का उल्लेख है, यथा--यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान 
एवं समाधि ।३८ वखानसस्मातंसूत्र ने योग के आठ अंगों का उल्लेख किया है । द्वितीय पाद के झेप सूत्र 
(३० से ५५ तक) यमों एवं नियमों, उनकी व्याख्याओं, आसनो, प्राणायाम एवं प्रत्याहार का उल्लेख करते हैं। 
शान्ति० (३०४।७=३१६।७, चित्रशाला प्रेस संस्करण) ने योग को अष्टगुणित' या 'अष्टगुणी ' कहा है। योग 
के आठ अंगों में प्रथम पाँच अप्रत्यक्ष रूप से समाधि के लिए उपयोगी हैं, क्योंकि वे समाधि-विरोधी (यथा— 
हिसा, असत्य आदि) वृत्तियों को दूर भगाते हैं और योग के बहिरंग साघन कहे जाते हैं । किन्तु घारणा, ध्यान 
एवं समाधि योग के अन्तरंग साधन कहे जाते हैं (योगसूत्र ३७७, “त्रयमन्तरंगं पुर्वेभ्यः') । अन्तिम तीन का विवेचन 
` . तृतीय पाद में हुआ है। धर्मशास्त्र के ग्रन्यो में द्वितीय पाद के इन्हीं सूत्रों पर बल दिया गया है। अतः इन 
बातों. पर कुछ अधिक लिखना आवस्यक है । 

कुछ ग्रन्थों (यथा-गोरक्षसंहिता) में योग के केवळ छह अंगों का उल्लेख है, वहाँ यम एवं नियम या 

कुछ अन्य छोड़ दिये गये हैं। यही बात मँत्रायणी उप० (६१८), ध्यानविन्दु उप०, अत्रिस्मृति (११।६), दक्ष» 
(७३४ ), स्कन्दपुराण (काशीखण्ड, ४१।५४) एवं बोढ़ों में पायी जाती है ।3% मनु० (४२०४) में आया 


३८. योगांगानुष्ठानादशुद्धिक्षये ज्ञानदीप्तिराविवेकस्याते: । यस-नियमासन-प्राणायाम-प्रत्याहार-घारणा- 
ध्यान-समाधयोष्टावंगानि ॥ यो० सू० (२।२०-२३) ।२।२8 पर” भाष्य यों है--तेबाम्‌ (योगांगानाम्‌) अनुः 
.ष्ठानात्‌ पञ्चपर्वेणो विपर्ययस्याशुद्धरूपस्य क्षयो नाश: । . . यथा यथा च साघनान्यनुष्ठीयन्ते तथा तथा तनुत्व- 
मशुद्धिरापद्यतेः यया यथा च क्षीयते तथा तया क्षयक्रमानुरोधिनी ज्ञानस्यापि दीप्तिवंधते । सा खल्वेषा विवृद्धिः 
यमतत आणर ' योगतूल (२।३) में उल्लिलित पाँच क्लब ही 
विपर्यय कहे जाते हैं । यह विलक्षण बात हूं कि कृत्यकल्प० (मोक्षकाण्ड, पु० १६७) एवं अपराकं० (पूर १०२२) 
द्वारा आठ अंग यम . . - समाधयोष्टावंगानि' महाभारत से उद्धत क्रिये गये हैं। वेखानसस्मातंसूत्र (८।१० ) ने 
योगियों को, उनके अभ्यासों एवं संयमों के अनुसार, तीन श्रेणियों में बांदा है, यथा--सारंग, एकाव्यं एवं 
विसरग, जिनमें प्रत्येक पुनः कई कोटियों में बाँटे गये हैं। उसमें पुनः आया है कि 'अनिरोषक' नामक योगी 
प्राणायाम नहीं करते, “मार्गग' नामक योगी केबल प्राणायाम करते हैं, शेष तथा 'ंविमार्गंग” नामक योगी 
सभी आठ अंगों का अभ्यास करते हैं, किन्तु वे ईश्वर का ध्यान नहों भी करते। सोलिक शब्द ये हेये 
विमागगास्तेषां यमनियम. . -तयष्टांगं कल्पयन्तो ध्येयमप्यन्यथा कर्वन्ति ! अन्तिम अंश का अर्थ करना कठिन 
है । सम्भवतः इस वाक्य में कुछ ऐसी कोटि के योगियों का उल्लेख है जो ईइवर का ध्यान नहों करते और 
ऐसा विश्वास करते हैं.कि बिना ईश्वर का ध्यान किये वे केवल्य (सुक्त) प्राप्त कर सकते हैं। 

३३, तथा तत्पयोगकल्प:। प्राणायाम: प्रत्याहारो ध्यानं धारणा तर्क: समाधिः षडंग इत्युच्यते योगः। सेज्ञा० 
उप० (२११८) । अ्रिस्मृति (३६) एवं दक्षस्मूति ने भौ ऐसा ही उल्लेख किया है। 'आसनं प्राणसंरोधः भरत्या 


हारश्च धारणा। ध्यानं समाधिरेतानि योगांगानि भवन्ति षट्‌ ॥' ध्यानबिन्दु उप० (इलोक ४१, अड्यार संस्करण), 


गोरक्षशतक (१४४) एवं स्कन्दपु० (काशीखण्ड ४१।५४) । अपराकं (याज्ञ० ३११०, पृ० ३६०) ने एक 


तू ० टु धसँशास्त्र का इतिहास 


है विज्ञ व्यक्ति को सदैव यमों का भी पालन करना चाहिए, केवल नियमों का ही पालन नहीं होना चाहिए;जो 
व्यक्ति केवल नियमों का पालन करता है और यमों का नहीं, वह पाप करता है (अर्थात्‌ नरक में पड़ता है) ।' 
इसका अर्थ यह नहीं है कि नियम वर्जित हैं, प्रत्यृत यह कहा गया है कि यम नियमों से अपेक्षाकृत अधिक महत्त्वपूर्ण 
हैं। शान्ति० (३२६।१५--३३४।१६ चित्रशाला प्रेस संस्करण) में यम” एवं “नियम” दोनों का उल्लेख हुआ है। 
कुछ स्मृतियाँ उन्हें योग के अंगों के रूप में छोड़ देती हैं, क्योंकि वे मनु० याज्ञ० आदि द्वारा सामान्यतः सभी 
लोगों के लिए व्यवस्थित किये गये हैं। मन्‌ यमों एवं नियमों को गिनाते नहीं, किन्तु याज्ञ० ने दस यमों 
एवं दस नियमों का उल्लेख किया है (याज्ञ० २।२१२-३१२ ) । देखिए ऊपर पाद-टिप्पणी २३ । योगसूत्र के 
पाँच यम ये हैं--अहिसा, सत्य, अस्तेय (न चुराना, अर्थात्‌ जो शास्त्रविहित न हो उसे दूसरों से न लेना), 
बरह्मचर्यं (अन्य ज्ञानेन्द्रियों के साथ जनने न्द्रिय पर नियन्त्रण रखना) एवं अपरिग्रह (शरीर की रक्षा के लिए 
जितना आवश्यक हो उससे अधिक किसी अन्य से न प्राप्त करना) । जब ये जाति, देश, काल एवं अवसरों 
की चिन्ता (परवाह) न करके किये जाते हैं (अर्थात्‌ अम्यास या प्रयोग में छाये जाते हैं) तो ये योगी के 
लिए महाब्रत कहे जाते हैं। जैसा कि मन्‌ का कथन है, यमों का पालन सबको करना है, किन्तु कुछ अपवाद 
भी हैं। यमों का पालन ब्रत है किन्तु उनका कठोर पालन (बिना किसी अपवाद के) महात्रत कहलाता है, जिसे 
योगी लोग समी दशाओं में बिना किसी अपवाद के करते हैं। यमों एवं नियमों का पालन कैवल्य या मुक्ति 
की प्राप्ति के लिए पहला सोपान है, क्योंकि जब.तक आत्मा सभी प्रकार की कामजनित एवं अहंभावी इच्छाओं 
से दूर हो शुद्ध नहीं हो पाता तब तक वह उस दिव्य या आध्यात्मिक जीवन को नहीं प्राप्त कर सकता जिसकी 
योग की उच्चतर दशा में आवश्यकता होती है । इसका क्या तात्पयं है, इसे हम अधोलिखित ढंग से समझ 
सकते हैं-सामात्य लोगों के लिए इन बातों में स्मृतियाँ कूछ छूट देती हैं । उदाहरणाथं, क्षत्रिय का कर्तव्य 
है युद्ध करना और मनु (७।८७, ८६) ने इसी से व्यवस्था दी है कि क्षत्रिय को युद्धस्थल से भाग नहीं आता 
चाहिए और वे क्षत्रिय जो दोनों पक्षों में लड़ाई करते हैं और ऐसा करते हुए मर जाते हैं, वे स्वग में पहुँचते 
हैं । और देखिए याज्ञ० (१३२४) । अतः क्षत्रिय के लिए हिसा की अनुमति है, किन्तु यदि कोई क्षत्रिय 
योग का अनुसरण करना चाहता है तो उसे हिसा का परित्याग करना पड़ता है। इसी प्रकार स्मृतियों ने पाँच 
अवसरों पर असत्य-माषण क्षम्य ठहराया है (गोतम २३।२६, वसिष्ठ १६३६, आदिपवं ८२१६, झान्ति० ३४२५ 
एवं १६५।३०, ओर देखिए इस महाग्रन्य का मूल खण्ड ३, पृ० ३५३ एवं पाद-टिप्पणियाँ ५३६ एवं ५३७) । मनु 
(४।१३८) ने सामान्य लोगों के लिए एक छूट दी है--अप्रिय सत्य नहीं बोलना चाहिए! (न ब्रूयात्‌ सत्यम- 
प्रियम्‌) । किन्तु जो योग के अनुशासन में आता है उसे सदा सत्य बोलता चाहिए, केवल एक अपवाद यह है 
कि सत्य बोलने से प्राणियों का नाश न हो। मिताक्षरा (याज्ञ० ३।३१२) में आया है कि विवाह पक्का कराने | 
में असत्य भाषण (जो स्मृतियों द्वारा क्षम्य माना गया है) का त्याग करना चाहिए, तथा ब्रतघारी ब्यक्ति को 
चाहिए कि वह पुत्रःया शिष्य को दण्डित न कर्‌ । याज्ञ० (१७६) एवं मनु ( ४।१२८ ) में आया है कि वह 


स्मृति को उद्धत करते हुए थोग के ६ अंग (यम, नियम एवं आसन छोड़ दिये गये हैं ओर तर्क जोड़ दिया 
गया है) दिये हैं। बृहद्योगियाजवल्क्य (5३५) एवं लिगपुराण (१।८।८-5) ने आठ अंगों का उल्लेख किया 
है। अपराकं० (प० 5६०) ने व्याख्या को है--ततो मनोबुद्धिपरित्यागेनात्मनि विम्शस्तकः ।' वायुपुराण (१० 
७६) ने पाँच के नाम दिये हैं--प्राणायाम, ध्यान, प्रत्याहार, घारणा एवं स्मरण । ॥ 


योग एवं धर्मंशास्त्र २७१ 
गृहस्थ जो मासिक घमं के उपरान्त कृछ विशिष्ट दिनों में अपनी पत्नी के पास जाता है और पर्व के दिलों में 
ऐसा नहीं करता (देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड ३, पाद-टिप्पणी १४२५), उसे ब्रह्मच ब्रत का पालक 
कहना चाहिए, किन्तु जव वह योगमार्ग पर आरूढ होता है तो उसे यह छूट छोड़ देनी होगी और समी 
प्रकार की नारियों से, यहाँ तक कि अपनी पत्नी से मी, सभी प्रकार के सम्बन्ध छोड़ देने होंगे । इस बात पर 
लिंगपुराण ने बहुत वळू दिया है ।४० युक्तिदीपिका ने, जो सांख्यकारिका की एक प्राचीनतम टीका है, 
उल्लिखित किया है कि यम पाँच हैं, किन्तु उसने 'अपरिग्रह' के स्थान पर 'अकल्कता' (दुष्टता अथवा वक्र 
व्यवहार का अभाव) रखा है। विष्णु पु० (६७३६-३७) ने पाँच यमों एवं पाँच नियमों का वैसा ही उल्लेख 
किया है, किन्तु 'ईदवरप्रणिधान'के स्थान पर “परब्रह्म में संलग्न मन! को रखा है (कुर्वीत ब्रह्मणि तथा परस्मिन्‌ 
प्रवणं मनः) । योगसूत्र (२।३२) के अनुसार पाँच नियम ये हैं--क्ौच (शुद्धता), सन्तोष, तप, स्वाध्याय (वेदा- 
ध्ययन) एवं ईश्वरप्रणिधान (ईश्वर-मक्ति या अपने सभी कर्मो का ईश्वर को समर्पण) । इनमें तीन, यथा 
तपस्या, स्वाध्याय एवं ईष्वरप्रणिघान को क्रियायोग कहा जाता है, जैसा कि योगसूत्र (२।१) में उल्लिखित 
है । कतंव्य की वस्तुगत परिभाषा करना अत्यन्त कठिन है, किन्तु आत्मगत आधार पर इसकी परिभाषा की 
जा सकती है । कतंव्यों पर वर देने का उद्देश्य यह है कि व्यक्ति छोटी-छोटी इच्छाओं से उपर उठे और 
उच्चतर व्यक्तित्व को प्रकाशित करे । ये कर्तव्य या नियम अधिक या कम उपनिषदों पर आघुत हैं, देखिए 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (३।१७।४) जहाँ तप, अहिसा, सत्यभाषण, दान एवं आर्जव यजमान द्वारा प्राप्त किये जाने 
वाले शील-गुण कहे गये हैं । और देखिए बृह० उप० (५।२।३) जहाँ समी लोगों को दम (आत्म-निप्नह), 
दान, दया अपने में उत्पन्न करने को कहा गया है । उपर्युक्त विवेचन से: प्रकट होता है कि योगसूत्र द्वारा 
व्यवस्थित यम ऐसे कतंव्य हैं जो निषेव के रूप में हैं, यथा--किसी को कष्ट न दो, झूट न बोलो, किसी को 
लूटो नहीं, (दान ग्रहण न करो) तथा नियम ऐसे कर्तव्य हैं जिनका सम्बन्ध ऐसे व्यक्ति से है जिसने योग- 
मागं का अनुसरण कर लिया हो, ओर वे भावात्मक रूप में प्रतिपादित हैं, यथा- शुद्ध रहो, सन्तुष्ट रहो, तप 
में लगे रहो, वेदों का अध्ययन करते रहो ओर ईरुवर-मक्त वनो । अमरकोश्च* के अनुसार यम नित्य 
कमं हैं और वे शारीरसाधनापेक्ष (शरीर द्वारा किये जानेवाले) हैं, किन्तु नियम ऐसे हैं जो अनित्य हैं (अर्थात्‌ 
प्रतिदिन या निरन्तर न किये जानेवाले)और वे शरीर से बाहर के साधनों पर आश्रित हैं (यथा जल आदि) । 
शौच के दो प्रकार हैं-बाहय (जल, मिट्टी, पंचगव्य, पवित्र मोजन आदि द्वारा प्रभावित शरीर का), एवं 
आभ्यन्तर (आन्तरिक या मानसिक) । देखिए इस महाग्नन्य का मूल खण्ड २, पु० ६५१-५२ एवं मूल खण्ड ४, 
पृ० ३१०-३११ । मनु० (५।१०६) का एक इलोक अवलोकनीय है-समी शोचों में वह सर्वोत्तम है जो अर्थ 
से सम्बन्धित है (अनुचित साधनों से दूर रहकर तथा दूसरों को वञ्चित न करके घन की कामना करनी 
चाहिए), वह व्यक्ति 'शुचि' (पवित्र) है जो अर्थ के 'मामले में पवित्र हो, वह नहीं जो मिटटी या जळ से 


४०, कर्मणा मनसा वाचा सर्वावस्थासु सव॑दा । सर्वत्र भेथुनत्याग ब्रह्मचर्य रचक्षते ॥ कूमं० (२।२।१८), ` 
योगियाज्ञवल्क्य (१।५५) ; अंगारसद्शी नारी घुतकुग्भससः पुमान्‌ । तस्माच्नारीषु संसर्ग इृरतः परिवर्जयेत्‌ ॥ 
लिगपु० (१।८।२३) । 

४१. शरोरसाधनापेक्ष नित्यं यत्कर्म तद्यमः । नियमस्तु स यत्कर्सानित्यमागन्तुसाधनम्‌ ॥ अमरकोश 
(दवितीय काण्ड, ब्रह्मवर्ग ) । क्षीरस्वामी ने योगसूत्र की परिभाषाएँ उद्ध,त को हैं और व्याख्या को हे-“आणास्तु 
बाह्यं मुज्जलादि साधनं यन्नेति; अत एव कुत्रिमकर्स नियमः ४ 
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पवित्र किया गया हो।'४२ द्वितीय पाद के सूत्र ३३-३४ में आया है कि जब योगाभ्यासी विपरीत विचारों 
से आक्रमित हो जाय (यथा--जिसने मेरी हानि की है, मैं उसे मार डालूंगा, मैं असत्य भाषण करूँगा, मैं 
दूसरे का घन ले रूंगा, मैं दूसरे की पत्नी के साथ बलात्कार करूँगा) तो उसे दुढप्रतिज्ञ हो जाना चाहिए और 
मन में इन विचारों के विपरीत विचारों की उत्पत्ति करनी चाहिए और ऐसे दृष्कर्मों के परिणामों पर विचार 
(करना चाहिए, यथा--ऐसे कर्मों से असीम दुःख मिलता है और यह सम्यकू ज्ञान के अभाव का परिचायक 
है । यम एवं नियम योग के अभिलाषी के लिए आरम्मिक आचार-शास्त्र की वातें हैं, जिनका पालन परमा- 
वश्यक है और मनु एवं याज्ञवल्क्य के अनुसार इनके कुछ माग का पालन समी लोगों को करना चाहिए। 
द्वितीय पाद के सूत्र ३५-४५ में कतिपय यमों एवं नियमों के निरन्तर पालन के परिणाम रखे गये 
हैं, यथा-जव अभिलाषी अहिंसा में दृढस्थित हो जाता है तो समी प्राणी (मानव एवं पशु) उसकी उपस्थिति 
में बैर का त्याग कर देते हैं ।५* जव योग का अभिलाषी असत्यभाषण से दूर रहने के अभ्यास में दृढ 
हो जाता है तो उसकी ब्राणी बड़ी प्रभावशाली हो जाती है और वह जो कुछ किसी से कहता है, लोग उसे 
मान लेते हैं। (यथा--यदि वह किसी से कहे तुम पवित्र या साधुवृत्ति वाले बनो' या (तुम्हें. स्वगे की प्राप्ति हो जाय! 
तो वह व्यक्तिं साघुवृत्ति वाला हो जाता है या स्वगे प्राप्ति करता है) । यदि वहु चोय कमं से सर्वथा दूर हट जाता 
है तो समी रत्त, सभी दिशाओं से आकर, उसका चरण-चुम्बन करते हैं (अर्थात्‌ वह भले द्वी धन या साधनों के 
पीछे न पड़े, किन्तु घन-सम्पत्ति अपने-आप उसके पास चली आती है) । जब योगी ब्रह्मच में दृढ़ रूप से प्रतिष्ठित 
हो जाता है** तो उसे शक्ति-लाम होता है (जिसके द्वारा बह अणिमा की शक्ति मी पा लेता है) और जब वह 


४२. सर्वेषामेव शोचानामर्थ्ेचं परं स्मृतम्‌ । योऽर्थे शुचिहि स शुचिं मृद्वारिशुचिः शुचिः॥ मनुस्मृति . 
(५१०६); विष्णुधर्मसूत्र (२२०४) में भी यही बात है, किन्तु वहाँ अर्थ! के स्थान पर 'अन्न' है। चिष्णु- 
घर्मोत्तर० (३।२७५।१३) में आया है--तस्माद्धि सर्वश्ोचानां मन:शौचं परं स्मृतम्‌ ।' मिलाइए 'आहारशुद्धौ 
सत्त्वशुद्धिः (छान्दोग्योपनिषद्‌ ७२६२) एवं आहार... शुदधिरित्याचार्याः' (अपराक द्वारा याज्ञ० ११५४ 
की व्याख्या में ।हारीतघर्मसूत्र से उद्धत )। है 

४३. अहिसाप्रतिष्ठायां तत्संनिधौ वेरत्याग; । योगसूत्र (२३४); वाचस्पति का कथन है—'शाइवति- 
कविरोधा अप्यश्व-महिष-म्‌षक-मार्जाराहि-नकुलादयोऽपि भगवतः प्रतिष्ठिताहिसस्य संनिधानात्तच्चित्तानकारिणो 
वेर त्यजन्ति ।' संस्कृत के कवियों ने मुनियों के आश्रमों के इस स्वरूप का मनोहर वर्णन किया है i देखिए 
कादम्बरी (पुर्वंभाग जहाँ जाबालि के आश्रम का वर्णन है)--'अस्य भगवतः प्रसादादेवोपञञान्तवरमपगतमत्सर 
तपोवनम्‌ । अहो प्रभावो महात्मानाम्‌ । अन्न हि शाइवतिकसपहाय विरोधमुपशान्तात्मानस्तिर्यञ्चोऽपि तपोवन- 
सुलमनुभवन्ति । तथाहि एष. „ . विशति शिखिनः कलापमातपाहतो निःशंकमहिः। अयमुत्सज्य मातर, , -परक्षरत्क्षीर- 
धारमापिबति क्रंगशावकः सिहीस्तनम्‌ । ` न 

„ ४४. देखिए छा० उप० (८।२।१०) 'यं यमन्तमभिकामो भवति यं कामं कामयते र्‌ 
समृत्तिष्ठति तेन सम्पन्नो महीयते ।' ब्रह्मचंप्रतिष्ठायां वीर्यलाभः । योगसूत्र (२।३८); १ po 
थिद्धावीयस्मृतिसमाघिप्रज्ञापूर्वक इतरेषाम्‌ ।' अपरिग्रहस्थंयें जन्मक्थंतासम्बोधः । योगसत्र २।३६, 'कथंता' का 
अर्थ है 'किंप्रकारता ।' fe र 
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इसमें पूर्णता प्राप्त कर लेता है तो वह योग-ज्ञान एवं योग के अंगों को अपने दिष्यों में स्थानान्तरित करने के योग्य 
हो जाता है। योगसूत्र (१२०) में ऐसा आया है कि असंप्रज्ञात-समाथि तमी आती है जब योगी में विश्वास, वीर्य 

(शक्ति) एवं अन्य गुण पाये जाते हैं। योगी या ब्रह्मज्ञान के अन्वेषक के लिए मन, वचन एवं कमं की पवित्रता 
पर बहुत बल दिया गया है ('माण्ड्क्य०३।१।४- “सत्येन लभ्यस्तपसा स्येष आत्मा सम्यज्ञानेन ब्रह्मचर्येण नित्यम्‌?) 
वास्तव में बात यह है कि यदि योगी पूर्णतया पवित्र एवं इन्द्रियनिग्रही है तो वह समाधि के अन्तिम ध्येय एवं कैवल्य 
के पास पहुँचने में शी प्रता करता है और बिना जितेन्द्रिय हुए राजयोग का अभ्यास व्यर्थ एवं भयंकर है । जो छोग 
ब्रह्मचर्यं की महत्ता को विशेष रूप से जानना चाहते हैं उन्हें महात्मा गान्धी लिखित सिल्फ-रेस्ट्रेष्ट वर्सस सेल्फ-इण्ड- 
जस" (तृतीय संस्करण, १६२८, विशेषतः अनुक्रमणिका-१, पु० १३७-१३८, जहाँ श्री डब्लू> एल० हरे का निवन्ध 
भी है) का अध्ययन करना चाहिए | जब योगी दृढ रूप से अपरिग्रह में प्रतिष्ठित हो जाता हैं तो उसमें अपने अतीत, 
वर्तमान एवं मविप्य के जीवनों के ज्ञान की इच्छा जागती है (और उनसे उसे प्रकाश प्राप्त होता है)। 


अपने शरीर को स्वच्छ एवं शुद्ध कर लेने के उपरान्त योगी अपने शरीर से मोह छोड़ देता है और अन्य 
लोगों के संस्पश का त्याग कर देता है। मन की शुद्धतां के अन्य परिणाम हैं सत्त्वगुण की शुचिता (अर्थात्‌ उस पर 
रज एवं तम का प्रमाव नहीं पड़ता), इन्द्रियों पर अधिकार एवं आत्मा के परिज्ञान के लिए समर्थता की प्राप्ति। 
सन्तोष से परम सुख मिलता है। तप से शरीर की पूर्णता की प्राप्ति होती है (अणिमा के समान गुप्त शक्षितयों 
की उपलब्धि होती है) और उससे क्लेश एवं पाप नष्ट हो जाने के उपरान्त ज्ञानेनद्यों की पूर्णता प्राप्त होती है। 
लगातार वेदाध्ययन ('ओम्‌' के जप आदि) से अपने मनचाहे देवता की अनुभूति होने लगती है। इस्वर की भक्ति 
से समाधि में पुर्णता प्राप्त होती है। 


अव हम आसन का अध्ययन करेंगे । योगसूत्र में इसकी परिभाषा दी हुई है--आसन वह है जो स्थिर हो 
और सरल हो (स्थिरसुखमासनम्‌ २।४६)। आसन वह है जो कुश घास से आवृत हो, उस पर मृगचर्म या वस्त्र विछा 
हो, जैसा कि गीता (६११) में उल्लिखित है। यह बाहय आसन है । किन्तु योग में आसन शारीरिक अवस्थिति 
का द्योतक है। यह द्रष्टव्य है कि योगसूत्र उन आसनों को, जो हठयोगप्रदीपिका एवं हठयोग-सम्बन्धी अन्य ग्रन्थों में 
उल्लिखित हैं, स्पष्ट रूप से व्यवस्थित नहीं करता और उसमें आया है कि ये आसन पातञ्जल योग के अभ्यास के 
लिए आवश्यक नहीं हैं, प्रत्युत कोई भी आसन जो सरळ हो, स्थिर हो एवं सुखद हो, योगी के लिए पर्याप्त है। 
योगसूत्र.यहाँ पर सवेताइवतरोपनिषद्‌ (२।८ एवं १०). का अनुसरण करता है न कि किसी हठ्योग-सम्वन्ची ग्रन्थ 
का (यदि वह योगसूत्र के काल में उपस्थित रहा हो) । ऊपर वर्णित आसन की प्राप्ति के लिए योगी को अपने शरीर 
की स्वाभाविक गतियों को ढीला कर लेना होगा (प्रयत्नशैथिल्य) और मन को ब्रह्म में केन्द्रित कर लेना होगा । 
आसन पर पूर्ण स्वामित्व-स्थापन के फलस्वरूप वह इन्द्रों- (उप्णता एवं शीत, भूख एवं प्यास आदि) से विमोहितः 
नहीं होता । 

जो लोग आसनों के 'विषय में विशिष्ट जानकारी प्राप्त करना चाहते हैं वे पूना के पास लोनावाला के 
कैवल्यधाम के श्री कूवलयानन्द द्वारा प्रणीत एवं प्रकाशित ग्रन्थ 'आसन्स' पढ़ सकते हैं। यह ग्रन्थ कुछ १८८ पृष्ठों 
में है, इसमें ८१ चित्र (विभिन्न आसनों के.७८ चित्र एवं त्तौलि के ३ चित्र) हैं। दक्षस्मृति (७५ ) में पद्मासन का : 
उल्लेख है और लगता है याज्ञण (२।१६८) ने. भी इसऊी ओर संकेत किया है। डा० के० टी» बेहनान ने अपने 
ग्रन्थ 'योग, ए साइण्टिफिक इवैलूएशन' में कतिपय आसनां के १६ चित्र दिये हैं। यद्यपि योगसूत्र ने किसी आसन 
का नाम नहीं लिया है तथापि व्यासभाष्य ने इनके नाम लिये हैं ओर उसके आदि' शब्द से कुछ अन्य आसनो 

३५. ` 


७ 


२७४ धर्मशास्त्र का इतिहास 


की घ्वनि मिळती है।४० रघुवंश (१३।५२) में वीरासन का उल्लेख है, शंकराचार्य (वेदान्तसूत्र ४।१।१० पर) 
ने कहा है कि पदाकासन एवं अन्य विशिष्ट आसनों का उद्घोष योगशास्त्र में हुआ है। शंकराचार्य के मतानुसार 
चे० सू० (४।१।७-१०) ने गीता (६११) में उल्लिखित आसन की ओर संकेत किया है; उसने शारीरिक क्रियाओं 
की थिथिलावस्था एवं शरीरावस्थिति को ध्यायतीव पृथिवी' (छान्दोग्योपनिषद्‌ ७६१) नामक शब्दो द्वारा व्यक्त 
किया है। हठयोगप्रदीपिका (१।१७) के अनुसार आसन हठ्योग का प्रथम अंग है। शिव ने ८४ आसनों की चर्चा 
की है, जिनमें सिद्ध, पद्म, सिह एवं भद्र नामक चार आसन अत्यन्त आवश्यक (सारमृत) हैं, और इसने सिद्धासन को 
सर्वश्रेष्ठ आसन माना है और उसका वर्णन किया है (१३४ ) । हट्योगध्रदीपिका ने १।१६-५४ में १५ आसनों 
के नाम लिये हैं और उनका वर्णन किया है। ध्यानबिन्दु उप० का कथन है कि आसनों की संख्या लम्बी है, किन्तु 
उसने केवल चार के नाम लिये हैं और उन्हें ही अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माना है। शिवसंहिता (३।१००) एवं घेरण्ड- 
संहिता (२।१) में आया है कि आसन ८४ हैं, किन्तु गोरक्षशतक का कथन है कि आसन उतने हैं, जितनी जीवित 
जातियाँ हैं, और वे. सभी शिव को ज्ञात हैं, किन्तु ८४ लाख आसनों में शिव ने केवल ८४ को चुना है जिनमें 
सिद्धासन एवं पद्मासन सर्वोत्तम हैं (१।५-४) । 
थ्योग' शब्द का प्रयोग विस्तृत अर्थ में कई मामलों में होता है। भगवद्गीता में, जो स्वयं योगशास्त्र है 
और जिसका प्रत्येक अध्याय योग कहा जाता है, यह वात पायी जाती है, विशेषतः उस विधि या विधियों के विषय 
में जिससे या जिनके द्वारा परम ब्रह्म से तादात्म्य बढ़ाया जाता. है । उदाहरणाथं, गीता में ऐसे प्रयोग हुए हैं, यथा-- 
अभ्यासयोग (८।८, १२।६), कर्मयोग (३।३ एवं ७), ज्ञानयोग (३।३), भक्तियोग (१४।२६) । कुछ अन्य ग्रन्थों 
सें भी यही बात पायी जाती है। कुछ पारचात्य लेखकों ने योग के कई प्रकारों का उल्लेख किया है, यथा--मन्त्र- 
योग, ज्ञानयोग, भक्तियोग, कर्मयोग, राजयोग एवं हठयोग । देखिए एफ्‌० यीटूस-ब्राउन कृत 'बंगाळ छैसर' (१६३०, 
पु० २८४), आर० सी० ओमन कत 'दि भिस्टिवस्‌ एसेटिक्स एण्ड सेण्ट्स आव इण्डिया” (१६०५ का संस्करण, पृऽ 
१७२), जेराल्डाइन कॉस्टर कृत 'योग एण्ड वेस्टर्न साइकाँलाँजी' (पृ० १०), ऐलेन डेनीलो का ग्रन्थ (पृ० ८३, 
जहाँ मन्त्रयोग, लययोग, कुण्डलिनीयोग आदि का उल्लेख है)। कुछ पइचात्क[लीन ग्रन्थ, यथा--योगतत्त्वोपनिषद्‌ *६ 
एवं शिवसंहिता (५४) ने मन्त्रयोग, हठयोग, लययोग एवं राजयोग नामक चार योगों की चर्चा की है। इन 


४५ तद्यया पद्मासनं वीरासनं भद्रासनं स्वस्तिकं दण्डासनं सोपाश्रयं पर्यंकं ्रोञ्चनिषदनं हस्तिनिषदन- 
मुष्ट्रनिषदनं समसंस्थानं स्थिरसुखं यथासुखं चेत्येवमादीनि। भाष्य (योगसूत्र २।३४६ पर) । क्रोञ्चनिषदन एवं 
उसके आगे के दो आसनों के विषय में वाचस्पति का कथन है--'फ्रौञ्चादीनां निषण्णानां संस्थानदर्शनात्‌ प्रत्येत- 
च्यानि।' सोपायं (किसो पीठोपघान के सहारे) “योगपद्दकयोगात्‌ सोपा्रयम्‌' (वाचस्पति) । एपि० इण्डिका 

(जिल्द २१, पु० २६०) में राष्ट्रकूट राजा खोटूटिय के कोलागल्लु शिलालेख (शक संवत्‌ ८८६, फरवरी १७, 
सन्‌ $६७ ई०) में दण्डसन एवं “लोहासनी' नामक आसनों का उल्लेख है। योग का प्रभाव समाज में इतना अधिक 
था कि बहुत-से शिलालेखों में योग पद्धतियों का उल्लेख है। - 

४६. योगो हि बहुधा ब्रह्मन्‌ भिद्यते व्यवहारतः। मन्त्रयोगो लयश्चैव हठोसौ राजयोजकः॥ भातृकादियुतं 
मन्त्रं ढादशाब्द तु यो जपेत्‌ । क्रमेण रूभते ज्ञानमणिमादिगणान्क्तिम्‌॥ अल्पणुद्धिरिम योगं सेवते साधकाधमः ॥ 
लययोगदिचत्तलयः कोटिशः परिकीतितः। गच्छंस्तिष्ठन्‌ स्वपन्‌ भुञ्जन्‌ ध्यायशिष्कलमोषवरम्‌ ॥ स एव लययोगः 
स्दात्‌.. . - आदि। योगतत्त्वोपनिषद्‌ (१६।२१-२३) । ८ । , 
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सभी योगों में पतञ्जलि की ही प्रणाली प्रचलित है, किन्तु प्रत्येक में योग के किसी विशिष्ट स्वरूप का ही निदर्शन 
है। जु में योग की केवल दो प्रमुख प्रणालियाँ हैं, एक वह जो योगसूत्र द्वारा प्रतिपादित है- और जिसका भाष्य 
व्यास ने किया है और दूसरी प्रणाली वह है जो गोरक्षशतक तथा स्वात्मारामयोगी की हठयोगप्रदीपिका में (जिस पर 
ब्रह्मानन्द द्वारा ज्योत्सना नामक टीका है) में वणित है।४० संक्ष मं दोनों योगप्रणालियों में यह अन्तर है कि जहाँ 
पातञ्जल योग चित्तानुशासन पर दी सारा प्रयास लगाता है, वहाँ उठ्योग का प्रमुख सम्बन्ध है दारीर, उसके स्वास्थ्य, 
शुद्धता एवं रोगरहितता से। इस तथ्य का उद्घाटन इसी से हो जाऽ; है कि जहाँ पतञ्जलि ने आसन की परिभाषा 
किसी ऐसी शरीरावस्थिति से की है जो 'स्थिरसुख' (स्थिर एवं सरल अथवा सुखकर) हो, वहाँ हव्योग-सम्वन्वी 
ग्रन्थ बहुत-से आसनों का उल्लेख करते हैं, यथा--मयूरासन, कुक्कुटासन, सिद्धासन आदि, जिनसे रोगों का निवारण 
होता है (१३१) और इस प्रकार कुल ८४ आसन हैं। इतना ही नहीं, हठयोग ने कुछ क्रियाओं का मी उल्लेख किया 
है, यथा--नेति (नासा-मार्गे निर्मल करना), घोति (आमाशय स्वच्छ करना), वस्ति (यौगिक एनिमा)एवं नोलि 
(पेट की नलिका हिलाना), जिनके विषय में पतञ्जलि मौन हँ।४८ यदि उचित निर्देशन एवं घे के साय हठयोग 


४७. स्वात्माराम योगी छुत हठयोगप्रदीपिका का अंग्रेजी अनुवाद औ औनिवास आयंगर द्वारा हुआ है 
(थियासॉफिकरू पब्लिशिंग हाउस, मद्रास, तीसरा संस्करण, १४४४) । प्रन्य का नाम हठप्रदीपिका है, जैसा कि 
'हठप्रदीपिका धत्ते स्वात्मारामः कृपाकरः' (१।३) से प्रकट होता है। प्रत्येक “उपदेश' के अन्तिम तथा ब्रह्मानन्द कृत 
'हठप्रदीपिका-ज्योतस्ना' के प्रथम लोक से भी यही बात झलकती है। टीका के अनुसार 'ह' एवं ठ' का अर्थे क्रस 
से सूयं एवं चन्द्र है और वे क्रम से दक्षिण एवं वाम नासिका-दवास के द्योतक हैं। शिवसंहिता का अनुवाद राय- 
बहादुर श्रीचन्द्र विद्यार्णव द्वारा (पाणिनि ऑफिस, इसरा संस्करण, १४२३) तथा घेरण्डसंहिता का अनुवाद 
आऔचन्द्र बसु द्वारा हुआ है (बम्बई, १८६६) । 

४८. हठयोग को ६ क्रियाएँ ये हैं--धौतिदंस्तिस्तया नेतिस्त्राउकं नौलिकं तथा। कपालभातिशचेतानि षट्‌ 
कर्माणि प्रचक्षते ह० यो० प्र० (२४२२) । योगमीमांसा नामक जनल के खण्ड २, पु० १७०-१७७ में घौति, 
खण्ड १, पु० १०१-१०४ में बस्ति, खण्ड १, पु० २५-२६ एवं खण्ड ४, पु० ३२०-२४ में नोलि का तथा श्री 
कुवलयानन्द कृत प्राणायाम' नामक पुस्तिका (भाग १, पृ० ७६-१००) सें कपालभाति का वर्णन है। नेति में 
नासिका को स्वच्छ किया जाता है। त्राटक में जब तक आंसू न गिरने लगें तब तक किसी अति सूक्ष्म लक्ष्य (पदार्थ ) 
पर आँखों को बिना पलक गिराये रखा जाता है (निरीक्षेख्िश्चरूद्शा सूक्ष्मलक्ष्यं समाहितिः। अधुसम्पातपर्यन्तः 
माचायेस्त्राटकं स्मृतम्‌ ॥ ह० यो० प्र० (२।३१)। त्राटक के कई प्रकार हुँ, यया-नक्षत्रत्राटक; सूर्यत्राटक; 
आदर्शत्राटक, भूसध्यत्रा०, नासाग्रता० । जिसके नेत्र दुर्बल हों, उसे त्राटक नहीँ करना चाहिए, केवल प्रवोण च्यक्ति ड 
के निर्देशन में हो ऐसा करना चाहिए। एकाग्रता एवं ध्यान के लिए त्राटक एक आरम्भिक आवश्यकता है। जो 
लोग हठयोग के विषय में अभिरुचि रखते हैं, उन्हें थेयोस बर्नाडं का ग्रन्थ 'हठयोग, दि रिपोट आव ` ए परसनक 
एक्स्पीरिएंस' (कोलम्बिया यूनिवर्सिटी प्रेस, म्पूयाकं, दवितोय संस्करण, १६४५) पढ़ना चाहिए। थेयोज बर्नाड महोदय 
ने सम्पूर्ण भारत की यात्रा की, अपने गुरु की आज्ञा से उन्हीं के साथ रांची में निवास करते रहे और उनकी आज्ञा 
से तिब्बत भी गये। उनके ग्रन्थ में ३६ चित्र हैं, जिनमें २८ आसनों के चित्र हैं, ७, २६-२७ महामुद्रा, वद्योलि- 
मद्रा एवं पारिणीमुद्रा के चित्र हैं, ३२बे एवं ३३वें चित्र में उड्डीयान-ब'घ के प्रथम एवं हवितीय स्वरूप हैं, ३४ 


मे ३६ छक के चित्र शोी-मध्यम, नोळी-बामा एवं नोत्री-दक्षिणा के चित्र हैं। हठयोगप्रदीपिका (३।६-७) में दस 


ड 


२७६ ` धर्मशास्त्र का इतिहास 


का अभ्यास किया जाय तो व्यक्ति न केवल स्वस्थ, शक्तिशाली, शुद्ध एवं सक्तिय बन जाता है, प्रत्युत वह आन्तरिक 
शक्ति एवं सुख पाता है । हठयोग की पद्धति से तीन परिणाम प्रकट होते हँ“-(१) रोगों एवं मन की अव्यवस्थाओं | 
का अच्छा हो जाता, (२) सिद्धियो की प्राप्ति जिससे (३) राजयोग एवं कैवल्य की उपलब्धि हो जाती है। स्वयं 
हव्योगप्रदीपिका में कहा गया है कि हठयोग का उद्घोष राजयोग के लिए ही हुआ हैं**, अर्थात्‌ राजयोग ही 
हठयोग का प्रमुख फल है न कि सिद्धियाँ और राजयोग से केवल्य की उपलब्धि होती है। हठयोगप्रदीपिका ने 
पतञ्जलि की भाँति आठ अंगों का उल्लेख किया है, किन्तु इसमें यम १० हैं, जिनमें हलका भोजन करना प्रमुख 
है और नियमों में अहिंसा प्रथम स्थान रखती है। आठ अंगों के अतिरिक्त इसमें विशेषतः महामुद्रा, खेचरी, जालेन्धर, 
उड्डीयान तथा मूलबन्ध, वज्रोली, अमरोली एवं सहजोली का उल्लेख है (१।२६-२७) । हठ्योगध्रदीपिका (१।५- 
८) के अनुसार हठ्योग का आरम्म आदिनाथ (अर्थात्‌ चित्र) से हुआ। इसने मत्स्थेन्रनाथ, गोरक्षत्राथ से लेकर 
आगे के ३५ महासिद्धो के नाम लिये हैं। ज्ञानदेव .की भगवद्गीता-सम्बन्धी टीका ज्ञानेश्‍वरी ने अन्त में गुरुपरम्परा 
का उल्लेख यों किया है--आदिनाथ , म्स्येन्द्रनाथ, गोरक्षनाथ, गहिनीनाथ, निवृत्तिनाथ, ज्ञानदेव । 
हठयोग एवं पातञ्जलयोग के ग्रन्थों में अन्य भेद भी पाये जाते हैं। गोरक्षशतक एवं हठयोगप्रदीपिका के 
अनुसार आसन एवं प्राणायाम का प्रमुख उद्देश्य है कुण्डलिनी (व्यक्ति की मामिक शक्ति. जो सुषुम्ना के मूल में सपं 
के समान कुण्डली या गेंडुर लगाये रहती है) को जगाना तथा उसे कतिपय चक्रों से पार कराना तथा सुषुम्ना नाड़ी 
को ब्रह्मद्वार तक ले जाना, जब कि योगसूत्र चक्रों एवं नाड़ियों की कदाचित्‌ ही चर्चा करता है ।*° बहुत-से लोग 
कुण्डलिती पर लिखे गये ग्रन्थों के आधार पर कुण्डलिनी जगाने” का प्रयास कर बैठते हैं। यह एक भयंकर प्रयोग है। 
श्री पुरोहित स्वामी ने अपने ग्रन्थ 'एफोरिउमूस आव योग' में लिखा है कि कुण्डलिंनी का जागरण एक भयंकर अनु- 


मुद्राओं के नाम आये हैं। सर पोल ड्यक्स लिखित “वि योग आव हेल्थ, यूथ एवं ज्वाय' हाल का लिखा एक ग्रन्थ 
है जो पाइचात्य लोगों के लिए हठयोग पर लिखा गया है (कसेल, लंदन, १६६०) । यह अति उपयोगी ग्रन्थ है, 
इसमें लगभग ७० अतीव सुन्दर चित्र हैं ओर व्यक्तिगत अभ्यास के आधार पर अत्यन्त सावधानी से यह लिखा 
गया है। लेखक वर्षों तक सेना में सैनिकों के समक्ष योगाभ्यास को उपयोगिता पर भाषण किया करते थे। 

४४. केबलं राजयोगाय हठविद्योपदिश्यते। हठ० (१।२), जिस पर ज्योत्स्ना की टिप्पणी है--“राजविद्या 
(एव मुख्य फं न सिंद्धयः। राजयोगद्वारा कंवल्यं फलम्‌।' बहुत-से सिद्धों, यया--भतसयेन्द्रनाथ, शाबरानन्द, भैरव, 
गोरक्ष आदि का उल्लेख करने के उपरान्त हठयोगप्रदीपिका (५।८) ने यो अन्त किया है--इत्यादयो महासिद्धा 
` हठयोग-प्रभावतः ४ ३ दन 

५०. योगसूत्र ने नाभिचक्र (यह केवल नाभि है, जिसका आकार वृत्तवत्‌ गै क्सनाड्डी का क्रम से 
३।२४ एवं ३।३१ में उल्लेख किया है। देखिए गोरक्षश्तक (इलोक १०-२३, 20 “0222 नाड़ियों, हा 
आदि का उल्लेख है। हठ्योगप्रदीपिका (३) में कुष्डलिनो के जागरण का उल्लेख है। गोरक्षशतक का मल एवं 
अनुवाद डब्लृ० जी० ब्रिग्स कृत 'गोरखनाथ एण्ड दि कनफटास' (पु० २८४-३०४) में है जो अभी हाल में स्वामी 
कुवलयानन्द द्वारा अनुवाद एवं टिप्पणी के साथ प्रकाशित हुआ है (१६५६) । डा० हजारीप्रसाद द्विवेदी ने नाथ 
सम्प्रद्राय (१६५० ) नामक एक ग्रन्य लिखा है। डा० मोहर्नासह ने भी गोरखनाथ एण्ड मेडोवल हिन्दू मिस्टिसिज्म' 
नामक एक ग्रन्थ लिखा है। यदि ज्ञानेश्‍वरी में उल्लिखित गुरुपरम्परा को ठीक माना जाय तो गोरखनाथ लगभग 
११०० ई० में या इससे कछ हो काल पश्चात्‌ हुए थे। मौर देखिए श्री आर० सी० - घेरे कृत राठी ग्रन्य 
“गोरक्षनाथ की जीवनी एवं शिष्यों की परम्परा' (पृ० २२४)। 
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भूति है, प्रथम दिन में, जब कुण्डलिनी का जागरण हो गया तो ऐसा प्रतीत होता था कि मानों सम्पूर्ण शरीर अग्नि 
में हो, और उन्होंने समझा कि मैं मर रहा हूँ, और वे तीन मासों में कई मन दूध एवं घृत पी गये और दो निम्ब- 
वृक्षों की सारी पत्तियाँ खा गये। नाडियों एवं तन्तरों के सिद्धान्त का बीज (मूळ) कठोपनिषद्‌ (६।१६) एवं 
छान्दोग्योपनिषद्‌ (८।६।६) के एक मन्त्र में पाया जाता है--हृदय की १०१ नाड्याँ हैं, उनमें से एक मस्तक 
में प्रवेश करती है, इसके द्वारा कोई ऊपर चढ़कर अमरता की उपलब्धि करता है; अन्य नाड़ियाँ विभिन्न दिशाओं 
की ओर जाने का कार्य करती हैं।' प्रश्‍न उप० (३।६-७) में आया है कि १०१ ।नाड़ियों में प्रत्येक में ७२ उप- 
नाड़ियाँ हैं, जिनमें पुनः १००० और (सूक्ष्म) नाड़ियाँ होती हैं। देखिए मुण्डक उप० (२।२।६)। छान्दोग्योप- 
निषद्‌ (८।६।१) में आया है कि हृदय की नाड़ियों में एक सूक्ष्म पदार्थे होता है जिसका रंग भूरा, श्वेत, नील, - 
पीत या छाल होता है । सम्भवतः यही पिङ्गला नामक नाड़ी के विषय की चर्चा का मूल है। मंत्रायणी उप० (६।२१) 
"ने सुषुम्ना नाडी का उल्लेख किया है, जो ऊपर को जाती है। | 

विष्णुपुराण (६।७।३६) ने मद्रासन का उल्लेख किया है, जिसे वाचस्पतिने उद्धत किया है। अन्य पुराणों 
में वायु (१११३), मार्कण्डेय (३६।२८), कूर्म (२।११।४३), किंग (१८८६), गार्ड (१।२३८।११) ने 
स्वस्तिक, पद्म एवं अर्घासन नामक तीन आसनों की चर्चा की है। विष्णुघर्मोत्तर-पुराण (३।२८३।६) ने स्वस्तिक, 
सर्वतोभद्र, कमल (पद्म) एवं पर्येक नामक आसनों को घ्यान के लिए व्यवस्थित किया है । मागवत०(३।२८।८) 
ने आसन-सम्वन्धी गीता (६११) के शब्दों (शुचौ देशे प्रतिष्ठाप्य) का प्रयोग किया है। 

आसनों के दो प्रकार हैं, जिंनमें एक प्राणायाम, घ्यान एवं एकाग्रता के लिए उपयोगी है, यथा--पद्म, सिद्ध 
एवं स्वस्तिक । आसनो का दूसरा प्रकार शारीरिक रोगों के निवारण एवं स्वास्थ्य के लिए उपयोगी होता है। किन्तु 
इनमें अधिकांश में विभिन्न शारीरिक आयासों की आवश्यकता होती है और इन आसनों द्वारा उपस्थापित अन्तिम 
डारीर-दशा गम्भीर ध्यान को असम्भव नहीं तो कठिन अवश्य बना देती है। देखिए शीर्षासन, सर्वांगासन, हलासन, 
विपरीतकरणी, मयूरासन। तेजोबिष्दु उपनिषद्‌ (१२३) का कथन है कि वही आसन (उचित) आसन है जो 
रह्म में निरन्तर ध्यान लगाना सम्भव करता है; अन्य आसन केवल कठिनाई उत्पन्न करते हैं । ऐसा नहीं सोचना 
चाहिए कि उस व्यक्ति को, जो उच्चतर योग-अनुशासन के पीछे पड़ा हुआ है, आसनों में कुछ समय देना चाहिए, 
क्योंकि तभी वह आगे के योग-स्तर को प्राप्त कर सकेगा। वास्तव में आसनों का प्रारम्मिक उद्देश्य है रोगों का ` 
निवारण करना एवं स्वस्थ शारीरिक संस्कार की प्राप्ति करना। यदि कोई योगी अपेक्षाकृत स्वस्थ शरीर वाला है 
तो वह प्राणायाम एवं अन्य अंगों का अभ्यास कर सकता है।-आसनों के अतिरिक्त योगाभ्यासी को अपनी नाक के 
अग्रमाग पर (त्राटक) अपलक देखते रहना होता है (गीता, १३) । 

- योगी को क्या खाना चाहिए, क्या नहीं खाना चाहिए तथा उसे कहाँ पर योगाभ्यास करना चाहिए, इस 

विषय में वहुत-से नियम प्रतिपादित किये गये हैं। शान्तिपर्व ^ में आया है कि योगी को चावल के छोटे-छोटे कण _ 


५१. कणानां भक्षणे युक्तः पिण्याकस्य च भक्षणे। स्नेहानां वर्जने युक्तो योगी बलमाप्नुयात्‌ ॥ भुञ्जा 
यावकं इक्षं दीर्घकालमरिन्दम। एकारामो विशुद्धात्मा योगी बरूमवाप्नुयात्‌॥। पक्षान्‌ भाानतूश्चेतान्‌ सञ्चरंश्च 
गुहांस्तथा। अपः पौत्वा पयोमिथा योगी बलमवाप्नुयात्‌ ॥ न्ति (२८३।४३-४५, ३००। ४३-४५ चित्रणाला 
प्रेस संस्करण) । ओर देखिए माकंष्डेय० (३९४०-५०), बहापुराण (२३४-।७-&), कूस ० (२।१२।४७-५२) ,स्कन्द्‌० 
(काघरोबण्ड ४१६५-६६); छिगपु० ( १।८।७६-२४), जहाँ योगास्यास के लिए जिते स्थानों का उल्लेख है। 


२७८ घर्सशास्त्र का इतिहासं 

पकाकर या पिण्याक (खली) खाना चाहिए, तैलयुक्त पदार्थों का सेवन नहीं करना चाहिए, यदि वह थावक (अर्थात्‌ 
कुल्माष या जौ का दलिया) पर ही रहे तब भी बलवान्‌ रहेगा; उसे जल एवं दूध मिलाकर पीना चाहिए और 
गृफाओं में निवास करना चाहिए। माकंण्डेय (इत्यकल्पतरु, पु० १६७-१७७, मोक्ष खण्ड) में आया है---योगी 
को सूने स्थलों, वनों, गुहाओं में ध्यान का अभ्यास करना चाहिए; कोलाहलपूर्ण स्थानों में, अग्नि एवं जळ के पास, 


, पुरानी गोशालाओं में, चौराहों में, सूखी पत्तियों के ढूह के पास, नदी के तट पर, रमशान में, जहाँ रेंगने वाले जीवों 


का निवास हो, भयंकर स्थानों में, कूप के पास, चैत्य (जहाँ चिता लगायी गयी हो) या दीमक के छूह पर योगा- 
भ्यास नहीं करना चाहिए ।' उसी पुराण में यह भी आया है कि उसे तब योगाभ्यास नहीं करना चाहिए जब पेट में 
वायु हो या वह भूखा हो या थका-माँदा हो या जब मन से अव्यवस्थित हो या जब अधिक. शीत या उष्ण हो, 
तीक्ष्ण वायु-वेग हो । देवलघमंसूत्र'ें व्यवस्था है कि योगी को योगाभ्यास देवतायतन (मन्दिर), खाली घर, गिरि- 


> = ~ -कन्दरा, नदी-पुलिन „(नदी.क्ी.,बालूका-मूमि), गुफाओं या वनों तथा भयरहित पवित्र एवं शुद्ध स्थल में करना 


चाहिए ।*२ हठयोगप्रदीपिका (१।६१) में भकष्याभक्य का उल्लेख है। गोरक्षशतक* में व्यवस्था है कि योगी 
को कटु, अम्ल, लवण युक्त मोजन का त्याग करना चाहिए, उसे केवल दुर्ध भोजन पर रहना चाहिए। गीता में 
आया है--जो अधिक खाता है, या पूर्ण उपवास करता है, वह योग में सफल नहीं हो सकता, योग उसके कण्ट 
को दूर करता है, जो उचित भोजन-व्यायाम करता है।' छान्दोग्योपनिषद्‌ (७।२६।२) में, जहाँ सनत्कुमार नारद 
को वास्तविक तत्त्व के विषय में उपदेश करते हैं, आया है कि आहार की शुद्धता से मन की शुद्धता आती है (आहार- 
शद्ध सत्त्वशुद्धिः) । और देखिए अपराकं (याज्ञ० १।१५४, पृ? २२१ )। : 

प्राणायाम योग का वह अंग है जो आरम्मिक कालों से ही घर्मशास्तर के ग्रन्थों में आता रहा है। शाब्दिक 
रूप में इसका अर्थ है प्राण का नियन्त्रण या विराम।' इसके अन्य पर्याय हैं “प्राणसंयम' (याज्ञ० १।२२) एवं प्राण- 
संरोघ' । महत्त्वपूर्ण बिवादवस्तु है--- प्राण का अभिप्राय क्या है? यह शब्द 'अन्‌' ( साँस लेना) धातु से निष्पन्न 


` है और 'प्र/ उपसं पहले जोड़ दिया गया है, यथा---प्र-अन्‌। यह क्रिया एवं इसके रूप ऋग्वेद में आये हैं 


(१।१०१।५, १०।१२१।३, १०।१२५।४)) । ऋग्वेद में कई स्थानों पर 'प्राण' का अर्थ केवल “साँस लेना' है, यथा-- 
१६६१, ३।५३।२१ एवं १०।६४।६ में । ऋ० (१०।६०।१३ -श्राणाङ्वायुरजायत') में ऐसा आया है कि आदि- 
पुरुष के प्राण से वायु (हवा) प्रकट हुई। ऋग्वेद में 'असु' शब्द भी “प्राण” के अर्थ में प्रयुक्त हुआ है(१।११३।१६॥ 
'उधीर्घ्वं जीवो असुनं आगात्‌' एवं १।१६४।४) । 'भ्राणन (श्वास) एषं जीवन” दोनों ऋ० (१।४८।१०, जो 
उषा को सम्बोधित है) में आये हैं। सम्भवतः ऋ० (१०।१८३।२) में 'अपान' की ओर निर्देश है, यथा--अन्त- 
इचरति रोचनास्य प्राणादपानती।' तैत्तिरीय संहिता (१।६।३।३) में प्राणों के पाँच प्रकार जोड़े में आलिखित 


५२, देवतायतनशून्यागारगिरिकल्द्रनदीपुलिनगुहास्यानाम्‌अन्यतने . शुचो निरावाधे विभक्ते... सनसा 
तच्चित्तनं ध्यानम्‌। देवल (क्ृत्यकल्य०, मोक्ष, पु०.१८१) । मिलाइए श्वेताइबतरोपनिषद्‌ (२१०) । 

५३. कट्वस्ललवणत्यागी क्षीरभोजनमाचरत्‌। गोरक्षशतकः ( ५० ); कट्वम्लतीक्ष्णलवणोष्णरीत- 
झाकसोवोरतेलतिलसषंपमधमत्स्यान्‌ । आजादिसासंदधितक्रकूलत्यकोरूपिण्याकहिड्गुलशुनाद्यमपथ्यमाहुः ॥ गो- 
घूमदालियबषाध्टिकशोभनाज्न क्षौराज्यखण्डनवनीतसितामधूनि । शुंठीपटोलरकफलादिकपंचञ्ञाकं मुद्‌ गादि दिव्य- 
मुदकं च यमीन्द्रप्यम्‌ ॥ पुष्ट सुमधुर स्निग्ध ग्य घातुप्रपोषणम्‌। सनोभिलवितं योग्यं योगी भोजनमाचरेत्‌ ॥ ह० 


“योर प्र (६१।६४-६५) । > 


od 


योग एवं धर्मशास्त्र : २७३ 


हैं।१४ तै० सं० (१७(६।२) में प्राण, अपान' एवं 'व्यान' नामक तीन बाब्द प्रयुक्त हुए हैं। अथववेद (८।१।१) 
में प्राणाः एवं 'अपानाः' को वहुवचन में प्रयुक्त किया गया है। इन दोनों के अतिरिक्त “असु', प्राणः एवं आयु: 
(८।१।३) का मी प्रयोग हुआ है। सम्भवतः इन पाँचों का अर्थ 'जीवन' (प्राण) ही है। उपनिषदों में प्राण समी 
जीवों की प्रमुख शक्ति का रूप धारण कर केता है और ब्रह्म का प्रतिनिधि या प्रतीक हो जाता है। देखिए बृ० 
उप० (१।६।३ प्राणो वा अमृतं नामरूपे सत्यं ताभ्याम्‌ अयं प्राणश्चन्नः), बू० उप० (१।५।२३) में जहाँ एक 
इलोक उद्घुत है कि सूयं प्राण से उदित होता है और प्राण में ही अस्त हो जाता है, ऐसा आया है--तस्मादेक- 
मेव व्रत चरत्‌, प्राण्याच्चैवापान्याच्च, नेन्मा पाप्मा मृत्युराप्नवदिति, 'अर्थात्‌:इसलिए व्यवित को एक ही ब्रत लेना 
चाहिए, उसे उच्छ्वास एवं निःश्वास इस (मयपूर्ण विचार के साथ लेना चाहिए कि दुष्ट मुत्यु मुझे पकड़ ेगी ।' 
यहीं हमें प्राणायाम की महत्ता का सिद्धान्त दृष्टिगोचर हो जाता है । छान्दोम्योपनिषद्‌ (५।१८-२४) में कहा गया 
है कि भोजन के समय प्राण, व्यान, अपान, समान एवं उदान को पाँच आहुतियाँ दी जानी चाहिए (यथा--प्राणाय 
स्वाहा’ आदि) और जो व्यक्ति अग्निहोत्र एवं आहुतियों का सच्चा अर्थ जानता है वह समी लोकों, जीवों एवं 
आत्माओं में इसे करता है। आज भी भोजन के पूर्व ब्राह्मण लोग इन आहुतियों, का~ कृत्य करते हैं, केवल पाँच के 
क्रम में अन्तर पड़ गया है। प्रश्‍्नोपनिषद्‌ (२।१३) में आया है-“यह सव जो तीनों लोकों में प्रतिष्ठापित है, प्राण 


, के अधिकार के अन्तर्गत है।' छान्दोग्योपनिषद्‌ (४।३।३) में भी प्राण के पाँच नाम छिये गये हैं जो शरीर के 


विभिन्न भागों में अवस्थित होने के कारण प्राण, -अपान, व्यान, समान एवं उदान कहे जाते हैं। इससे स्पष्ट होता 
है कि ईसा की शती के बहुत पूर्व से ही पाँच प्राणों की क्रिया के अन्तर का परिज्ञान छोगों को हो गया था। 

इस ग्रन्थ में उपनिषदों की प्राण-सम्वन्धी व्याख्या एवं विशद विवेचन में जाना आवश्यक नहीं है। 
“प्राण! एवं 'अपान' के अर्थं के विषय में एक विवाद चलता रहा है। कंलूण्ड, कीथ, ड्यूमाण्ट आदि के मतानुसार 
प्राचीन वैदिक साहित्य में प्राण का अर्थ था 'निःशवास' (अर्थात्‌ साँस निकालना ) एवं अपान का “उच्छवास (साँस 
लेना), जो आगे चलकर सुघारा गया । दूसरी ओर अधिकांशतः समी टीकाकारो, लेखको तथा जी० डब्लू० 
ब्राउन, एडगर्टन, आदि ने इसका उलटा प्रतिपादित किया है । प्रस्तुत लेखक दूसरे मत का समर्थन करता है , 


अर्थात्‌ प्राण! का अर्थ था और अव मी है “साँस लेना तथा 'अपान' का अर्थ है पेट की वायु (जो बाहर निकलती 


है) । सभी विद्वान्‌, इस विषय में एकमत हैं कि संस्कृत साहित्य में भ्राण' एवं अपान' के अर्थे ये ही थे। 


विरोधी मत केवल इतना ही कहता है कि प्राचीन काल में (प्राचीन वैदिक काल में) ही 'प्राण' एवं 'अपान' के | 


अर्थ थे क्रम से 'निश्‍्वास' (साँस निकालना) एवं 'उच्छ्वास' (साँस लेना) । जहाँ तक सम्भव हो हमें ऐसा जानने 
का प्रयल करना चाहिए कि उपनिषदों के वचन हमारे अर्थ का ही समर्थन करते हैं । प्रश्नोपनिषद (जो एक 


प्राचीन उपनिषद्‌ है, किन्तु अत्यन्त प्राचीन उपनिषदों में नहीं है) में एक अति मनोरम !एवं निइचयात्मक वचन 
आया है--“जिस प्रकार राजा अपने कर्मचारियों की नियुक्ति यह कहकर करता है कि तुम लोग इन ग्रामां 


५४, प्राणापानौ मे पाहि समानव्यानौ से पाहयुदानव्यानौ में पाहि। ते० सं० (१।६।३।३) । इस पर सायण 
ने अपनी टीका में स्पष्ट एवं मनोरम टिप्पणी की है-एक एव चायुः शरीरगतस्थानभेदात्‌ कार्यभेदाच्च प्राणादिनाम- 


. भिभिद्यते। स्पानभेदः कैडिचदुक्त: । हृदि पराणो गुदेऽपानः समानो नाभिसंस्यितः। उदानः कण्ठदेशस्थो व्यानः सर्वंशरी- 


रगः॥ इति। उच्छवास-निशवासो प्राणव्यापारः। मलमूत्रयोरघःपातनमपानव्यापारः। भुक्तस्याञ्नरसस्य शरोरे 
त्य नयनं समानव्यापारः। उद्गारहि्कादिरवानम्मापारः । इत्स्तप्स्‌ शरीरनाडीषु व्याप्य भ्राणापानवरयोः सब्धि- 


~ 


रधण ; घमंशञास्त्र को इतिहास 


के शासनाधिकारी बनो, उसी प्रकार यह प्राण अन्य प्राणों का पृथक्‌-पृथक्‌ कार्यक्षेत्र निर्धारित करता है । अपान को 

पायु (गुदा) एवं उपस्थ (जननेद्धिय) के अंगों में नियोजित करता है, प्राण मुख एवं नासिका से प्रवेश करके 

अपने को (राजा के समान) आँखों एवं कानों में प्रतिष्ठापित करता है, समान को मध्य में (अर्थात्‌ प्राण एवं 
अपान के कार्यक्षेत्र के बीच में) अर्थात्‌ नामि में (प्रतिष्ठापित करता है), क्योंकि यही (समान ही) है जो दिये 
इए (अग्नि भें अर्थात्‌ आमाशय में) भोजन को समान रूप से (सभी शरीर-भागों में) ले जाता है ।”१५ 

कैलैण्ड, ड्यूमाण्ट आदि, जो 'प्राण” शब्द को प्राचीन संस्क्कत साहित्य में 'निःश्वास' (साँस वाहर निकालना ) 

के अर्थ में प्रयुक्त मानते हैं, वे मुख्यतः शंकराचार्य की उस व्याख्या का आश्रय लेते हैं जो उन्होंने छान्दोग्योपनिषद्‌ 
(१ । दाइ) पर की है ।*९ वे लोग शांकर भाष्य (छा० उप० १।३।३) के 'अन्तराकर्षति वायुम्‌' को श्वास लेने 
(उच्छ्वास) के अर्थ में लेते हूँ; किन्तु उसका अर्थ यों मी हो सकता है-- वह शरीर के भीतर बायु खींचता है 
(शरीर का भीतर का अथं है पेट में), और अधिक महत्त्वपूर्ण वात यह है कि कंलेण्ड, ड्यूमाण्ट आदि ने शंकराचार्य 
के शब्दों का जो अर्थ लगाया है वह स्वयं शंकराचार्य की उपनिषद्‌ सम्वन्धी अन्य व्याख्याओं से मेल नहीं खाता, 
यथा- वबु० उप० (१५३, ३।४।१), छा० उप० (३।१३।१-६), कठ० (५३), प्रदन० के ३।४-५) । शांकर 
भाष्य (बु० उप० १।५।३) में आया है**-... प्राण हृदय की क्रिया है जो मुख एवं नासिका में सञ्चालित होती है 
और वह इस नाम से इसलिए पुकारा जाता है क्योंकि इसका 'प्रणयन' होता है (अर्थात्‌ यह आगे बढ़ाया जाता है); 
अपान अधोवृत्ति (नीचे जाने वाली क्रिया) है, जो नामि से आरम्भ होता है और इसलिए ऐसा कहा जाता है कि 
यह 'मल-मूत्र' बाहर करता है ।' केवल झंकराचायं ने ही नहीं, प्रत्युत उनके पूर्ववर्ती देवळ के घर्मसूत्र ने भी 
ऐसी ही व्याख्या को है। : 


काले शरीरस्य बलप्रदानं व्यानव्यापारः। इसके उपरान्त सायण ने छान्दोग्योपनिषद्‌ (१।३।३) का सहारा लिया 
है--पहे प्राणिति स प्राणः यदपानिति सोऽपानः । अथ यः प्राणापानयोः सन्धिः स व्यानः । यो व्यानः सा वाक्‌ । और 
देखिए ते० सं० (३।४।१।३-४) एवं प्रश्‍नोपनिषद्‌ (३।४-५) । 

५५. यथा सम्राड वाधिकृतान्‌ विनियुङबते । एतान्‌ ग्रामानेतान्‌ ग्रामानधितिष्ठस्वेति। एवमेदँष प्राण इतरान्‌ 
प्राणान्‌ पृथक्‌ पृथगेव संनिधत्ते । पायूपस्थेऽपानम्‌ । चक्षुःओोत्रे मुखनासिकाभ्यां प्राणः स्वयं प्रातिष्ठते मध्ये तु समानः। 
एष हृयेतद्घुतमन्नं समं नयति। प्रश्‍नोपनिषद्‌ (३।४-५) । ra ; 
५६.छा० उप० (१।३।३) पर शंकराचार्य ने व्याख्या की है :--यद्दे पुरुषः प्राणिति मुखनासिकाभ्यां वायुं 
' बहिनिःसारयति स प्राणाख्यो वायोव्‌ त्तिविशेष:। यदपानित्यपदवसिति ताथ्या-मेवान्तराकर्षति वायुं साऽपानाख्या वृत्तिः; 

और देखिए शांकरभाष्य (बे० सू० २।४।१२--पञ्चचवू त्ति्मनोवद्‌ व्यपदिइयते ) प्राणः प्राग्वत्तिरच्छवासादिकर्मा । 
अपानोर््वाग्वृत्तिनिइव।सादिकर्मा । व्यानस्तयोः सन्धौ वर्तमानो वीर्यवत्कर्महेतु:। उदान अघ्ववत्तिरुत्कान्त्यादिहेतुः। . 
' समानः समं सर्वष्वद्भोषु योत्नरसान्नयतोति ।' गीता (४।२६) में आया है—'अपाने जुह्वति प्राणं प्राणेऽपानं तथापरे। 
आणापानगती रुद्ध्वा प्राणायामपरायणाः ॥' यहाँ दोनों शब्द विशिष्ट अर्थ में प्रयुक्त हैं। 

५७. अथ प्राण उच्चते । प्राणो मुखनासिकासन्चार्या हृदयवृत्ति: प्रणयनात्माण:। अपनयनान्ूतरपुरोषादेरपानो- 
ऽघोवृत्तिः आनाभिस्यानः ' (बु० उप० १।५।३ के भाष्य में) । प्रश्न० (३।५) के भाष्य में अपान' की व्याख्या यों 
हैः 'अपालमात्मभेदं मूत्रपुरीषाद्यपनयनं कुवंस्तिष्ठति संनिधत्ते।' कठोप० (५।३) के "ऊध्वे प्राणमुन्नयत्यपानं 
प्रत्यगस्यति पर भाष्य यों है-अध्वं हृदयात्प्राणं प्ाणवृत्ति वायुमुन्नयत्यूध्य गमयति तथा अपानं प्रत्यगधो अस्यति `` 


` योग एवं धर्मशास्त्र र 


योगपद्धति में, जो उपनिषदों पर आधृत है, प्राण का अर्थ केवल साँस ही नहीं है, प्रत्युत और कुछ है । 
यह जीवनी शक्ति एवं उन शक्तियों का द्योतक है जो शरीर में वाणी, आँख, कान एवं मन में तया विश्‍व में 
विभिन्न रूपों में विद्यमान हैं । इसकी अत्यन्त प्रत्यक्षीकरणयोग्य अभिव्यञ्जना मानवीय फेफड़ों की गति में परि- 
लक्षित होती है । योगसूत्र ने योगाम्यासी के समक्ष यह सिद्धान्त, रखा है कि शरीर में प्राण के वैज्ञानिक संयमन 
से योगी मानव-चेतना एवं बाह्य विश्व में सामान्यतः न दिलाई पड़ने वाली शक्ति पर अधिकार पा सकता है। 
प्रमुख उपनिषदों में प्राणायाम शब्द नहीं आता ।४९ सूत्रों में इसका प्रयोग हुआ है। आपस्तम्वघर्मसूत्र 
(२।५।१२।१४-१५) में आया है कि यदि गृहस्थ सूर्योदय के समय सोता रहे त उसे उस दिन (रात्रि तक) ब्रत 
रखना एवं मौन रहना चाहिए । उसमें ऐसा मी आया है कि कुछ आचायों के कथनानुसार उसे प्रायरिचत्तस्वल्प - 
प्राणायाम तब तक करते रहना चाहिए जब तक कि वह थक न जाय । गौतमधर्मसूत्र (१।६१) में आया है कि. 
- जव छात्र अपने गुर के समक्ष विद्याध्ययन के लिए बैठ जाय और उसके तथा गुरु के बीच से कृत्तो, सर्पो, मेढ़कों, 
विल्लियों के अतिरिवत यदि कोई अन्य पशु पार कर जाय तो सिष्य को तीन प्राणायाम करने चाहिए और 
(प्रायरिचित्तस्वरूप) थोड़ा धी खा लेना चाहिए। इसी प्रकार उसमें (२३।६ एवं २२) पुनः आया है कि 
यदि उसे किसी ऐसे व्यक्ति के मुख से, जिसने मद्यपी रखी है, गन्ध मिल जाग तो उसे (प्रायश्चित्तस्वस्प ) 
तीन प्राणायाम करने चाहिए और घृतप्राशन करना चाहिए और यदि वैदिक विद्यार्थी किसी अशुचि (चाण्डाल 
आदि) को देख ले तो उसे एक प्राणायाम करके सूर्य की ओर देखना चाहिए । इसी प्रकार बौघायनधर्मसूत्र 
(२।१।४-११) ने कतिपय दोषों के लिए प्राणायामों की व्यवस्था दी है। 
उपर्युक्त उदाहरणों से यह व्यक्त होता है कि सूत्रों (ईसा से कई शतियों पूर्व) के काल में प्राणायाम 
की घारणा का इतना विकास हो चुका था कि समाज द्वारा मत्सँना किये जाने वाळे करमां के लिए घामिक कृत्यों 
एवं प्रायञ्चित्तों के रूप में प्राणायाम का उपयोग होने ऊगा था । उन दिनों प्राणायाम एक धामिक कृत्य-साथा न 
कि योग के आठ अंगों में उसकी परिगणना होती थी । 0 
वैदिक साहित्य में पाँच प्राण परिगणित थे, किन्तु पुराणों तथा अन्य मध्यकालीन ग्रन्थों में विभिन्न नामों 
चाले पाँच अन्य प्राण सम्मिलित कर लिये गये ।** 


| यः इति वाक्यक्षेषः ।! इससे स्पष्ट होता है कि भाष्य में प्राण' का अर्थ है साँस लेना या कण्ठ की साँस, 
सत अर्थ है 'पेट की वायु या हवा को बाहर करना।' तत्र ऊष्वं नाभेगंतो रेचनोच्छवासक्षरणोद्गरवर्मा 
प्राणः । अधो नाभेरत्सर्गानन्दकर्माऽपानः । देवल (कृत्यकल्पतरु द्वारा उद्धत, मे.क्षकाण्ड, पृ० १७०) । चनपर्च 
(२१श७-चित्रबाला प्रेस संस्करण) में आया है--बस्तिमूल गुदं चैव पावकं समुपासितः । वहन्‌ सूत्रं पुरोषं 
दाप्यपानः परिवर्तते ।ई हक 
श. एक इलोक में दस प्राचीन एवं मुख्य उपनिषदे इस प्रकार उल्लिखित हैं--'ईश-केन-कठ-प्र्न-सुण्ड- 
ऐतरेयं च छान्दोग्य बृहदारप्यकं तथा ॥' 
np लय उदानो व्यान एव च । मागः कूर्मस्तु कृकरो देवदत्तो धनञ्जयः ॥ उद्गारे 
आ कर्म उरमीलने तु सः। ककः ्षुतकार्ये च देवदत्तो जुः भणे ॥ घनञ्जयो महाघोषः संग: स भृतेपि 
र यो दवावामूनां पायनां प्राणायामेन सिध्यति ॥ लिगपुराण (१८६१ ६५-६६) । मिलाइए योगयाज्ञवल्य (४।६४- 
a म हारा सम्पादित) घहाँ दस बामुओों एवं उनको फियाओं का उल्लेख है। बनपवं (२१२१४-- 


_. ३६ 
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अब हम यह देखें कि योगसूत्र ने किस प्रकार प्राणायाम की परिमाषा और उसकी व्याख्या की है । 
जब आसन की स्थिरता की उपलब्धि हो जाय तो इवास लेने एवं छोड्ने की गति में जो विराम (विच्छेद ) 
होता है उसे प्राणायाम कहते हैं (श्वासप्रश्वासयोगंतिविच्छेद: प्राणायामः) । भाष्य ने श्‍वास” का अर्थ यों लगाया 
है-“उस वायु को भीतर खींचना जो शरीर के बाहर रहती हैँ और “प्रश्वास का अर्थ यों लगाया है-- कोष्ठ या 
छाती की वायु को बाहर फेंकना' (बाह्यस्य वायोराचमनं श्वासः कौष्ठस्य वायोतिःसारणं प्रश्वासः) । इन दोनों 
का अमाव प्राणायाम है (तयोर्गतिविच्छेदः उभयाभावः प्राणायामः । भाष्य, २।४६ पर ) । इससे प्रकट है कि 
प्राणायाम में मुख्य तत्त्व है श्‍वास एवं प्रश्वास का अभाव, जिसे योग के ग्रन्थों में कुम्भक कहा गया है। आगे के 
सूत्र में आया है कि प्राणायाम .(गतिविच्छेद) के तीन प्रकार हैँ- बाह्य, आभ्यन्तर एवं स्तम्भ । तात्पर्यं यह है 
कि कुम्मक (इवास रोकना या विच्छेद या बिराम) बाहर से वायु खींचने पर भी किया जाता है (प्रथम प्रकार) 
या भीतर की वायु बाहर छोड़ देने पर भी किया जाता है (द्वितीय प्रकार) या जब सामान्य दशा हो (अर्थात्‌ न 
तो बाहर से वायु खींची जाय, और न भीतर की वायु बाहर फेंकी जाय) तब विराम किया जाय (तृतीय प्रकार) । 
कालों य। मानाओं या संख्याओं के अनुसार इन प्रकारों में प्रत्येक को नियमित किया जा सकता है। जव विराम 
- ३६ मात्राओं तक होता है तो प्राणायाम मृदु कहलाता है, जव ७२ मात्राओं तक किया जाता है तो उसे मध्यम 
तथा जब १०८ मात्राओं तक होता है तो तीब्र कहा जाता है। जब प्राणायाम बहुत दिनों, पक्षों एवं मासों तक 
किया जाता है तो उसे दीर्घ कहा जाता है, जब उसे बड़ी दक्षता से किया जाता है तो वह सूक्ष्म कहलाता है । 
प्राणायाम के विषय में हमें योगसूत्र (१।३४) पर भी ध्यान देना चाहिए (प्रच्छदंनविधारणाभ्यां वा 
प्राणस्य) । इस सूत्र में आया है कि मन की अबाधित शान्ति के लिए एक उपाय है साँस को बाहर करना एवं 
रोकना । इस सूत्र एवं इसके भाष्य से प्रकट होता है कि विधारण (कुम्मक--श्वास को रोक रखना) प्राणायाम 
दै ।£० 
प्राणायाम की व्याख्या के सिलसिले में देश, काल एवं संख्या की व्याख्या भी आवश्यक है । सामान्यतः 
एक स्वस्थ विकसित व्यक्ति ४ सेकण्डों में एक बार श्‍वास छेता और छोड़ देता है (अर्थात्‌ १ मिनट में १५ 
बार या दिन रात्रि में २१६०० बार) । रेचक की गति को मापने के लिए रुई फा एक अंश या एक पतला 
सूत नासिका-छिद्रो से कुछ दूरी पर रख दिया जाता है और बह्‌ नाक के इवास से जितनी दूर उड़ जाता है या 
जहाँ जाकर रक जाता है उस दूरी को अंगुली की चौड़ाई से नाप लिया जाता है। जहाँ तक काल का प्रशन है, 
कई काल-इकाइयाँ वर्णित हैं, क्योंकि उन प्राचीन कालो में कोई वैज्ञानिक यन्त्र नहीं था ।. एक बार पलक गिरने 
(चिमेष) में जो समय लगता है वह एक स्वर के उच्चारण में लगता है, और उसे मात्रा कहा जाता है। अपने 
हाथ से घुटने को तीन बार छूने तथा अंगूठे एवं तजंनी को छूने में जो समय बीत जाता है उसे भी मात्रा कहा जाता 
है । अन्य काळ-इकाइयों की चर्चा हम यहाँ छोड़ दे रहे हैं। सामान्य नियम" यह है कि रेचक एवं पूरक दोनों 


बहत्त्यन्नरसान्‌ नाड्यो दक्षप्राणपप्रचोदिता: ) ने भी दस प्राणों का उल्लेख किया है। देखिए डा० ब्रजेन्रनाथ सीर 

को ग्रन्य 'दि पॉजिटिव साइंस आव दि एश्येष्ट हिन्दूज' (लांगमेंस, ग्रीन, १३१५, प० २२८- | 
आाणों की व्याख्या की गयी है। - १० २२८-२३१) जहाँ इन दस 

६०. प्रच्छवंनविधारणाम्यां वा प्राणस्य । यो० सू० (१३४); कोष्ठस्य वायोर्नासिकापुदास्याँ 

हे Fe है = २ भ्य = 

(विशेषाद्‌ मतं प्रच्छदैन॑ विधारणं आणायामस्ताभ्यां घा मनसः स्थिति सम्पादयेत्‌ । भाष्य ` पुटाऱ्या प्रयत्न 
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को एकविध एवं शान्तिपूर्वक होना चाहिए, और पूरक में रेचक का आघा काल (समय) लगना चाहिए। पूरक, 
रेचक एवं कुम्मक की अवधि के विषय में तीन मत हैं, यया--१:४: २ या १:२: २ के अनुपात में या तीनों में 
समान । पुराणों ने प्राणायाम के लिए विभिन्न मात्राएँ निर्धारित की हैं, यथा--मार्कप्डेय (३६।१३, १४) में आया 
है कि लघ्‌ (माष्य में मृदु) में १२ मात्राएँ हैं, मध्यम में इसकी हुनी तथा उत्तरीय (माध्य में तीब्र) में १२ 
मात्राओं का तिगुना । गरुडपुराण (१।२२६।१४-१५) ने क्रम से १०, २०, ३० मात्राएँ निर्धारित की हैं और 
कूर्मपुराण ने .मार्कण्डेय की बात मान ली है। मिताक्षरा (याज्ञ० ३।२००-२०१) ने व्यवस्था दी है कि प्राणायाम 
की तीन कोटियाँ हैं--अघम (१४ मात्राएँ), मध्यम (३० मात्राएँ) एवं उत्तम (४५ मात्राएँ) । लिगपुराण (१।८। 
४७-४८) ने नीच उद्घात, मध्यम उद्घात एवं मुख्य के लिए क्रम से १२, २४ एवं ३६ मात्राओं का कारू माना 
है और कहा है कि तीनों का स्पष्ट परिणाम है क्रम से प्रस्वेद आना , कम्पन होना एवं उत्थान होना (प्रसाद- 
कम्पनोत्यानजनकइच यथाक्रमम्‌) । मिलाइए मार्केण्डेय० (३६।१६) जिसमें आया है कि इनमें प्राणायाम की 
विभिन्न मात्राओं के अनुसार क्रम से प्रवीणता प्राप्त करनी चाहिए (प्रयमेन जयेत्‌ स्वेदं मध्यमेन च वेपथुम्‌ । विषादं 
हि तृतीयेन जयेद्दोषान्‌ अनुक्रमात्‌ ॥) 

यह द्रष्टव्य है कि पतञ्जलि एवं व्यासमाष्य. ने पुरक, रेचक एवं कुम्भक नामक विख्यात शब्दों का 
प्रयोग नहीं किया है, प्रत्युत इवास, प्रश्वास एवं गतिविच्छेद शब्दों का प्रयोग किया है।११ इतना ही नहीं, पत- 
ञ्जरि एवं व्यास ने प्राणायाम में ओम्‌, गायत्री या व्याहृतियों के जप के विषय में कुछ नहीं कहा है, जैसा 
कि स्मृतियों एवं पर्चात्कालीन या मध्यकालीन ग्रन्यों में पाया जाता है। एक तीसरी बात पर विचार करना 
है कि कुछ अन्य पश्चात्कालीन ग्रन्थों में रेचक, पुरक एवं कुम्भक को प्राणायाम के तीन प्रकारों में गिना 
. गया है और योगसूत्र में प्राणायाम के चार प्रकार हैं जिनमें तीन की व्याख्या योगसूत्र २।१० में तथा चौये को 
:२।५१ में हुई है । . 

'रेचक', 'पूरक' एवं 'कुंसक' शब्दों को पर्याप्त प्राचीन माना जाना चाहिए । इनका उल्लेख एवं परि- 
भाषा देवरूघमंसत्र में है, जैसा कि शंकराचायं का कथन -है (देखिए गत अध्याय २१ की प्रथम पाद-टिप्पणी)।९ * 


६१. तस्मिन्सति द्थासप्रश्वासयोगेतिविच्छेदः प्राणायाम: । वाह्याम्यन्तरस्तम्भवृत्तिदेशकालसंस्याभिः 
परिदृष्टो दीघंसूक्मः । बाह्याभ्यन्तरविषयापेक्षी चतुर्यः। यो० सू० (२।४६-५१) ; सत्यासनजये बाह्यस्य वत्यो- 
राचमनं इवासः कोष्ठस्य वायोतिःसारणं प्रदवासः तयोर्गतिदिच्छेदः उभयाभावः प्राणायामः । भाष्य (२४६ पर) । 
“बृत्ति! शब्द का सम्बन्ध बाह्य, आम्यन्तर एवं स्तम्भ से होता चाहिए । यहाँ पर कुम्भक, जो रेचक के उपरान्त होता 
है, बांह्यवृत्ति है और वह जो पुरक के उपरान्त होता है, आभ्यन्तरवृत्ति कहलाता है ॥ जब न तो रेचक होता है 
और न पुरक तब स्तम्भवृत्ति कहुलाती है । देखिए भी कुवलयानन्द कृत योगमीमांसा (खण्ड ६, पु० ४४-५४, 
१२६-१४५ , २२५-२५७) । RS, 

६२. देवल । ज्रिविषः प्राणायामः । कुम्भो रेचनं पुरणमिति । ३ कुम्भः । अजस्ननिःस्वासो 
रेचनम्‌ । निइवासाध्मानं पुरणमिति। स पुनरेकद्वत्रिभिर्द्वातैः (उद्घातेः) मुदुर्मन्दस्तोदणो वा भवति । प्राणापान- 
च्यानोदानसमानानां र मूर्घानमा हत्य निवृत्तिशोद्वातः ( दुधातः ) । कत्यकत्प० ( मोक्षकाण्ड, 
ब० १७०) एवं अपराकं (पु० १०२३) । मिलाइए ब्यासभाष्य “संख्याभिः परिदुष्टा एतावद्नि: श्वासप्रश्वासैः 
इंधम उद्घातस्तडिगृहीतस्यताचर्भिहितीय उद्घातः । एवं तृतीय; । एवं रें मधय एव तीतर इति संस्यापरिषृष्ट:॥ 
योगसूच (३१५०) पर। राजमार्तण्ड में व्याख्या कौ गयी है: 'उद्घातो घाम नाभिमूजात्मेरितस्य घायो: शिरस्पभि- 


२८४ धर्मशास्त्र का इतिहास ` 

वृहद्यो गियाज्ञवल्क्य एवं वाचस्पति ने इनका उल्लेख किया है। विष्णुपुराण (५।१०।१४) न शरद्‌ ऋतु के काव्या- 
त्मक वर्णेन में इलेष के रूप में इनका उल्लेख किया है।१३ प्राणायाम करने के विभिन्न ढंग बतलाये गये हैं। 
सरल ढंगों में एक यह है-अंगूठे से दाहिना:नासिका-छिद्र बन्द कर लें, बायें नासिका-छिद्र से अपनी शक्ति भर 
साँस खींच लें; इसके उपरान्त दाहिने नासिका-छिट्र से साँस बाहर फेंके; पुनः दाहिने नासिका-छिद्र से साँस लें और 
बायें नासिका-छिद्र से साँस बाहर फेंके । इसे कम-से-कम तीन बार करें । इसे प्रतिदिन दो बार अभ्यास में लागें, 
विशेषतः प्रातःकाल स्नान करने के उपरान्त या सन्ध्याकाल या चार बार (सूर्योदय के पूर्व, मध्याह्न के समय, 
सन्ध्याकाल और अङ्ररात्रि में) । आरम्भ में कुम्भक नहीं करना चाहिए। पूरक एवं रेचक में कुछ अभ्यास हो 
जाने के उपरान्त कुम्भक को रेचक के पश्चात्‌ करना चाहिए। पूरक के उपरान्त कुम्भक का अभ्यास बड़ी 
सावधानी से करना चाहिए और किसी दक्ष गुरु के निर्देशन में ही एसा करना चाहिए । 


` = = = = = सनुस्मृति में.प्राणाय्रास्न.की महत्ता गायी गयी है---एक ब्राह्मण के लिए नियमों के अनुसार एवं व्याहूतियों 


१०१४) 


तथा प्रणव के साथ किये गये तीन प्राणायाम परम तप के समान हैं। जिस प्रकार, धातुओं के गलाने से उनके 
मल जल जाते हैं, उसी प्रकार इन्द्रियों के दोष प्राण (वायु) के निग्रह से मिट जाते हैं। व्यक्ति को प्राणायामो 
द्वारा दोषों को, घारणा द्वारा पापों को मिटाना चाहिए तथा प्रत्याहार द्वारा संसर्गो को दूर करना चाहिए 
तथा क्रोध, लोम, ईर्ष्या आदि दोषों को (ब्रह्म का) ध्यान करके मिटाना चाहिए! (मनुस्मृति ६।७०-७२) । और 
देखिए बृहद्योगियाज्न० (८२६, ३०, ३२), शंखस्मृति (७१३), वायुपुराण (१०।६३), मागवत० (३।२८), माके- 
ण्डेयपु० (३६।१०) । योगसूत्र (२।५२-५३) में आया है कि प्राणायाम के अम्यास से प्रकाश के आवरण (अर्थात्‌ 
बलेश ) क्षय को प्राप्त होते हैं और योगी का मन घारणा करने के योग्य हो जाता है (ततः क्षीयते प्रकाशावरणम्‌ । 


हननम्‌ ।' विभिन्न लेखकों ने विभिन्न ढंगों से इस शब्द की व्याख्या की है; देखिए योगमीमांसा (खण्ड २, भाग ३, 


१० २२५-२३४) । कभी-कभी पूरक, रेचक एवं कुम्भक को तीन प्राणायाम भी कहा जाता है, और कभी-कभी 
इन तीनों को मिलाकर एक प्राणायाम कहा गया है । इनमें प्रत्येक पुनः मुदु, सन्द (या सध्यम) एवं तीव्र कहा 
“गया है । देखिए बृहद्योगियाश्ञवल्वय (८।७)--'त्रिविधं केचिदिच्छन्ति तथा च नवधा परे। सुदु सध्याधिमात्रत्वा- 
देव्केक विविध भवेत्‌ ॥' देखिए विष्णुधर्मोत्तर (३।२८०।१) “रेचकं पुरक चैव कुम्भकं च तथा दविजाः । एकस्त्र्य- 


_ वस्थो विज्ञेयः प्राणायामो महाफलः ॥ रेचक-पुरक-कृग्भकेष्वस्ति इवासप्रस्वासयोयेतिचिच्छेद इति प्राणायामसामान्य- 


रूक्षणमेतदिति। तथाहि। यत्र बाह्यो वायुराचम्यान्तर्घायते पुरके तत्रास्ति इवासःप्रद्वासयोगंतिविच्छेदः । यत्रापि कोष्ठ 
दायूविरेच्य बहिषयंते तत्रास्ति श्वासप्रस्वासयोर्गतिविच्छेदः। एवं कुस्भकेपीति । वाचस्पति (योगसूत्र २।५० पर); 
पुरक: कुम्भकश्चंव रचकस्तदनन्तरम्‌ । भ्राणायामरित्रधा ज्ञेयः कनीयो मध्यमोत्तमः॥ पूरकः कुम्भको रच्यः प्राणायांम- 
स्त्रिलक्षणः । बृहृद्योगियाज्ञञ (८।६।१०) । कुम्भक का नाम इसलिए पड़ा है क्योंकि इ समें जलूपूर्ण कुम्भ (घडा) 
से समानता है (न कुम्भ में स्थिर रहता है) । राजमातंण्ड में व्यास्या है 'तस्मिन्लूमिव कुम्भे निइचलतया प्राणा 
अवस्थाप्यन्ते इति कुम्भकः।' देखिए पाणिनि (५।३।६७) श्रतिकृतो चः, इवाथ फन्‌ स्यात्‌ समुदायेन चेत्सज्ञा गम्यते । 
अतः कुम्भक का अर्थ है कुम्भ इव कुम्भकः, कम्भसदुदास्य संज्ञा ।' कस 


६३, प्राणायाम इवाम्भोमिः सरसा छतपूरकोः । अम्यस्यतेव्नुदिबसं रेघकाकुम्भकादिभिः॥ विष्णुपु० (४ 


योग एवं धर्मशास्त्र ९५१ 
घौरणासु च योग्यतां भनसः । ) गोरक्षशतक (५४) में आया है--योगी सदा आसन से रोगों को मिटाता 
है, प्राणायाम से पातको को काटता है तथा प्रत्याहर से मनोविकार दूर करता है।'९४ स्मृतियों में आया 
है कि पातको को दूर करने में प्राणायामो से सहायता प्राप्त होती है। देखिए मनु (११।२४८= वसिष्ठ २६।४), 
वौवायनधर्मसूत्र (१।३१) एवं शंखस्मृति (१२।१८-१६), जहाँ यह आया है कि यदि व्याहृतियों एवं प्रणव 

(ओम्‌) के साय प्रतिदिन: १६ प्राणायाम किये जाये तो एक मास में ब्रह्महत्या के पाप से मी छुटकारा मिल 
` जाता है। मनु (११।१६३ एवं २०१) में आया है कि एक प्राणायाम कर केने से हुलके-फुलके दोष दूर हो 
जाते हैं या गवे या ऊंट की सवारी करने का दोष दूर हो जाता है या कृत्ता, सियार, अश्व, ऊंट, सुअर या 
मानव के काटने से उत्पन्न अशुद्ध दूर हो जाती है । याज्ञ० (३।३०५) त्रे व्यवस्था दी है कि एक सो प्राणायाम 
कर छेने से समी पापों, उपपातकों तथा ऐसे पापों से, जिनके लिए किसी प्रायर्चित्त की कोई व्यवस्था नहीं 
है, छुटकारा मिल जाता है । मनु (२।८३=बसिष्ठ १०५) एवं विष्णृधर्मसूत्र (५५।८२) में आया है-- 
“एक अक्षर (ओम्‌) परब्रह्म (का प्रतिनिधि) है तथा प्राणायाम परम तप है।' 
यह द्रष्टव्य है कि जैनों के महान्‌ आचायं हेमचन्द्र ने भ्राणायामों की मत्संना की है और कहा है 
कि. उनसे मन को आराम नहीं प्राप्त दोता। पूरक, कुम्मक एवं रेचक में परिश्रम होता है और प्राणायाम से 
मुक्ति में रक'बट आती है । देखिए हेमचन्द्र का योगशास्त्र (६ठा प्रकाश, इलोक ४-५, जैन ग्रन्थमाला, सूरत, 
संवत्‌ १६६५ में प्रकाशित) । 
पूरक के उपरान्त कुम्भक करने से नाड़ियों, हृदय एवं फेफड़ों पर दबाव पड़ता है ओर असावघानी 
तथा शीघ्रता से ऐसा अभ्यास करने से इन शरीरांगों को ऐसी हानि प्राप्त हो जा सकती है जो कमी मिटायी 
नहीं जा सकती । जो लोग फेफड़ों एवं हृदय के रोगी हैं उन्हें अपने से ही प्राणायाम नहीं आरम्म कर देना 
चाहिए, प्रत्युत उन्हें किसी दक्ष व्यक्ति से परामर्श ले लेना चाहिए। बहुत पहले स्वामी विवेकानन्द ने योग के 
विद्यार्थियों से यह कहा है कि उन्हें यह जान लेन चाहिए कि गुरु .से सीधा सम्पर्क स्थापित करके ही वे योगा- 
भ्यास करें । कुछ अपवाद हो सकते हैं, किन्तु बिना गुरु के योग का ज्ञान प्राप्त करना अच्छा नहीं है। योगसूत्र 
`ˆ में कुल १६४ सूत्र हैं, जिनमें केवळ ५ सूत्र (२।४६-५३) प्राणायाम-सम्बन्धी हैं, और ये ५ सूत्र मी सामान्य 
रूप वाले ही हैं । इससे प्रकट होता है कि पञ्जि ने यह चाहा है कि योगी केवल इन सूत्रों को पढ़कर 
या सुनकर ही प्राणायाम का अभ्यास. न आरम्भ कर दे, प्रत्युत किसी प्रवीण एवं दक्ष योगी के निर्देश में हो 
ऐसा के द्रष्टव्य है कि पतञ्जलि ने प्राणायाम के लिए यह नहीं व्यक्त किया है कि उसके साथ ओम्‌ या गायत्री 
मन्त्र का मौन या मन्द जप हो । किन्तु स्मृतियो ने सन्ध्यावन्दन के बीच में प्रतिदिन प्राणायाम की व्यवस्था 
दी है । याज्च० (१।२२) में आया है कि तीन उच्च वणो के लोगों को अतिदिन स्नान करना चाहिए, मन्त्रों 
(ऋ० १०।३।१-३ ), आपो हिष्ठा आदि) के साथ मार्जन करना चाहिए, प्राणायाम करना चाहिए, सूर्य की 
पूजा एवं गोयत्री का जप (ऋ० ३।६२।१० ) करना चाहिए, प्राणायाम में च्याहृतियों के साथ गायत्री का तीन 
- बार जप करना चाहिए, प्रत्येक गायत्री पाठ के पूर्व ओम्‌ और उपरान्त शिरस्‌ होना चाहिए। याज्ञ० द्वारा 


९४. आसनेन कुजो हुन्ति प्राणायामेन पातकम्‌ । दिकार मानसं योगी प्रत्याहारेण सर्वदा ॥ गोरक्षशतक 
(१४) । 


'२६६ : घर्मशास्त फा इतिहास 


व्यवस्थित प्राणायाम आजकल प्रातः एवं सायं काल की संध्या में किया जाता है । ओम्‌ या मन्त्र के मौनं 
जप के साथ प्राणायाम सगर्भे या सबीज कहलाता है । बिना ओम्‌ एवं मन्त्र के जो प्राणायाम होता है उसे 
सगर्भ या अबीज कहा जाता है। सबीज दोनों में अधिक अच्छा माना गया है । झान्ति० (३०४।६=३१६।३-१० - 
चित्रशाला संस्करण) ने सगुण एवं निर्गुण प्राणायाम का उल्लेख किया है । योगमाष्य (योगसूत्र २५२) ने 
एक उद्धरण दिया है--प्राणायाम से बढ़कर कोई तप नहीं है, इससे मलों की विशुद्धि होती है और ज्ञान की 
दीप्ति चमक उठती.है? (तपो न परं प्राणाय.मात्ततो विश्ुद्धिमंलानां दीप्तिश्च ज्ञानस्य) । 

हठयोगप्रदीपिका (२।४४) ने प्राणायाम के आठ प्रकार बतलाये हैं। दो अत्यन्त महत्वपूर्ण, यथा-- 
उज्जायी एवं भस्त्रिका का वर्णन श्री कुवलयानन्द ने अपनी पुस्तक 'प्राणायाम' के अध्याय ४ (१० ६७-६८) एवं 
अध्याय ६ (पू० १०१-११५) में किया है और अन्य छह, यया--सूर्येभेदन, शीत्कारी, शीतली, आमरो, मूर्च्छा 
एवं प्लाविनी का उल्लेख उस पुस्तक के भाग २ में हुआ है । हठयोगप्रदीपिका (२।४८-७०) ने इन आठ प्राणायामो 
का विस्तृत वर्णन उपस्थित किया है । हम यहाँ पर स्थानामाव से उनका उल्लेख नहीं करेंगे । 

डा० रेले नैं अपने ग्रत्य 'मिस्टिरिएस कुण्डलिनी' में स्वयंसंचालित स्नायू-मण्डल को चित्र खींचा है, जो 
पाइचात्य शरीर-विज्ञान के अनुरूप है। उसी चित्र में उन्होंने ६ चक्र भी प्रदर्शित किये हैं और उनके स्थान 
भी बतलाये हैं। इतना ही नहीं, उन्होंने सहज्नारचक भी बनाया है। उन्होंने प्रतिपादित किया है कि कुण्डलिनी 
“दाहिनी 'बंगस' स्नायु है, जो उनकी मौलिक घारणा है । उनकी पुस्तक बड़ी मनोरम है और उ होंने योगा- 
म्यास से सम्बन्धित एक विशद क्षेत्र की खोज की है। उन्होंने पाश्‍चात्य दारीर-विज्ञान का गम्भीरता से अध्ययन 
किया है, किन्तु भूमिका में उन्होंने यह स्वीकार किया है कि भारतीय योगाम्यास-सम्बन्धी उनकी य्याख्याएँ 
सम्भावित निर्देश मात्र हैं । किन्तु यह अवछोकनीय है कि सर जॉन बुड्रोफ महोदय ने, जिन्होंने भारतीय योग 
एवं तमत्र ग्रन्थों का गम्भीर अध्ययन किया है और जिन्होंने डा० रेळे के ग्रन्थ पर प्रावकथन लिखा है, यह्‌ 
स्पष्ट कह दिया है कि डा० रेळे कीं कुणंडलिनी-सम्बन्धी स्थापना उनको स्वीकार्य नहीं हो सकती । ड।० उड़ौफ 
का कथन है कि कुण्डलिनी कोई स्तायु नहीं है और न कोई शारीरिक या मानसिक पदार्थ ही है, प्रत्युत बह 
दोनों के लिए एक आधार मात्र है। श्री कुवलयानन्द ने डा० रेळे की पुस्तक की चर्चा करते हुए (प्राणायाम, 
मग ११० ५७) यह लिखा है कि डा० रेले ने प्रयोगशाला में कोई प्रयोग नहीं. किया और न उन्होने योग 
के विद्यार्थियों से परामर्श ही ग्रहण किया, अत: उनकी बातें सब्दिग्ध हैं। श्री कुवलयानन्द ने यह भी कहा है 
कि स्वामी विवेकानन्द के राजयोग-सम्बन्धी भाषण भी डा० रेले के ग्रन्थ में पाये जामे वाले दोषों से खाली 
नहीं हैं। स्वामी कुवलयानन्द (पृ० १२१-१२६) ने स्वास्थ्य, फेफड़ों की "स्वस्थ क्रियाओं, पाचन-सम्बन्धी अंगों, 
हृदय, प्लीहा, वृक्क आदि की स्वस्थ क्रियाओं के लिए प्राणायाम को बहुत उपयोगी ठहराया है। उनके मत से 
प्राणायाम क। आध्यात्मिक महत्त्व बहुत बड़ा है । ६ 

प्रत्याहार की परिमाषा योगसूत्र २५४ में हुई है ९५ -- जब इन्द्रियों का अपने विषयों से संयोग 
या सम्पर्क नहीं होता (अर्थात्‌ वे उनसे पृथक्‌ कर ली जाती हैं या फौटा ली जाती हैं, क्योंकि मन का निरोध 


६५. स्वविषयासंप्रयोगे चित्तस्वरुपानुकार इवेन्द्रियाणां प्रत्याहारः । ततः परमा वष्यतेन्द्रियाणाम्‌ । यो० स्‌ 
(२४५४-५५) । 'प्रत्याहार' शाब्द प्रति-+आ+हू से बना है । राजमातंण्ड में व्याख्या है--इदियाणि विषयेम्यः 
` प्रतोषमानोयस्तेत्मिन्निति प्रत्याहारः ।' प्रत्याहार का शाब्दिफ अर्थ है “पीछे छे आना, लोटा लाना।' भाष्य में व्याख्या 
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हो चुका है) और इस प्रकार वे स्वयं चित्त (मन) के अनुरूप हो उठती हैं, तब प्रत्याहार होता है।' जब चित्त, 
योगी दारा निरुद्ध कर लिये जाने पर, इन्द्रिय-विषयों, यथा--स्वर (सब्द), स्पर्श, रूप, रस (स्वाद) एवं गन्ध 
से संयुक्त नहीं रहता ओर ज्ञानेन्द्रियाँ मी उससे पृथक्‌ हो जाती हैं (या असम्बन्धित हो जाती हैं) तो इन्द्रियाँ 
स्वय मः अनुरूप हो उठती हैं (इसी से सूत्र में 'अनुकार इव” शब्दों का प्रयोग हुआ है) । इस (असंप्रयोग) 
से इन्द्रियों पर पूर्ण अधिकार प्राप्त हो जाता है । भावना यह है कि इन्द्रियविषयों से चित्त को हटाने पर 
इन्द्रियां भी उनके संयोग से हट जाती हैं ।- जब चित्त एकाग्र हो जाता है तो इन्द्रियां चित्त के साथ ही 
विषयों (अर्थात्‌ पदार्थो) का परिज्ञान नहीं करतीं । प्रत्याहार चित्त की बाहय क्रियाओं (वहिर्गामी गतियों) का 
निरोघ है और इन्द्रियों के दासत्व से इसे स्वतन्त्र करना है। शान्ति० (१८८।५.-७= १६५।६-७ चित्रशाळा) में 
भी ऐसा आया है। विष्णुपुराण (५।१०।१४) ने प्रत्याहार की ओर संकेत किया है ((इन्द्रियाणीन्द्रियार्थेम्यः 
प्रत्याहार इवाहरत्‌', अर्थात्‌ जिस प्रकार प्रत्याहार इन्द्रियों को उनके विषयों से दूर हटाता है उसी प्रकार शरद 
ने जलों की मलिनता दूर कर दी) ।६६ वाचस्पति ने विष्णुपुराण से दो लोक उद्धूत किये हैं जिनमें 
योगसूत्र के ही विशिष्ट शब्द प्रयुक्त हैं, सम्भवतः इस पुराण ने योगसूत्र से ही आघार लिया है । देवलघर्मसूत्र 
ने प्रत्याहार की व्याख्या की है--'जब मन अपने अणुत्व (सूक्ष्मत्व), चापल्य, लाघव (विचारशून्यता)- या 
अपनी शक्ति के फलस्वरूप योगञ्नष्ट हो जाता है. तो उसे (चित्त या मन को) पुनः आत्मा की ओर लाकर 
उसमें (आत्मा में) प्रतिष्ठापित करना ही प्रत्याहार है ।' कूर्मपुराण (२।११।३८) ने इसकी परिभाषा यों की 
है--प्रत्याह्ार उन इन्द्रियों का निग्रह है जो स्वभावतः इन्द्रियविषयों से आकृष्ट हो उठती हैं ।९० देखिए 
शान्ति० (२३२।१३) । 


है--'स्वदिषयसंप्रयोगाभावे चित्तस्वर्पानुकार इवेति चित्तनिरोधे चित्तवछिरुद्धानीग्द्रियाणि नेतररिब्रिययवदुपा- 
यान्तरमभेक्षन्ते । यया मधुकरराजं मक्षिका उत्पतन्तमनूतपतन्ति निविशन्तरुनु निविशन्ते तथेन्द्रियाणि चित्तनिरोधे 
(निरुद्धानीत्येष प्रत्याहारः ।' मधुकरराज एवं मधु निकालने वाली मक्षिकाओं का उदाहरण प्रदनोपनिषद्‌ (२।४) में 
सी आया है--'तद्यया मक्षिका मधुकरराजानमुरक्रामन्तं सर्वा एवोत्क्रमन्ते तरिसिशच प्रतिष्ठमाने सर्वा एव प्रातिष्ठन्ते । 
एवं वाझमनशचक्षुःओोत्रं च। यह सूत्र कई प्रकार से विवेचित हुआ है, किन्तु भाष्य ने जेगीषव्य के सत का अनुसरण 
किया है 4 शब्दादिष्वनुषक्तानि निगृह्याक्षाणि योगवित्‌। कूर्याच्चित्तानुकारीणि प्रत्याहारपरायणः ॥ वष्यता परः 
मा तेन जायते निश्‍्चलात्मनाम्‌ । इन्द्रियाणामवक्यस्तैनं योगी योगसाधकः॥ विष्णुपु० (९७४३०४४) ३ कृत्यकल्प० 
(मोक्षकाण्ड, पु० १७३) एवं अपराकं (पु० १०२५) ने भी इसे उद्धत किया है । मार्कण्डेय पु० (३६४१, _ 
कलकत्ता संस्करण, ३६४१-४२, वेक० संस्करण) में आया है-'शन्दादिम्योऽतिवृत्तानि यदक्षाणि यतात्मभिः । 
ब्रत्याहियन्ते योगेन प्रत्याहारस्ततः समृतः ॥ छुत्यकत्प० (मोक्षकाण्ड, पू० १७३) । पोज * 
तलास एल 

(त्प० मोक्ष०, प० १७३); अपरा्क (पृु० १०२५) ने इसे हार स्र 
गे स्वभावतः प कोच रे प्रत्याहारस्तु सत्तम ॥ कुर्मपुराण (२११३८) । स्कन्द०, काझोलण्ड 
(४११० १); इखियाणा हि चरतां विषयेषु यदृच्छया । यलात्याहरणं युक्त्या प्रत्याहारः स उच्यते ॥ "युक्त्या! का 

मर्थ है 'विषयदोषदर्शनेन' ०) 2 


~ 


३७७ वर्मक फा एतिएाएं 


योगसूत्र का तृतीय पाद विभूति-पाद (वह पाद जो योगी की अलौकिक शक्तियों का विवेचन करता 
है) कहलाता है । 'विमूति' शब्द प्रस्नोपनिषद्‌ (५।४) में आया है और वहाँ कहा गया है कि जो व्यक्ति 
द्विमात्र ओम्‌ का ध्यान करता है वह चन्द्रलोक में जाता है, जहाँ वह विभूति का आनन्द लेता है और पुनः 
इस पृथिवी पर चला आता है। यहाँ विभूति शब्द का अर्थ सम्भवतः समृद्धिमय जीवन है । तृतीय पाद में 
सर्वप्रथम योग के आठ अंगों में अन्तिम तीन का विवेचन है।. आठ अंगों में प्रथम पाँच को बहिरंग (संपरज्ञात 
समाधि के परोक्ष सहायक) कहा जाता है और अन्तिम तीन को अन्तरंग (किन्तु ये भी निर्बीज योग के सन्दर्भ 
में बहिरंग कहे जाते हैं । क्योंकि निर्बीज योग इन तीनों अर्थात्‌ घारणा आदि के अभाव में मी स्थापित हो 
सकता है) कहा जाता है। ये तीनों हैँ- धारणा, ध्यान एवं समाधि और जब इन तोनों का अम्यास एक ही 
विषय या पदार्थं पर किया जाता है तो इन्हें संयम कहा जाता है जो योगशास्त्र का एक पारिमाषिक शब्द 
है । कई प्रकार के संयम के परिणाम ही विमूतियाँ हैँ । तृतीय पाद में १६ से ५२ तक के अधिकांश सूत्रों 
में पतञ्जलि ने इन तीन शब्दों के स्थान पर 'संयम' शब्द का ही प्रयोग किया है। 
धारणा, ध्यान एवं समाधि योग के अन्तरंग अंग हैं और वे एक-के पश्चात्‌ एक आने वाली अवस्थाए हैं, 
पूर्वेवर्ती के पश्चात्‌ उत्तरव्ती अंग आता है। किसी एक स्थल या बिग्दु या पदार्थ पर चित्त को बाँधना घारणा 
है (देशवन्धरिचत्तस्य घारणा) । आष्य में व्याख्या हुई है ५० कि चित्त को शरीर के कुछ विशिष्ट अंगों 
पर लगाना चाहिए, यथा नामिचक्र, हृदय-पुण्डरीक (कमल), सिर, ज्योति (आँख में), नासिका का अग्रमाग, 
जीम का अग्रमाग आदि तथा उसे (चित्त को) बाह्य वस्तुओं (यथा-देवों की विभिन्न आकृतियों अथवा प्रतीकों) 
पर लगाना चाहिए । इस अवस्था में चित्त को स्थिर रूप से वरण की हुई वस्तु पर योगाभ्यास करने वाले 
की इच्छा-शवित द्वारा निश्चित किये हुए काळ तक लगाना चाहिए । इस अवस्था में तीन तत्त्व हैं, यथा-- 
कर्ता, विषय एवं घारणा की क्रिया । दूसरी अवस्था है ध्यान, जिस पर हम थोड़ी देर के पश्चात्‌ विवेचन 
उपस्थित करेंगे । मार्कण्डेयपुराण (३६।४४-४५३६।४४-४५ कलकत्ता संस्करण) ने योगी के शरीर के विभिन्न 
अंगों पर की गयी इन घारणाओं का उल्लेख किया है- जो पतञ्जलि द्वारा प्रयुक्त बहुवचनान्त धारणाओं (घारणासु 
च योग्यता मनसः, योगसूत्र २।५३ ) का मानो समर्थेन किया है । आश्वमेधिकपर्व (१६।३७) एवं शान्तिपर्व 


६८- देवावन्धश्चित्तस्य धारणा । तत्र प्रत्ययैकतानता ध्यानम्‌ । योगसत्र (३।१-२) ; ; 
प्रकार है--नाभिचके हृदयपुण्डरीके मूधः ज्योतिषि नासिकाग्र जिह्वा क Cr id 
वृत्तिमात्रेण बन्ध इति, धारणा । तस्मिन्देशे ध्येयालम्बनस्य प्रत्ययस्यंकतानता सदशः प्रवाहः प्रत्ययान्तगेणापरामुष्टो 
ध्यानम्‌ । लिगपु० (१।८।४२-४३) में योगसूत्र के शब्दों की प्रतिष्वनि है--'चित्तस्य धारणा प्रोक्ता स्थानबन्धः 
समासतः । " - तत्रेकचितता ध्यान प्रत्ययान्तरवजितम्‌ । उपनिषदों ने हृदय को कमल (पुण्डरीक) कहा है (देखि 
छा० उप० ५।१।१; वे० सू० १।३।१४-२१ पर शंकराचार्य का भाष्य--दहर उत्तरेभ्यः . . आदि) । Fe 
सम्भवतः आँख के पुरुष को ओर अथवा अपने हृदयस्थ भगवान ।की ओर संकेत करता है (छान्दोग्य ¥ 
या ६।१५।१--य एषोऽक्षिणि पुरषो दृश्यत एष आत्मेति होवाच) । वाचस्पति ने ` “वाहये वा विषये? कौ क 


` विष्णुपुराण (६७७७-८२) के कतिपय इलोकों को उद्धत कर के की है, जहाँ विष्ण के रूप के ध्यान करने का 


` श्रोबत्स रत्ताभूषण, चार या आठ लम्बे-म्बे हाय, पीत वस्त्र, हाथों में शंख, घनु एवं गदा। 


उल्लेख है? विष्णु के स्वरूप की यों चर्चा है--सदय मुख, कमल के समान आँखें, कानों में कप्डल, छाती पर 


योग एवं धर्मशास्त्र ल्‍ रब 
(१८८।८-१२=१६५।८ चित्रशाला संस्करण 
संक्षेप में ही आसन से लेकर.बारणा एवं घ्यान 
उच्च और न अधिक नीचे आसन पर विराजम 


) में भी ऐसा आया है। याज्ञवल्क्यस्मृति (३।१६८-२०१) ने 
न तक के अंगों का उल्लेख किया है, यथा--'योगी को न अधिक 
एन होकर, अपने पाँवों को उत्तान करके दोनों जाँघों पर रखकर 
एवं बायीं हथेली (जो उत्तान दाहिने पाँव पर रखी हुई है) पर दूसरी (दायीं) हथेली (जो उत्तान है) को 
रखकर, मुख को थोड़ा ऊपर रखकर एवं शरीर को छाती से मिलाकर, आँखें बन्द करके, रज एवं तम से 
छुटकारा पाकर, ऊपरी एवं निचली दन्तप॑क्तियों को पृथक्‌-पृथक्‌ रखकर, जिह्वा को तालु में सटाकर, शरीर 
. में किसी प्रकार का कम्पन न लाकर (अर्थात्‌ शरीर को निश्चल रखकर), मुख को वन्द कर, इन्द्रियों को 
विषयों से दूर रखकर, दो प्रकार का या तीन प्रकार का २४ या ३६ मात्राओं वाला प्राणायाम करना चाहिए, . 
उस भ्रमु की, जो हृदय में दीप के समान स्थित है, चिन्ता करनी चाहिए (अर्थात्‌ ध्यान करना चाहिए) तथा 
उस प्रमु में धारणा के रूप में चित्त को लगाना (टिकाना) चाहिए।' देवल का कथन है कि शरीर, इन्द्रियों, 
मन, बृद्धि एवं आत्मा का निरोध करना ही घारणा है -(अपराकं पृ० १०२५ एवं कृत्यकल्प०, मोक्ष, पु० 
१७४ द्वारा उद्घृत) । | 

जिसकी चिन्तना की जाय उस विषय के परिज्ञान की एकाग्रता (निरन्तर प्रवाह अथवा चलते रहने 
वाली स्थिति) ही, जिसमें किसी अन्य भावना या परिज्ञान का अभाव हो ध्यान है। उपनिषदों ने घ्यान पर 
बल दिया है, यथा--माण्डूबयोपनिषद्‌ (२।२।६) में आया है--ओम्‌ के रूप में आत्मा का व्यान करो”; बु० 
उप० (२।४) में प्रसिद्ध वचन है--'आत्मा द्रष्टव्य (देखे जाने योग्य) है, श्रोतव्य (सुने जाने योग्य) है, मन्तव्य 
(समझा जाने वाला) एवं निदिध्यासितव्य (जिसकी चिन्तना की जाय) है।' छा० उप० (७।६।२) में ध्यान 
शब्द “एक हो विषय पर सभी विचारों को केन्द्रित करने” के अर्थ में प्रयुक्त. है ।६% इवेताइवतरोपनिषद्‌ 
(१।३) एवं गीता (१८।५२) ने व्यानयोग का उल्लेख किया है। और देखिए शान्ति० (१८८।१३-१४४। 
१३-१८ चित्रशाला ), देवलघमं सूत्र (कत्यकल्प०, मोक्ष”, पृ० १८१), विष्णुपुराण (६।७।६१, वाचस्पति, कृतकल्प०; 
मोक्ष० पू० १७५) । अपरार्क (पू० १०२५-२७) ने विष्णुघमंसूत्र के अध्याय ६७ से उद्धरण दिया है, जिसमें 
कहा गया है कि योगी को उस सवंज्ञ, विभु एवं सर्वशक्तिमान्‌ प्रमु का ध्यान करना चाहिए, जो तीनों गुणों 
(सत्त्व, रज एवं तम) से हीन है, २४ तत्त्वों के ऊपर है, जो इन्द्रियातीत है और यदि वह एक बार रूपहीन 
प्रम पर ध्यान लगाने में असमर्थ हो तो उसे क्रमशः पृथिवी एवं अन्य तत्त्वो, मन, बृद्धि, आत्मा, अव्यक्त से 
ऊपर उठना चाहिए; यदि वह इतना भी न कर सके तो 'उसे उस व्यक्ति का ध्यान करना चाहिए जो उसके 
हृदय (कमल) में दीप के समान है; यदि यह असम्भव हो तो उसे उस वासुदेव आ करना चाहिए 
जिसकी छाती (वक्ष) पर वनमाला है, जिसके हाथों में शंख, चक्र, गदा एवं प हैं। ए य 


३8 रे द्रष्टव्यः तव्यो मन्तव्यौ निदिष्यासितव्यः। बृह उप० (२४५); ओमित्येवं ध्यायथ 
म हमल । नि के साथ ध्ये मिलकर निदिध्यासितव्य बना है । छा० उप० (७।६।२) में 


हि 


__. आया है--ध्यानं वाय चित्ताद्‌ भूयः । ध्यायतीव पृथवी “` ध्यायन्तीव बेला ता 


शा इदेव ते भवन्ति । - + «ध्यानमुपास्स्वेति ॥ पृथिवी उसी प्रकार गतिहीन है जिस प्रकार 
Deo (गतिहीन) रहता है, और इसी से ऐसा कहा गया हैः 'पृथिवी सानो ध्यान 
सें मग्न है।' 
३७ 


१३० धर्मशास्त्र का इतिहास 


और जोड दिया है कि वह (योगी) जिसका ध्यान करता है उसकी उपलब्धि करता है, और यही ध्यान को 
रहस्य है। इससे प्रकट होता है कि ध्यान या तो सगुण होता है या निर्गुण, जैसा कि पद्मपुराण के ४।८४- 
८०-८६ (निर्गुण) एवं ४८४८८-४६ (सगुण) में आया है, या साकार एवं निराकार होता है, जैसा कि 
पद्मपुराण (२।८०।७०, ७०-७८) में व्यक्त किया गया है। और देखिए विष्णुपुराण (६।७।७८-६०), स्कन्द० 
(काशीखण्ड 9११६), नरसिहपुराण (१७।११-२८, २६।१७) ; इत्यकल्पतरु, मोक्ष० (पृ० १६१-१६२) ; शंख- 
स्मृति (७।१६) । ध्यान की अवस्था में केवल कर्ता (योगी) एवं विषय (ध्यान के विषय) में ध पाया जाता 


` है, विषय पर मन को बाँचने के प्रयास की चेतनता नहीं पायी जाती, जैसा कि चारणा में होता है। 


समाधि वह अवस्था है जिसमें केवल ध्येय ही प्रकाशित रहता है और ध्यान, ऐसा प्रतीत होता है, स्वयं 
शून्य हो गया है, क्योंकि उस स्थिति में घ्यान का ध्येय से पृथक्‌ कोई ज्ञान या मास नहीं रहता ।”” 
समाधि में ध्यान उस स्थिति तक पहुँच जाता है कि केवल ध्येय की प्रतीति होने -लगती है और घ्यानकर्ता को 
ध्यान करने की भावता की चेतनता नहीं रहती, बयोंकि ध्येय पूर्णह्प से ध्यानकर्ता को अपने में विलीन कर 
केता है । योगी ध्येय से इस प्रकार घुल-मिल जाता है कि उसे इसका भास ही नहीं होता कि वह किसी 
बस्तु या विषय पर सोच रहा है या व्यान दे रहा है। “स्वरूपशूत्यमिव' (योगसूत्र ३३३) का यही तात्पर्य 
है । समाधि में घ्यानकर्ता एवं ध्येय, व्यक्ति एवं परमात्मा पूर्णतया एक हो जाते हैं और ध्येय से ध्यानकर्ता 
की पृथक्‌ भावना का लोप हो जाता है। 'समाधि' शब्द प्राचीन उपनिषदों में कहीं भी उल्लिखित नहीं है, केवल 
मैत्रायणी उपनिपद्‌ में इसका उल्लेख है (२१८) । गीता |(२।५३-५४), वनपवं (३।११) एवं शान्तिपर्यं 
(१६५।१६-२०, चित्रश्नाला) में यह शब्द आया है। विष्णुपुराण (६७४८२) में कहा गया है कि वही समाधि 
कहुलाती है जब मन व्यान के फलस्वरूप उसके (परमात्मा के) वास्तविक स्वरूप कों घारित कर लेता है और 
जिसमें (ध्येय, ध्यानकमं एवं ध्यानकर्ता के) पृथक्‌ भांस का अमाव हो जाता है ।०१ संप्रज्ञात समाधि में 


७०. तदेवार्थमातरनिर्भासं स्वरूपशून्यमिव समाधिः। त्रयमेकत्र संयमः। तदपि बहिरंग निर्बीजस्य। योग-/ 
सूत्र (३।३, ४,८) । ध्यानमेव ध्येयाकारनिर्भास प्रत्ययात्मकेन स्वरूपेण "शून्यमिव यदा भवति ध्येयस्वभावावेश्ञात्‌ - 
तदा समाधिरित्युच्यते । तदेतद्‌ घारणा-ध्यान-समाघित्रयमेकत्र संयमः। एकविषयाणि त्रीणि साधनानि संयम 
इत्युच्यते । तदस्य त्रयस्य तान्त्रिको परिभाषा संयम इति । तदप्यन्तरंगं साधनत्रयं निर्वोजस्य योगस्य बहिरंगं 
भवति। कस्मात्‌, तदभावे भावात्‌ । १७७ योगसुधाकर, १।४ असंप्रज्ञात। राजमार्तण्ड ने 'समाधि' शब्द की व्याख्या 
की है--'सस्यगाधीयते एकाग्रीक्रियते विक्षेपान्‌ परिहृत्य मतो यत्र स समाधिः। योगसूत्र (३।३) पर सदाशिवन्द् 


, सरस्वती के योगसुधाकर (पृ० ११८) में संप्रज्ञात एवं असंप्रज्ञात समाधि का अन्तर इस प्रकार समझाया गया 


है—-ब्रह्माकारमनोवृत्तिप्रवाहोऽहंक्ति विना। संप्रज्ञातसमाधिः ` स्यात्‌ ध्यानाभ्यासप्रकर्षंतः ॥ इति।. ... परः 
व॑राग्यपूर्वकं निरोघप्रयत्नेन तस्यापि निरोधे सचंवृत्तिनिरोधान्निबीजः समाधिभंवति। तदुक्तम्‌ । मनसो वृततिशून्यस्य 
ब्रह्माकारतया स्थितिः । याऽसंप्रज्ञातनामासो समाधिरभिधीयते ॥ इत्येष विभागो द्रष्टव्यः । < 
७१. तस्यैव कल्पनाहीनं स्वरूपग्रहणं हि यत्‌। मनसा ध्याननिष्पाद्यं समाधिः सोऽभिधीयते ॥ विषणुपु० 
(६७६२) ; वाचस्पति; इत्यकल्प० (मोक्ष० पु० १७५) एवं अपराकं (१० १०२६, जिसने व्याख्या की है-- 
“तस्य ब्रह्मणः कल्पनाहीनं ध्येयं ध्यानं ध्यातेति भेदप्रत्यय रहितं. . .आदि) ने उद्धत किया है। लिगपुराण (१।८।४४) 


में आया है--'चिद्भासमर्थमात्रस्य देहशून्यमिव स्थितम्‌। समाधिः सबहेतुश्च प्राणायाम इति: स्थितः 


क 
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& 500 (धारणा, ध्यान एवं समाधि) प्रत्यक्ष सहायक हैं, किन्तु असंप्रज्ञात समाधि में परोक्ष रूप से सहायक 
हैं, क्योकि यह इनके अभाब में भी हो जाती है। हृव्योगप्रदीपिका (४७) में आया है--समाधि वह कहलाती 
है जब कि जीवात्मा एवं परमात्मा में ऐक्य स्थापित हो जाता है और सभी संकल्पों का लोप हो जाता (है । °° 
समजन निर्वीज समाधि सविकल्प एवं निर्विकल्प समाधि के सदृश ही है, जैसा कि वेदान्तसार द्वारा परिभाषित 
है। संप्रज्ञात समाघि की चार कोटियाँ हैं, यथा--सबितिकं, निवितर्क, सविचार एवं निविचार | देखिए इस अध्याय 
की पाद-टिप्पणी सं० ३१ 'गौ' शब्द के द्वारा निर्देशित 'गौ' नामक वस्तु एवं घारणा या भावना: (ज्ञान) 
कि 'यह गो है', वास्तव में तीन पृथक्‌ विषय हैं, कितु उनका मिश्चित मास होता है । यदि कोई योगी किसी 
विषय पर एकाग्र होता है और उसकी वृद्धि इन उपर्युक्त तीन बातों से सचेत है तो यह सदितरकं समाधि कही 
जायगी (योगसूत्र १४२) । अन्य प्रकारों के लिए देखिए पाद-टिप्पणी ३१ एवं नीचे।। असंप्रज्ञात समाधि में 
योगी के अन्दर अन्तिम सत्ता उदित होती है, प्रकृति उसे किसी भी प्रकार से प्रभावित नहीं करती, उसका 
आत्मा स्वयं अपने में रिथत रहता है और व्यक्तित्व के विषय में सचेत भी नहीं रहता और न आनन्द की ही 
अनुभूति करता है, सब कुछ चित्‌ या चित्शवित होती है और कुछ नहीं। हम यहाँ पर समाधि की विभिन्न अव- 
स्थाओं का विशद विवेचन नहीं करेंगे, वयोंकि हमारा सम्बन्ध है धर्मशास्त्र पर होने वाले योग के प्रभाव से, न 
कि योग सम्बन्धी विस्तृत विवेचन से गोरक्षशतक में समाधि की अन्तिम अवस्था का वर्णन इस प्रकार है— 
'समाधि में समायुक्त योगी को गन्ध, रस, रूप, स्पर्श या स्वर का मास नहीं होता और न उसे अपने एव 
अन्यों में कोई अन्तर दीखता है; ब्रह्मवित्‌ लोग इसे निर्मल, निश्चल) नित्य, निण्किय, निर्गुण, विशाल व्योम के 
समान विस्तृत, विज्ञान एवं आनन्द समझते हैं; योगवित्‌ परम पद में उस नित्य अद्वयता को प्राप्त होता है, . 
जैसा कि दुग्ध में दुग्ध, घुत में घृत एवं अग्नि में अग्नि डालने से ऐक्य होता हा 

यह द्रप्टव्य है कि घारणा, ध्यान एवं समाधि में जो प्रमुख बळ लगाया जाता है वह मानसिक है। 
बाहय दक्षाएँ अभ्यास में अवश्य सहायक होती हैं, किन्तु हैं वे गौण ही । जसा कि हमने ऊपर देख छिया है, 
शौच, सन्तोप, तप, ब्रह्मचर्य, कुछ सरल आसन, वैराग्य, भोजन के विपय में उसके “गुण एवं मात्रा सम्वन्धी 
रोक--ये सब मुख्य बाह्य या शारीरिक दशाएँ हैं। धारणा, ध्यान एवं समाधि के अभ्यास के साथ योगी कूछ 
अलौकिक शबितयो (विभूतियों) का विकास कर सकता है, जिनकी उसे उपेक्षा करनी होती है, क्योकि वे ध्येय 
की प्राप्ति में रुकावट उत्सन्न करती हैं (योगसूत्र ३३६) । ऐसा पतञ्जरि का कथन हैं, किन्तु अधिकाँश योगियां 
की दृष्टि में सिडियाँ मोग के महत्त्वपूर्ण अंग हैं और योगसूत्र के १६५ सूत्रों में ३५ सूत्र (३।१६-५०) सिद्धियों 


_ ७२. तत्समं च द्वयोरेदय जीवात्मपरमात्मनोः। प्रनष्टसर्वसंक्पः समाधिः सोऽभिधीयते ॥ ह० यो० प्र० 
(४७) । और देखिए स्कन्द० (काशीलण्ड, ४७१२७), जहाँ यही बात दो गयो हें। , 

७३. न गर्धं न रसं पं न स्पर्शे न च निःस्वनम्‌ । आत्मानं न पुरं देत्ति योगी युइतः समाधिना ॥ निर्मेछ 
निइचल नित्यं निष्क्रिय निर्गुणं महत्‌ । व्योम विज्ञानमानन्दं ब्रहम ब्रह्मदिदो विदुः ॥ दुधे क्षीरं घते सपिरग्नौ वहिनरिः 
नापितः । अद्दयत्व ब्रजेहित्यं योगवित्परमे पदे ॥ गोरक्षशतक (श्लोक ३७,६३-१०० ) । प्रथम इलोक हठयोग- 
्रदोपिका (४११०८) में भी है। मिलाइए इवेताश्वतरोपनिषद्‌ (६१४) निष्यल निय} कठोपनिषद्‌ (२।१ ५): 
अजब्दमस्पर्शमख्पमव्यय) विज्ञानमानन्द बहा, दृह० उप० (३।३।२८) एवं इवेताइव० उप० (११५) : “तिलेषु 
तैले, . . चाग्ति/ एवं {दुधे क्षौर ` आदि।' छ ९ 
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के उल्लेख में लगे हैं, तो ऐसा प्रतीत होता है कि सिद्धियाँ योग के महत्त्वपूर्ण अंग अवश्य हैं । वँखानसस्मातंसूत्र 
में आया है कि योगी लोगों के बीच से अचानक अदृश्य हो सकता है, बहुत दूर की वस्तुओं को देख सकता 
है तथा बहुत दूर का स्वर सुन सकता है। 
योगसूत्र के पाद ३ में उल्लिखित सभी संयमों के परिणामों का उल्लेख अनावश्यक है । उदाहरणस्वरूप 
कछ दिये जा रहे हैं । हाथी की शक्ति पर संयम करने से व्यक्ति हाथी की शक्ति प्राप्त कर सकता है (३।२४), 
सूर्य पर संयम करने से सात लोकों का ज्ञान हो सकता है (३।२६), चन्द्र के संयम से तारों की व्यवस्था का 
ज्ञान हो सकता है (३३२७), नामिचक्र के संयम से शरीर की व्यवस्था (३।२४ यथा तीन दोष- वात, पित्त 
एवं कफ तथा सात घातुएं-चर्म, रक्त, मांस, स्नायुओं, अस्थियों, मज्जा. एवं वीर्य) का ज्ञान हो सकता है। 
स्थूळ, स्वरूप, सूक्ष्म (तन्मात्राएँ), अन्वय एवं पञ्चमूतों के संयम से तत्त्वों पर जय होती है और इस जय से 
“ अणिमा आदि सिद्धियों का उदय होता है और शरीर में सिद्धि की उपलब्धि होती है ।(यथा--पृथिवी अपने 
कठोर पाषाण-खण्डों से योगी को भीतर जाने से रोक नहीं सकती, अग्नि जला नहीं सकती आदि-आदि) ।०४ 
४।१ में पतञ्जलि का कथन है कि सिद्धियाँ पाँच रूपों में उदित होती हैं, यथा--(१)कुछ शरीरों में जन्म लेने , 
(यथा पक्षी के रूप में जन्म लेकर, जो आकाश में बहुत ऊँचाई तक जा सकता है), (२) कुछ ओषधियों 
के प्रयोग से, (३) कुछ मन्त्रों के जप से, (४) तप से (जो नियमों में एक है) तथा (५) समाधि द्वारा, 
जिनमें प्रत्येक अपने पूर्ववर्ती से श्रेष्ठ है ।*१ 


७४. स्थूलस्वरूपसूकमान्वयार्थवत््संयमाद्‌ भूतत्वजयः। ततोऽणिमादिप्रादुर्भावः कायसम्पत्तद्धर्मानभिघातइच । 
ख्पक्तावण्यवलवञासंहननत्वानि कायसम्पत्‌। योगसूत्र (२।४४-४६) । 'स्वरूप' में पाँच तत्त्वों के गुण पाये जाते हैं 
और उसकी व्याख्या पृथिवी को कठोरता, जछ की द्रवता (रसता), अग्नि की उष्णतो, वायु की गतिशीलता तथा 
आकाश की विभुता से को गयी है। तत्वों का चौथा रूप 'अन्वय' ख्याति (प्रकाश), क्रिय! एवं स्थिति के गुणों 
का द्योतक है। भाष्य में आया है--'अन्वयिनो गुणाः प्रक/शप्रवृत्तिस्थितिरूपतया सर्वत्रैवान्वयित्वेन समुपलभ्यन्ते ।' 
देखिए योगसूत्र (२।१८) : 'प्रकाशक्रियास्थितिश्षीलं भूतेस्ट्रियात्मकं भोगापवर्गाथं दुइयस्‌ ।' 'प्रकाश', 'क्रिया' एवं 
“स्थिति क्रम से सत्त्व, रज एवं तम नामक गुणों के योतक हैं। और देखिए सांख्यकारिका (१३) । पाँचवा 'अर्थ- 
वत्त्व' पाँच तत्वों में पाया जाता है ओर अनुभूति एवं आत्मा की उपलब्धि में ' उपयोगो होता है। 'बजसंहननत्व' 
बज के समान शरीर को कठोरता की प्राप्ति, वस्य इव संहननं संहृतिः स्स्य, तस्य भावः वजसंहननत्वम्‌ ।' भाष्य 
ने 'तद्धर्मानभिघातइच' को इस प्रकार समझाया है--पृथ्वी मूर्त्या न निरुणद्धि योगिनः शरीरादिक्रियां, जिलामप्यनु- 
विञ्ञतीति। नापः स्निघाः क्लेदयन्ति । नारिनिरुष्णो दहति. . - आदि ए : 

७५. जन्मौषधिमन्त्रतपःसमाधिजाः सिद्धयः। योगसूत्र (४१) । अनेस्ट वुड ('योग', १६५३, पंगुइन ग्रन्य- 
साला) ने लघिमा के विषय में (पु० १०४) लिखा है--मुझे स्मरण है, एक बूढ़ा योगी पाइवंझायी रूप में या लेटे 
हुए खुली भूमि पर लगभग ६ फुट ऊपर उठ गया और उसी रूप में आधा घण्टा रका रहा और दर्शक लोग उसके 

और भूमि के बीच में अपनी छड़ियाँ आर-पार करते रहे।' बुड ने आगे लघिमा का, एक और उदाहरण दिया है, 
जिसे सिक्किम की राजकुमारी ने अपनी आँखों से देखा था। ए० कोयेस्टळर ने अपने ग्रन्थ "दि लोटस एण्ड दि 
रॉबॉट' (लन्दन, १६६०, पु० ११४) में लिखा है कि उन्हें भो वुड का उदाहरण सन्देहपूर्ण लगता है, क्योंकि बुड ने 
» निश्चित तिथि एवं स्थान को सूचना नहीं दी है। उन्होंने यह वल देकर कहा है कि लधिमा पर कोई भी प्रयोग 


५ 
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योगसिद्धि के कछ A bs 2077 पू० २१६-२१७) द्वारा दिया गया है।$६ याज्च० (३ r२° २-२०३). ने 
ड द का उल्लेख किया है, यथा-अन्तर्घान होना, पूर्वं जीवन की बातों को स्मरण 

' सुन्दर रूप घारण कर लेना, अतीत एवं भविष्य की घटनाओं एवं दूर के विषयों को देख लेने की समर्थता 
भाष्त कर लेना, दूर पर क्या कहा जा रहा है उसे जान छेता, अपने शरीर को छोड़कर अन्य के शरीर में प्रवेदा 
कर जाना, अपने मन के अनुरूप विना किसी साधन एवं उपकरण के वस्तु की सष्टि कर लेना। 

तन्त्र वाले अध्याय में हमने मन्त्रों के विषय में विशद रूप से पढ़ लिया है। देखिए इस खण्ड का अध्याय 
२६। मन्त्रों के विषय में दो सिद्धान्त हैं, जिनमें एक है कम्पन सिद्धान्त (वाइब्रेशन स्योरी), अर्थात्‌ मन्त्र के शब्द 
मौलिक प्रणेता एवं प्रयोगकर्ता की कुछ शक्तियों से अभिमृत. रहते हैं और जब मन्त्र का पाठ किया जाता है तो 
कुछ अज्ञात कम्पन उठ खड़े होते हैं जिनसे उस उद्देश्य की पूति होती है जिसके लिए वह मन्त्र कहा जाता है। दूसरा 
सिद्धान्त यह है कि मन्त्र प्राचीन काल से किसी महान्‌ मुनि के अन्तःकरण से नि्गंत होकर आया रहता है, निर्देश 
करने की इसकी शबित महान्‌ होती है। किन्तु प्रस्तुत लेखक के मत से मन्त्र की वास्तविक शक्ति उसे उच्चारण करने 
वाले व्यक्ति के ज्ञान, उसकी प्रतिक्रियाशीलता एवं उसकी आध्यात्मिक शक्ति पर निर्भर रहती है। इस विषय में कोई 
वैज्ञानिक प्रयोग नहीं किया गया है और विभिन्न ग्रन्थ विभिन्न ढंगों से उपर्युक्त सिद्धान्तों में किसी एक को अतिश- 
योक्ति के साथ महत्त्व देते हैं। समी कुछ मात्र कल्पना या वितकंना है। वास्तव मै, दूसरे सिद्धान्त पर अधिक वल 
दिया जा सकता है, क्योंकि इसमें मानव-मनो विज्ञान की स्पष्ट झलक है। पहले सिद्धान्त के विषय में उतना अतिचार 
(असीम माहात्म्य) बढ़ गया. कि प्रसिद्ध मन्त्र ओम्‌ मणिपश्ने हुम्‌' (जो अवलोकितेस्वर देवता का है) बहुत लामकारी 
माना जाने लगा, जब कि उसे किसी वस्तु पर लिखकर और किसी चक्र (पहिया) पर सटा कर सँकड़ों बार घुमाया 
जाये ! दूसरे सिद्धान्त से गुरु एवं दीक्षा की महत्ता बढ़ गयी, औरे इस विषय में भी अतिचार का महत्त्व अधिक 
हो गया। किन्तु इस सिद्धान्त में एक विशिष्ट बात यह पायी जाने लगी कि शिष्य को तदनूरूप योग्यता के लिए 
प्रयत्नशील होना पड़ी , अर्थात्‌ उसे गुरु के प्रति श्रद्धा प्रवाहित करनी पड़ी, उसे आध्यात्मिक बातों में अभिरुचि 
लेनी पड़ी । शास्त्रों के सिद्धान्त का ज्ञान प्राप्त करना पड़ा तथा गुरु की दी हुई शिक्षा में अम्यासमग्न होना पड़ा । 
गुरु एवं शिष्य के सम्बन्ध में विशिष्ट जानकारी के लिए देखिए शिवसंहिता (३।१०-१४) । 


तिथि एवं स्यान के. साथ नहीं प्रकाशित हुआ है। डा० अलेक्जेंण्डर कॅनन ने अपनी पुस्तक पडि इनविज्िबल 
इंफ्लूएंस (१६३५, प० ३-४१) में लघिमा पर एक व्यक्तिगत अनुभव का उल्लेख किया: है। पता नहों थरी ए० 
कोयेस्टलर महोदय इस कथन से परिचित हैं या नहाँ। 

७६. देवलघर्मसूत्र की लम्बी टिप्पणी का कछ अंश यों है--अणिसा महिमा लघिमा प्राप्तिः प्राक्रास्यमी- 
हित्वं वशित्वं यत्रकामावसायित्वं चाष्टावेश्व्यं गुणाः । तेषामणिमा महिमा लघिमा जयः शारोरा:॥ प्राप्त्यादयः पञ्चे- 
हिक्ष्याः। - - - शरीराशुगामित्व॑ लघिमा । तेनातिवृरस्थानपि क्षणेनासादयति । विदवविषयावाप्ति प्राप्तिः प्राप्त्या 
सवंप्रत्यक्षद्शी भवति। -- - अप्रतिहतैशवरयंमीशित्वस्‌ । ईशित्वेन देवतान्यपितिशेते ।. -  यत्रकामावसायित्वं त्रिवि- 
घम--छायावेशः, अवध्यानावेशः, अंगप्रवेश इति। यत्‌ परस्य अंगप्रवेशमात्रेण चित्तं वशीकरोति स छायावेशः । 
यद्‌ दूरस्थानासपि अनध्यायेन चित्ताधिष्ठानं सोष्वध्यानावेश:। यत्सजीवस्योभिस्ते (१) जीवस्य वा दारीरानुप्रवेशन 

सोञङ्गप्रवेशः; अर्थां स्मृतिः कान्तिदृ ष्टिः ओत्रज्ञता तथा। निजं शरीरमुत्सुज्य परकायप्रवेशनम्‌ । अर्थानां न्दतः 


सण्टिर्योगसिद्धेशच लक्षणम्‌ याश० (३।२०२-२०३) । ` 


२३४ कि घर्मशास्त्र का इतिहास 


द योगसूत्र के चौथे पाद में कैवल्य का विवेचन है--वह योगी जो समाधि तक की सारी अनुशासन सम्बन्धी 
क्रियाएँ कर चका है और पुरुष एवं गुणों (सत्त्व, रज एवं तम) के अन्तर को भली भाँति समझ गया है, तीनों 
गुणों के प्रभाव से छुटकारा पा जाता है, वयोंकि वे (गुण) आत्मा के उद्देश्य की पूर्ति करके प्रधान (प्रकृति) में 
समाहित हो जाते हैं। यही कंबल्य है अथवा यही (क॑वल्य) उस चेतना का द्योतक है जो स्वयं उपस्थित रहती है 

(और यहाँ तक कि सत्त्वगुण से मी सम्बन्धित नहीं रहती) ।°% यही स्थिति योगसूत्र (२।२५) में भी वणित है; 
उसमें आया है कि जब अविद्या अन्तभंद (विवेकज्ञान) करने से दूर हो जाती है तो जीवात्मा (जो प्रत्यक्षीकरण 
करने वाला है) गूणों के सम्पर्क में नहीं आता, यही स्थिति कंबल्य की है । 0८. योगसूत्र (४।३४) में कैवल्य दो दृष्टि- 
कोणों के आघार पर समझाया गया है। जब कोई पुरुष गुणों (जिनसे प्रकृति बनी रहती है) द्वारा किसी प्रकार प्रभा- 
वित होना बन्द कर देता है, वर्योकि वह पूर्णतया वृत्तिहीन हो गया रहता है, तो प्रकृति, जहाँ तक पुरुष का सम्बन्ध 
है, तटस्थ (केवल) हो जाती है। जब पुरुष को पूर्ण ज्ञान हो जाता है और वह गुणों से प्रभावित होना बन्द कर 
,देता है तो वह 'चितिशवित' (केवल चेतनता) रह जाता है और केवल वच रहता है अर्थात्‌ तटस्थ हो जाता 
हैं, यही कैवल्य के विषय में दूसरा दृष्टिकोण है। कैवल्य या मोक्ष की स्थिति में हम उसके लिए किसी आनन्द या 


, परमसुख (सुखातिशय या प्रहर्ष) का निर्देश नहीं कर सकते, किन्तु हम केवल इतना कह सकते हैँ कि वह चिति- 


शक्ति (केवल या मात्र चेतनता) की अवस्था में है। उपनिषदों ने घोषणा की है कि ऐसी अवस्था में मुक्तात्मा में 
न तो सुख की और न दु:ख की ही अनूभूति पायी जोती, एसे आत्मा को सुख या इसका विरोधी भाव स्पर्श तक 
नहीं करता, क्योंकि वह उस स्थिति में पहुंच गया रहता है जहाँ उसका शरीर से कोई सम्बन्ध (रुचि या लगाव) 
- नही रहता। योग का आदर्श है जीवन-मुक्त हो जाना (अर्थात्‌ जीवन एवं व्यवितत्व को त्याग देना; इस विश्व 
के लिए मर जाना, मले ही शरीर कुछ काल तक चलता रहे) ।०९ 
योग के आठ अंगों का अधिक या कम वर्णन कंई पुराणों में हुआ है। देखिए अग्निपु० (अध्याय २१४-२१५ 
एवं ३७२-७६); भागवत०। (३।२८) ; कूर्म० (२।११); नरसिह० (६१।३-१३, कल्पतरु, मोक्ष० पू १६४- 
१३४ मंउद्धत)'; मत्स्य» (अध्याय ५२) ; मार्कण्डेय० (अध्याय ३६-४०, वेंक० संस्करण एवं [३६-०३ कलकत्ता संस्करण, 
इसमें लगभग २५० श्लोक हैं, जिनमें बहुत-से कृत्यकल्पतः्, मोक्ष० में, अपराक आदि द्वारा उद्धृत हैं); लिङग०; 


७७. पुरुार्थून्यानां गुणानां प्रतिप्रसवः कैवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा चितिशक्तिरिति । योगसत्र (४३४) ; 
6 णां e c+ ठ ० 
भाष्य है-- शतभोगापवर्गाणां पुरुषार्थश न्याना यः प्रतिप्रसचः कार्यकारणात्मकानां गुणानां तत्केवल्यं, स्वरूपप्रतिष्ठा - 
पुनर्बुद्धिसत्बानभिसम्बन्धात्युख्षस्य चितिञ्षवितरेव केवला, तस्याः सदा तयेवावस्थायां केवल्यमिति ।! वाचस्पति ने 
श्रतिप्रसवः? का अर्थ “स्वकारणे प्रधाने लय: लगाया है। 


७०, तस्य हेतुरविद्या । तदभावात्संयोगाभावों हान तददुशः कैवल्यम्‌ । यो० सु० (२।२४-२५) । तस्थादर्शन- 


स्याभावाद्‌ बुद्धिपुरुषंसयोगाभाव आत्यन्तिको बन्धनोपरम इत्यर्थः । एतद्धानम्‌ । तब पुरुषस्यामिश्चीभाव: पुनरसंयोगो 
गुणेरित्यर्थः। डुःखकारणन्िवृत्तो दुःखोपरमो हानं तदा स्वरूपप्रतिष्ठ; ३६१: पुरुषस्य : पुनरसंयोगो 


उणुष इत्युक्तम्‌ । भाष्य । कंवल्य का अर्थ 
'एकाकिता', अर्थात्‌ स्वयं अकेला रहना। है 


__ ७5; अशरीरं चाच सन्तं न प्रियात्रिये स्पृशतः। छा० उप० (०१२।१); अध्यात्मयोगाधिग्रमेन देनं 
घीरो हर्षशोकौ अहाति। कठ० (२।१२) । चेदान्तसूत्र का (४४२ मुक्तः 2 जन] हा 
पर आधृत है। ; ४ 


= 


योग एवं घर्सशास्त्र २३१ 

(१।८) ; बाय्‌० (अध्याय १०-१४); विष्णु» (६।७, जो विचार एवं शब्दों में योगसूत्र के समान है); विष्णु- 
वर्मोत्तर० (३।२८०-२८४) ; स्कन्द० (काशीखण्ड, अध्याय ४१) । “३ 

श्री जेराल्डिन काँस्टर महोदय ने अपने ग्रन्थ योग एण्ड वेस्टर्न साइकॉलॉजी' (आक्सफोड यूनिवर्सिटी प्रेस, 
१६३४) में योग की प्रशंसा की है जो पठनीय है। उन्होंने लिखा है--'मुझे विश्वास है कि वे विचार, जिन पर योग 
आधृत है, मानव के लिए साबंभौम रूप में सत्य हैं और योगसूत्र में इतनी सामग्री है जिसका हमें पता चलाना चाहिए 
और उपयोग करना चाहिए (पु० २४४)'.. . मेरा तो यह कहना है कि पूर्व में योग का जो अनुसरण किया 
जाता है वह मानसिक विकास की व्यावहारिक प्रणाली एवं विस्‍लेषणात्मक शान्तिकर अर्थात्‌ रोग निवारक है, 
वह सामान्य विश्वविद्यालयीय पाठ्यक्रम की अपेक्षा अधिक व्यावहारिक है एवं वास्तविक जीवन से कहीं अधिक 
सम्बन्धित है। मुझे इसकी प्रतीति एवं विश्वास है कि पतञ्जलि के योगसूत्र में सचमुच एसी ख्यापना है जिसे 
अर्वाचीन काल के अति विकसित एवं प्रवीण मनश्चिकित्सक बड़ी निष्ठा के साथ खोजने में संलग्न हैं 
(पृ० २४५) 

डा० बेहनन की पुस्तक 'योग, एक वैज्ञानिक मूल्यांकन' का अन्तिम अध्याय बडा महत्वपुर्ण एवं मनोरम 
है। उन्होंने योग के कतिपय स्वरुपो का मूल्यांकन किया है जो स्वयं अपने पर किये गये प्रयोगों पर आघृत हैत डा० 
बेहनन ने लोनावाला (पूना) के स्वामी कुवलयानन्द के निर्देशन में एक वर्ष बिताया और स्वयं प्राणायाम में वे 
तीन वर्षों तक संरून रहे। यहाँ स्थानाभाव से हम उनके मूल्यांकन की सभी वातां को नहीं रख सकते, किन्तु 
उनके कुछ निप्कर्पो को बिना दिये रह भी नहीं सकते। उन्हें इसकी अनुमति हुई है कि योगाम्यास से चित्त (मन) 


` अन्तर्मुख हो जाता है और वाह्य संसार से वह तटस्थ हो जाता है (पृ० २३२) । उन्हें पता चला है कि सम्मवतः 


प्राणायाम से ऐसी विश्वाम-स्थिति आती है कि मन अन्तर्मुखता की ओर उन्मुख हो जाता है (पू० २३४) । 
सामान्य रूप से साँस लेने की प्रक्रिया की तुलना करने के पश्चात्‌ उन्हें पता चला है कि उज्जायों में आक्सीजन 
की वृद्धि २४.५०३, भस्त्रिका में १८.५५ एवं कपालभाति में १२% हुई । नासिका के अग्न माग पर अनिमिष 
रूप से ध्यान लगाने से मन की चंचळ वृत्तियों का निरोष होता है (पृ० २४२) । योगिक अभ्यासों से संवंगात्मक 
स्थिरता आती है। डा० बेहनन ने लगभग आधे दर्जन से अधिक योगास्यासियों को बहुत सन्निकट से देखा, उनके . 
जीवन का अवलोकन किया और अन्त में यही निप्कर्प निकाला कि उन्होंने अपने जीवन में, जितने लोगों को देखा है 
उनमें ये योगाम्यासी ही अत्यन्त सुखी व्यवित हैं जिनकी प्रसन्न मुद्रा संपर्कीय हो उठती है अर्थात्‌ अन्य लोगो में फेल 
जाती है (पृ० २४५) । 

डा० पी० ए० सोरोकिन ने, जो हाबंडं यूनिवर्सिटी में हैं और आज के महान्‌ समाज-शास्त्रियों में परिगणित 
हैं, एक बहुत ही महत्त्वपूर्ण निबन्ध (योग एण्ड मंस ्रास्फिगरेशन') भारतीय विद्या भवन के जरु (नवम्बर्‌, १ ३५८, 
प० १११-१२०) में प्रकाशित किया है, जिसका प्रथम वादय यों है--योग की प्रणालियों एवं विधियों, विशेषतः 
राजयोग की प्रणालियों एवं विधियों में आज के मनोविश्लेषण, मानस चिकित्सा शास्त्र, मानस नाट्य, नैतिक शिक्षा 
एवं चरित्र-शिक्षा की अधिकांश सभी सारगर्भित प्रणालियाँ एवं विधियाँ समाहित हो जाती हँ।' 


योगाम्यास में संलग्न व्यक्ति के गुणों की अभिव्यक्त से यह प्रकट हो जाता है कि वह क्रमशः आध्यात्मिक 
स्तरों में विकसित होने में सफलता प्राप्त करता जा रहा है। इवेताश्वतरोपनिषद्‌ (२११) मेंयोगाभ्यास के प्रथम 
इस प्रकार व्यवत किये गये हैं--रूघुत्व अर्थात्‌ शरीर का हुलकापन, आरोग्य, अलोलुपता (लोम- 


अनुकूल लक्षण | 
ता दीप्ति (चमक), स्वरःसोप्ठव, शुभ या सुखद शरोर-गन्ध, मूत्र एवं मल की 


हीनता), शरीर के रंग का प्रसार या 


२६६ नु चमंञास्त्र का इतिहास _ 


अल्पता ।'< ° सर्वथा ये ही शब्द वायुपुराण एवं मार्कण्डेयपुराणों में आये हैँ । माकंण्डेयपुराण में कुछ और भी 
कहा है--'लोग योगी की चाहना या उसे पसन्द करते हैं और उसके पीछे उसके गुणों की प्रशंसा करते हैं, सभी 
पशु उससे भय नहीं रखते; वह अति शीत या उष्ण से प्रभावित नहीं होता और न किसी से भय रखता है; इससे 
प्रकट होता है कि योग में सिद्धि आ रही है।' वायुपुराण में आया है कि “यदि योगाभ्यासी पृथिवी या अपने को 
मानो अगिन में जलता देखे और यदि वह अपने को सभी मूतों (या सभी प्राणियों) में प्रवेश करता देखे तो उसे 
समझना चाहिए कि योग में सिद्धि (सफलता) उपस्थित है' (११।६४, इत्मकल्प, मोक्ष ०, पृ० २११) । 
माकंण्डेयपुराण (३८।२६) एवं विष्णुपुराण (२।१३) में विस्तार के साथ योगी-चर्या (योगी के व्यवहार 
या आचरण या चरित्र) का उल्लेख है । यहाँ पर समी बातें नहीं दी जा सकतीं, केवल दो महत्त्वपूर्ण इलोकों का अर्थ 
दिया जा रहा है। माकंण्डेयपुराण“) में आया है-मनुष्यों में (सामान्यतः) मान एवं अपमान प्रीति एवं उद्वेग 
(क्लेश) उत्पन्न कैरते हैं; किन्तु ये दोनों योगी में विपरीत अर्थवाले होते हैं और उसके लिए सिद्धिकारक सिद्ध होते हैं; 
ये क्रम से विष एवं अमृत कहे जाते हैं; अपमान योगी के लिए अमृत है और मान विष।' विष्णुपुराण ने बल दिया 
है कि योगी को ऐसा व्यवहार करना चाहिए कि लोग उसका अपमान करें और उसका संग न करें। मनुस्मृति 
(६।२८-८५) ने संन्यासियों के कतंव्यों का विवेचन किया है जिनमें कूछ योगियों के लिए भी सटीक बैठते हैं । 
मन्‌, (६।६५) ने योग के साधनों द्वारा परमात्मा की सूक्ष्मता की जानकारी के लिए संन्यासियों ,को प्रबोधित किया 
है और दूसरे स्थान (६।७३) पर उनसे ध्यानयोग के अभ्यास की बात कही है। और देखिए याज्ञ० (३।५६-६७) । 
शान्तिपवं (२६४।१४-१७ = ३०६।१४-१७ चित्रशाला) में आया है कि योग की विधि एवं विधानों (नियमों) 
को जानने वाले उसी को योगी कहते हैं जो मन से इन्द्रियों को स्थिर कर देता है, बुद्धि से अपने मन को निइचल 
बना देता है, पाषाण की माँति अडिग हो जाता है, स्थाणू (पेड़ के तने) की भाँति अकम्पित हो जाता है तथा पर्वत 
की भाँति गतिहीन (निश्चल) एवं शक्तिशाली होता है। समझदार (विज्ञ). लोग उसी को युक्त (योगी) कहते 
हुँ जो न सुनता है, न गन्ध लेता है, न स्वाद लेता है, न देखता है और न स्पर्श करता है; जिसके मन में (परिवर्तन- 
शील) संकल्प नहीं उठते हैं, जो किसी भी वस्तु को अपनी नहीं कहता, जो बाहय जगत्‌ की वस्तुओं को नहीं 
पहचानता, अर्थात्‌ जो मानो काठ के समान है, और जिसने आत्मा के वास्तविक एवं मौलिक रूप की अभिज्ञता 
प्राप्त कर ली है। देवलघमं सूत्र (कल्पतरु, मोक्षभ्रकरण, पृ० ६०-४१) ने व्यवस्था दी है कि अहंकार एवं ममत्व 
के फलस्वरूप समी प्राणी बन्धन में आ जाते हैं, किन्तुं जो इनसे मुक्त है वह मुक्त है।=२ 


८०. लघुत्वमारोग्यमलोलूपत्वं वर्णप्रसादः स्वरसौष्ठवं च । गन्धः शभो मूत्रपुरीषसल्यं योगप्रर्वत्ति प्रथमां 
वदन्ति॥। ३वेताइवतरोपनिषद्‌ (२११); वायु० (११६३) ; मार्कण्डय० ;(३२६।६३=३४।६३, कलकत्ता संस्करण) । 
और देखिए कृतकल्प० (मोक्ष०, पृ० २११) । | 

i आ यावेतौ प्रीत्युढेगकरौ नृणांम्‌। तावेव विपरीतारथो योगिनः सिद्धिकारको ॥ मानापमानौ 
यावेतौ तावेवाहुविषामृते। अपमानोऽमृतं तत्र मानस्तु विषमं विषम्‌ ° -३); 
(२।१३।४२-४३) 'संमाननो परां हानि योगडें: करुते... - अ) मिरा सि 
- ४२. इदं ममेति यत्स्वाम्यमात्मनोऽयंष्‌ मन्यते । अजानंस्तदनित्यत्वं समत्वमिति तहिदु: ॥ अहमित्यभिमा- 
नेन यः करियासु परवर्तते । कार्थकारणयुक्तासु तदहंकारलक्षणम्‌ ॥ अहंकारममत्वाभ्या बध्यन्ते सवंदेहिनः। संसारविनि- 
योगेब ताभ्यां मुक्तस्य (मुक्तस्तु ?) मुच्यते ॥ देवल (कल्पतय, मोक्ष०, पु० ४०-३१ )। र 


4 
¢ 


| 


` के विषय में शंका उत्पन्न हो जाती थी तो विवा 


योग एवं घ्म्ञास्त्रः ; २६७ . 


शताब्दियों से भारत में संन्यासियों एवं योगियों की अत्यन्त सम्मानपूवंक पूजा होती रही है। श्राद्ध के अवसर 
म योगी को विशिष्ट रूप से आमन्त्रित करने की परम्परा रही है और कहा गया है कि एक योगी सैकड़ों एवं सहनो 
ब्राह्मणों के समान है। देखिए इस महाग्रन्य का मूल खण्ड ४, पु० ३८८, ३४८-३४३ । कुछ परिस्थितियों में जब घमं 
र दग्रस्त विषय का निर्णय दस विद्वान्‌ ब्राह्मणों या कम से कम तीन 
ब्राह्मणों की परिषद्‌ पर छोड़ दिया जाता था, किन्तु एक व्यक्ति भी परिषद्‌ का कार्य कर सकता था यदि वह वेदज्ञ 
हो तथा घमं को जानने वाला हो (मनु १२।१०८-११३ ) । किन्तु याज्ञ (१६) आदि ने कहा है कि चार वेदज्ञ एवं 
चमशारतञ्ञ या उसी प्रकार के तीन या केवल एकु, जो आध्यात्मिक विषयों के जानकारों में सर्वश्रेष्ठ हो, परियदू का 
कायं कर सकता है और वह जो घोषित करेगा वह आचरण. करने (चर्म) की सच्ची विचि होगी । इस विषय में 
देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खख्ड २, पु० ६६३। भगवद्गीता में आया है--योगी (जो वास्तव में कर्मयोगी है 
और जिसने कमफल भगवान्‌ को समपित कर दिये हैं) तप करने वालों (ब्रत आदि या हृठयोग करने वालों) से 
उत्तम होता है, वह उनसे मी उत्तम होता है जो दार्शनिक ज्ञान (सांख्य आदि ) पर अधिकार -रखते हैं, ओर वह 
उनसे मी उत्तम होता है जो वैदिक इत्य (स्वरे प्राप्त करने के लिए ) करते हैं, अतः हे अर्जुन, वैसे योगी वनो, जो 
कमं करता है (क्योंकि ऐसा करना उसका धम है, कर्तव्य है और जो किये गये कर्मों के फलों के पीछे नहीं रहता) । 

मनु (१२।८३) का कथन है--वेदाघ्ययन, तप, सत्य ज्ञान (ब्रह्म के विषय में) इन्द्रिय-निग्रह, अहिंसा, 
गुरुसेवा ये निःश्रेयस (अर्थात्‌ मोक्ष) के सर्वोच्च साधन हैं।' इलोक ८१ में पुनः आया है--इन छह साघनों में आत्मा 
का सत्य ज्ञान सर्वोत्तम है, यह समी विद्याओं का सिरमौर है, क्योंकि इसके द्वारा अमरता (मोक्ष) की प्राप्ति 
होती है।' , 

याज्ञवल्क्य स्मृति (१।८) ने योग को वेदान्त के अभिन्न भाग के रूप में सर्वोच्च स्थान दिया है और कहा 
है कि योग द्वारा आत्मदर्शन सर्वोच्च घमं है (अयं तु परमो धर्मो यद्‌ योगेनात्मदशंनम्‌ ) । इसी स्मृति में पुनः आया 

वेदाध्ययन, यज्ञ, ब्रह्मचयं, तप, दम (इन्द्रिय-निग्रह), थरद्धा, उपवास एवं स्वातन्त्य (सांसारिक विषयों से दूर 

रहना) आत्मज्ञान के हेतु हैं ।* * यह द्रष्टव्य है कि इन हेतुओं में कुछ यम, नियम एवं प्रत्याहार के अन्तर्गत आ जाते 
हैं। दक्षस्मृति ने दृढतापूर्वक कहा है--वह देश, जहाँ ऐसा योगी रहता है जो योग में पारंगत है और ध्यान करने 
चाला है, पवित्र हो जाता है; तो उसके बन्बुओं के. विषय में क्या कहना है!” (अर्थात्‌ वे अवदय ही पवित्र हो 
जायेंगे ) ।८४ 

योगसूत्र कठिन हैं और योगाम्यास की कतिपय अवस्थाओ की पूर्ण व्याख्या नहीं उपस्थित करते । वे संक्षिप्त 
टिप्पणी के रूप में हैं, मानो यह निर्देश करते हैं कि लोग उत्सुक होकर योगाभ्यासों की जानकारी के लिए किसी _ 
समर्थं गुरु के चरणों में जायें। कुछ उदाहरण दिये जा सकते हैं, यथा--योगसूत्र (२।५०) ने तीन प्राणायामो की 
ओर संकेत किया है जब कि २११ ने एक चौथा प्रकार भी उल्लिखित किया है (बास्याम्मन्तर विषयाक्षेपी 
चतुर्थः) । इस चोथे प्रकार की कोई व्याख्या नहीं है। ४४१ में पतञज्जलि ने एक साथ हो जन्म, ओषधि, मन्त्र, तप > 


८३.\बेदानुवचनं यज्ञ ब्रहाचर्य तपो दमः। श्रद्धोपवासः स्वातन्त्यमात्मनो ज्ञानहेतवः ॥ याज्ञ० (३१४३); 

हं बहु० उप० (४।४।२२) । 
ह यस्मिन्देशे वसेद्योगी ध्यायी योगविचक्षणः। सोऽपि देशो भवेत्पूतः कि पुनस्तस्य बान्धवाः ॥ दकषस्मृति 
(७४५) । 


३ ५ घर्मेशञासत्र फा इतिहास 


एवं समाधि से उत्पन्न सिद्धियों को लाकर रख दिया है। ओषधि से उत्पन्न सिद्धि तथा समाधि से उत्पन्न सिद्धि 
में महान्‌ अन्तर है। पतञ्जलि का कथन है कि ओम्‌' ईदवर का प्रतीक है और इसके जप से और इसके अर्थ पर 
ध्यान देने से एकाग्रता की उद्भूति होती है, किन्तु इसकी कोई व्याख्या नहीं है कि ओम्‌ ईइवर की अभिव्यक्ति 
किस प्रकार है और न ओम्‌ की महत्ता के विषय में उपनिषदौं की ओर कोई संकेत ही है और न यही बताया 
गया है कि जप किस प्रकार किया जाय। सम्मवतः यह उस अति प्राचीन परम्परा का द्योतक है कि आध्यात्मिक 
ज्ञान गुप्त रखना चाहिए, सभी प्रकार के लोगों को इसकी शिक्षा नहीं दी जानी चाहिए, केवल उसी शिष्य को 
इसका ज्ञान देना चाहिए जिसमें कुछ विशिष्ट गुण हों। हमने इस खण्ड के अध्याय २६ में उपनिषदों के उद्धरणों 
से व्यक्त कर दिया है कि किस प्रकार गूढ़ ज्ञान केवल किसी गुरु द्वारा ही शिष्य को दिया जाना चाहिए । याज्ञवल्क्य 
एवं आतंभाग के संवाद (बृह० उप० ३।२।१३ ) में ऐसा आया है कि जब आतंभाग ने याज्ञवल्क्य से यह कहने के 
उपरान्त कि मृत्यु के उपरान्त व्यवित की वाणी अग्नि में चली जाती है, उसकी साँस वायु में प्रविष्ट हो जाती है, 
आँखें सूर्य में विलीन हो जाती हैं, शरीर पृथिवी में समाविष्ट हो जाता है, यह पूछा कि 'तब व्यक्ति कहाँ बच 
रहता है', तो याज्ञवल्क्य ने उत्तर दिया--मेरा हाथ पकड़ो, इस विषय में केवल हम दोनों ही किसी समाधान पर 
पहुँचे, किन्तु यहाँ इस भीड़ में नहीं।' तब दोनों एक ओर गये और एक-दूसरे से बातें करते रहे । इससे यह प्रकट 
होता है कि मृत्यु के उपरान्त क्या होता है उसका विवेचन सबंसाघारण के मध्य में करना उचित नहीं समझा जाता 
था। छान्दोग्योपनिषद्‌ (३।२।५) में आया है--अतः पिता उस ब्रह्म-सिद्धान्त को अपने ज्येष्ठ पुत्र से या किसी 
योग्य शिष्य से कह सकता है, किसी अन्य से नहीं, चाहे कोई उसे समुद्रों से घिरी एवं घन से पूणं पृथिवी ही क्यों 
न दे दे, क्‍योंकि यह सिद्धान्त उससे भी अधिक मूल्यवान्‌ है।' बुह० उप० (६।३।१२) में आया है--'इस (ब्रह्म) के 
विषय में किसी अन्य से जो अपना पुत्र या शिष्य नहीं है, नहीं बोलना चाहिए ।' और देखिए श्‍वेताइवतरोपनिषदू 
(६२२) एवं मैत्रा० उप० (६२६). शान्तिपर्वे (२४६।१६-१८, चित्रशाला संस्करण) में कहा गया है कि 
आध्यात्मिक ज्ञान अपने प्यारे पुत्र एवं आज्ञाकारी शिष्य को देना चाहिए, उस व्यक्ति को नहीं जिसका चित्त शान्त 
या संयमित न हो, उसको भी नहीं जो ईर्ष्याल्‌ है, दुष्ट प्रकृति का है, चुगलखोर है या तकंशास्त्र-दग्ध (तर्कना 
करने वाला, बाल की खाल निकालने वाला) है। हेठ्योगध्रदीपिका में आया है-- सिद्धि प्राप्त करने की इच्छा वाले 
योगी को हठविद्या गोपनीय रखनी चाहिए; जब यह गोप्य (गोपनीय) रहती है तो वीर्यवती (शक्तिशाली) रहती 
है, किन्तु जब प्रकाशित हो जाती है तो निवार्य अर्थात्‌ दुबंछ (प्रभावहीन) हो जाती है; गुरु द्वारा उपदेशित मार्ग 
से ही इसका अभ्यास किया जाना चाहिए ।** यह बात प्राचीन काल में न केवल गूढ़ या अलौकिक ज्ञान के विषय 
में लागू थी, प्रत्युत अन्य विद्यालयीन विद्याध्ययन के विषय में भी प्रचलित थी। निरुक्त (२।३) में आया है कि 
इसका अध्यापन उसको नहीं होना चाहिए जो व्याकरण न जानता हो, उसको भी नहीं जो ज्ञान के लिए, गुरु के 
पास नहीं जाता, या जो शास्त्र की महत्ता नहीं जानता, क्योंकि अबोध (अज्ञानी) व्यक्ति ज्ञान के विषय में दुष्ट 
इच्छा रखता है; और निरुक्त (२।४) ने इस विषय में विद्यास्‌क्त नामक चार मन्त्र उद्घुत किये हैं। भगवद्गीता 


८५. तदिइं नाप्रशान्ताय नादान्तायातपस्विने । नासूयकायानजवे न चानिदिष्टकारिणे । न सकंशास्त्र दग्धाय 
तथैव पिशुनाय च॥ शान्ति० (२४६।१६-१८ चित्रशाला संस्करण) । 'असूयकायानुजवे' शब्दों में निरुक्त (२।४) 
में आये विद्या ह वे. - .असूकायानुजवे. . . आदि' को प्रतिष्वनि मिलतो है । हरुबिद्या परं गोप्या योगिना सिद्धि- 
। भवेद्वीयंवती गुप्ता निर्वीर्या तु प्रकाशिता ॥ युरूपदिष्टमारगेण योगमेव समभ्यसेत्‌ । ह यो० प्र० (१।११.- 


योग एवं घमेशास्त्र २३ 
हे कहे बल ०८ को अत्यन्त गोपनीय माना है (६२), १७।६३ में जो ज्ञान अर्जुन को दिया गया 
गोष्य शब्दों को ढि क गुप्त (गोपनीय) माना गया है तथा १८६४-६५ में कृष्ण ने अर्जुन से अपने अत्यन्त 
यात अतस रो मर न को मुझमें लगाओ, मेरे भक्त बनो, मेरे छिए यज्ञ करो, मेरे समक्ष 
३ कर वताय ह तुमसे सत्य प्रतिज्ञा करता हूँ, क्योंकि तुम मेरे प्रिय हो।' यह वचन 

न्दु १५ वें अध्याय के अन्त में यह कहा गया है- हे निरपराधी, यह अत्यन्त गोप्य 

(गुप्त) सिद्धान्त मेरे द्वारा तुम्हारे लिए घोषित किया गया है।' , 

इस विषय में यहाँ विवाद नहीं उठाया जा सकता कि योग का मार्ग उचित या सम्माव्य (साध्य, सुकर 
या करणीय) है'या नहीं । किन्तु सहस्नों वर्षों तक मारतवर्ष में महान्‌ व्यक्तियों ने योग के मार्ग का अनुसरण 
किया है, जिससे वे योग द्वारा अविद्या से आत्मा की स्वतन्त्रता के एवं जन्म-मरण के बन्धन से मुक्त होने 
के वाञ्छित लक्ष्य को प्राप्त कर सके थे । शान्तिपवं (२८४।५० एवं ५४) के युग में मी योगमागे कठिन 
था और यह छुरे की घार पर चलना था; जिनका आत्मा शुद्ध नहीं हो सका वे घारणाओं के अस्यास 
को कठिन एवं कष्टप्रद समझते थे । कालिदास ने रघुवंश (८।१६-२४) में राजा रघु द्वारा किये गये योगाम्यास 
का सुन्दर वर्णन उपस्थित किया है । कालिदास ने (८।१६ में) संन्यासी रघु के अपवर्ण प्राप्ति के लक्ष्य की ओर 
संकेत किया है और उसकी तुलना महोदय (अभ्युदय या भोग) से की है। ये दोनों शब्द योगसूत्र (२१८, 
'प्रकाशमोगापवर्गार्थ दृष्यम्‌') में आये हैं। कालिदास ने घारणा का उल्लेख किया है (८१८) उन्होंने प्रणि- 
घान-अम्यास एवं पञ्चप्राणों पर स्वामित्व-स्थापन का उल्लेख किया है (रघुवंश ७।२१, योगसूत्र ३।४८ प्रवान- 
जय”) तथा योगविधि को परमात्मदर्शन का साधन माना है (रघु० ८२२, याज्ञ० १८) । 

राजयोग ने प्रकृति (या अद्दैतवाद की माया) से मुक्ति को परम लक्ष्य माता है ओर इसने इस पर 
बल दिया है कि हम इन्द्रिय-सुख एवं अविद्यामूलक जीवन का त्याग कर दें । मुक्ति का अर्थ है वेदान्तियों के 
लिए ब्रह्म में लीनःहो जाना या कैवल्य (शुद्ध योग के अनुसार यह जीवात्मा का जन्म-मरण एवं प्रकृति से 
पृथक्‌ हो जाना या छुटकारा पा लेना है) । असंख्य नर-नारियों के लिए पातञ्जल योग या अद्वेत वेदान्त का मार्ग 
एवं अन्तिम लक्ष्य दुलँच्य एवं अप्राप्य है, जैसा कि स्वयं गीता ने कहा है--जिनका चित्त अव्यक्त पर लगा है वे 
अपेक्षाकृत (उन छोगों की अपेक्षा जो किसी व्यक्तिगत देव की पूजा करते हैं) अधिक मारी कठिनाइयों का 
सामना करते हैं, क्योंकि शरीरधारी प्राणियों द्वारा अव्यक्त के लक्ष्य तक पहुँचना बड़ा कठिन है ।' कर्मंयोग 
(शास्त्रविहिंत अच्छे कर्मों का बिना फल की इच्छा के सम्पादन) का एवं भक्तियोग (जहाँ ईइवर के प्रति 
गम्भीर भक्ति एवं आत्म-समपंण होता है) का मार्गे सामात्य मानव प्राणियों के लिए, अपेक्षाकृत अधिक योग्य 
लगता है । गीता के अध्याय १३ में (इलोक १३-१७) ईश्वर सम्बन्धी सर्वोत्तम वर्णन हैं (उसे सर्वातिरिक्त एवं | 
अन्तःस्थ रूप में व्यक्त किया गया है) ओर श्लोक १८ में इतना जोड़ दिया गया है कि जो ईश्वर का सक्त 
इसे समझता है वह ईश्वर की उपलब्धि करता है। 

जो लोग श्री अरविन्द घोष, उनके पांडिचेरी स्थित आश्रम एवं उनके विशाल साहित्य से परिचित होंगे, 
वे इस बात से आइचये प्रकट कर सकते हैं कि प्रस्तुत लेखक ने योग एवं घमंशास्त्र पर इसके प्रभाव 
से सम्बन्धित इस माग में श्र अरविन्द (जो अपने शिष्यों एवं प्रशंसकों द्वारा महायोगी कहे जाते हैं) के विषय 
में कछ मी उल्लेख नहीं किया | कारण स्पप्ट है। पहली बात यह है कि श्री अरविन्द ने योग से सम्बन्धित घमे- 
शास्त्र के विषय में कदाचित्‌ ही कुछ कहा है। दूसरी वात यह है कि श्री अरविन्द ने स्वयं लि किया हैकि 
उन्हें किसी 'गुर से स्पशष' नहीं प्राप्त हुआ है; उन्हें भीतर से ही स्पश प्राप्त हुआ और उन्होंने योगास्यास किया। 


३०० घंशास्त्र का इतिहास 


उन्हें ग्वालियर के श्री लेके से कुछ सहायता प्राप्त ..हुई, वे जब पांडिचेरी में आये, उन्हें भीतर से साधना 
करने का एक कार्यक्रम प्राप्त हुआ, उन्हें अन्य लोगों को सहायता देने में कोई अधिक सफलता नहीं प्राप्त हो 
सकी और जब माता (मीरा रिचडं) सन्‌ १४२० में आश्रम में आयीं, उन्हें इनकी सहायता से अन्य लोगों 
को सहायता देने की विधि का पता चला । एक अन्य वात यह है कि वे योग पर लिखने वाले बहुत. से चम- 
त्कारी संस्कृत लेखकों की शिक्षाओं को अस्वीकार करते हैं, यथा योगी को नारियों से दूर रहना चाहिए (कुर्मपुराण 
२।११।१८, योगियाज्ञवल्क्य १।५५, “लिगपुराण १।८।२३), जब कि उनके चरित-लेखक श्री दिवाकर का कथन 
है कि अरविन्द आश्रम की स्थापना २४ नवम्बर, सन्‌ १४२६ में हुई और माताजी (मदर) पर ही उसका 
सम्पूर्णं भार तव से अब तक रहा है और श्री अरविन्द ने तब से सभी प्रकार के सम्पर्क तोड़ दिये और. उनसे 
` केवल मदर. के द्वारा सम्पक स्थापित हो सकता था (पू० २५७) । इस बात में श्री अरविन्द ने एक 
पृथक्‌ ही नयी रीति निकाली ओर प्रस्तुत लेखक तथा अन्य सामान्य लोगो की दृष्टि में उन्होंने इस प्रकार 
` ~ ¬ प्राचीन योग द्वारा चलौब गये मागे का उल्लघन किया और 'मुरारेस्तृतीयः 'पन्थाः' नामक विख्यात उक्ति के 
समान वन गये । 
श्री अरविन्द रहस्यवादी हैं, रहस्यवादियों की अनुभूतियाँ विलक्षण होती हैं और उनकी अपनी, 
सामान्य शब्दों एवं वाणी की पद्धति से वे उन लोगो पर व्यक्त नहीं की जा सकतीं, जो इस प्रकार की अनु- 
मूतियो से परिचित नहीं हैं । श्री अरविन्द नवम्बर सन्‌ १६२६ से अपनी महासमाधि की तिथि ५ दिसम्बर, 
सन्‌ १६५० तक एकान्तसेवी बने रहे, वर्ष में वे केबल चार दिन दशन देते थे, यथा--अगस्त १५ (जन्म-दिन), 
नवम्बर २४ (उनके दाब्दों में उनकी विजय का दिन); फरवरी २१ (मदर का जन्म दिन) एवं अप्रैल २४ 
(बह दिन जब मदर आश्रम में पघारी थीं) (देखिए श्री दिवाकर इत लाइफ आव महायोगी, पृ० २६५) । 
अर्‌विन्दजी पांडिचेरी में ४० वर्षों तक रहे । उनका आश्रम समन्वित योग की शिक्षा का एक केन्द्र बन 
गया और उनके लिए घर बन गया जो वास्तविक जीवन एवं प्रकाश की खोज में थे और उनकी शिक्षाओं से 
अमिप्रेरित नर-नारियों के लिए एक तीर्थस्थान वन गया । 
अगस्त १५, सन्‌ १६४७ को जब भारत स्वतन्त्र हो गया (वह तिथि उनकी जन्मतिथि भी थी) तो उन्होंने 
एक लम्वा वक्तव्य प्रकाशित किया, जिसमें उनकी युवावस्था के सपने व्यक्त किये गये थे और कहा गया था 
कि अब वे सफल हो रहे हैं अथवा सफलता के मार्ग पर अग्रसर हो रहे हैं । उन्होंने कहा--मेरे सपनों में प्रथम 
था क्रान्तिकारी आन्दोलन जो एक स्वतन्त्र एवं संयुक्त भारत का निर्माण करेगा । दूसरा सपना यह था कि 
एशिया के लोग मुक्त होंगे और एशिया मानव-संस्क्ृति के विकास में महत्त्वपूर्ण योग देगा । तीसरा सपना यह 
था कि एक विश्व-संघ का निर्माण होगा जो सम्पूर्ण मानव-समाज के लिए अपेक्षाकृत , सुन्दर, प्रकाशमय एवं भद्र 
जीवन का वाहय आधार सिद्ध होगा । कोई विप्लव खड़ा हो सकता है, वह विरोध खड़ा कर सकता है और 
जो कुछ हो रहा है उसे विनष्ट भी कर सकता है किन्तु तव भी अम्तिम परिणाम निश्चित है। एकता प्रकृति 
की आवश्यकता है और है एक अवश्यम्भावी गति . एक अन्य सपना था, विश्व के लिए भारत द्वारा आध्यात्मिक 
उपहार, जिसका आर्म हो चुका है। भारतीय आध्यात्मिकता का यूरोप एवं अमेरिका में प्रवेश सतत उन्मेष- 
शाली गति से हो रहदा है। अन्तिम सपना था विकास में एक चरण-चाप जो मानव को उच्च से उच्चतर 
चेतना की ओर ले जायंगा और उन समस्याओं का समाधान उपस्थित कर देगा जिन्होंने उन्हें तब से व्यामोहित 
एवं परेशान कर रखा था जब से उन्होंने व्यबितगत पुर्णता एवं 


' परे पूणे समाज के विषय में चिन्तन करना एवं 
` सपना देखना आरम्म. किया था । यहाँ भी, यदि विकास होना ही है, क्योंकि इसे आत्मा एवं आन्तरिक 
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त श आगे बढ़ना ही है, आरम्म मारत से ही हो सकता हैं और, यद्यपि क्षेत्र को सार्वे- 
ई छ क्राय कान्ति यहीँ पायी जा सकती है ।' 
निःसन्देह उपर की संवेगात्मक एवं ललित शब्दों में कहो गयी बातें भारतीयों के छिए गर्थे करने 
काह वा है कि श्री अरविन्द की ये गर्वोक्तियाँ अधिकांश अमारतीय जनता को हास्यास्पद 
्ै संदेह नहीं कि भारत १३वी शती से लगभग सात झतियों तक वाह्य विजेता लोगों से 
पदाकान्त होता रहा और उसका मानमर्दन होता रहा (किन्तु कुछ मागो में अल्पकाल के लिए भारतीय राज्य 
अवश्य संस्थापित थे, यथा विजयनगर साम्राज्य या मराठो के अन्तर्गत लगमग १५० वर्षों तक तथा पंजाब 
में हम वर्षों तक महाराज रणजीत सिंह का राज्य) । अव भारतीय पाठक स्वयं इसका पता लगायें किं 
प्रथम सपने को छोड़कर (भारतीय स्वतन्त्रता८६) श्री अरविन्द के अन्य कौन-से सपने पुर हुए। क्या स्व- 
तन्त्रता की प्राप्ति के इतने वर्षो के उपरान्त भारत आध्यात्मिकता के क्षेत्र में कोई विकास कर सका है ? 
क्या सामान्य जनता के मन में इस प्रकार की भावना घर कर सकी है ? क्या विभिन्न जातियों एवं राष्ट्रों 
के बीच भावनात्मक एकता का कोई चिह्न दृष्टिगोचर हो रहा है? क्या निकट भविष्य में इसकी कोई आशा है ? 
या संपूर्ण संसार विनाश के कगार पर खड़ा है ? 
श्री अरविन्द ने मानव जाति की एकता की स्थापना के लिए आन्तरिक एकता एवं उद्देश्य पर बल 
दिया है; उनके मतानुसार यह अभिरुचियों के वाह्य सम्मिलन से सम्भव नहीं है । २४ वर्षों तक श्री अरविन्द 
ने वाह्य जगत से अपने को खींच लिया था और वर्ष में केवल चार वार लोगों को दर्शन देते थे । उन्होंने 
ग्रन्थों के प्रणयन के अतिरिक्त मानव जाति की एकता के लिए क्या किया, यह स्पष्ट नहीं हो पाता और न 
उन नर-नारियों में, जो उनके नेतृत्व में पांडिचेरी में एकत्र हुए, किसी ने महत्त्व का कोई पद सुशोमित 
किया और न अपने गुरु द्वारा प्रदर्शित मार्ग पर शक्तिशाली ढंग से सफलतापूर्वक चलने का प्रयत्न ही किया 
और न आज कोई अपने गुरु के उस कार्य को कर रहा है, जिसका उन्होंने स्वप्न देखा था और जो आज सी 
अनारम्मित एवं अपूर्णं पड़ा हुआ है । अपनी साधना के विपय में श्री अरविन्द ने लिखा है---मैंने अपना 
योग सन्‌ १६०४ में आरम्म किया । मेरी साधना ग्रन्थों पर आधृत नहीं थी, बह उन व्यक्तिगत अनुमूतियों पर , 
आघत थी जो अन्तर से उमड़ कर मेरे चतुदिक्‌ छा गयीं. . . यह तथ्य है कि मैं जेल में विवेकानन्द की वाणी 
एक पक्ष तक निरन्तर सुनता रहा' (पृ० १३१, श्री दिवाकर द्वारा लिखित “महायोगी का जीवन-चरित' )। 
श्री अरविन्द ने अपने भाई वारीन्द्र को ७ अप्रैल, १६२० में एक पत्र लिखा था, जिसमें उन्होंने प्राचीन 
योगों के मुख्य दोषों को बताया था । उनके अनुसार प्राचीन योग में केवल मन, बुद्धि एवं आत्मा की बात 
थी, छोग मानसिक घरातल पर ही आध्यात्मिक अनुभूति प्राप्त करके सन्तुष्ट हो जाते थे। उनके मत से मन 
केवल आंशिक ज्ञान ही प्राप्त कर सकता है, यह केवल अंशो को ही परिज्ञान कर सकता है न कि सम्पूर्ण 
का । मन केवल समाधि, मोक्ष या निर्वाण द्वारा ही असीम एवं सम्पूर्ण वास्तविकता का ज्ञान प्राप्त कर 
सकता है, किसी अन्य साधन से नहीं । हाँ, कुछ लोग इस प्रकार को मोक अवस्य प्राप्त करते हैं जिसे केवल 
अन्ध मार्ग या द्वार कहा जा सकता है। तो इसकी क्या उपयोगिता है? किन्तु अगवान्‌ मानव को इस योग्य 


८६. स्वतस्त्रता-प्राप्ति के उपरान्त संयुक्त भारत को कल्पना टूट-फूट कर छिन्नभिन्न हो गयो। देश का 
विभाजन हो गया। पाकिस्तान एक नया राष्ट्र बत गया जो निरन्तर भारत के लिए शिर-पोड़ा बना हुआ है । 
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३०३ धर्मशास्त्र का इतिहास 
बनाना चाहता है कि मानव उसे इसी जीवन में, व्यक्ति एवं सम्पूर्ण समाज के भीतर जान ले । योग के 
प्राचीन सिद्धान्त आध्यात्मिकता एवं जीवन में संस्लेषण एवं एकता छा न सके । उन्होंने जगत्‌ को माया या 
अगवान्‌, की क्षणमंगुर लीला कहकर छोड़ दिया और इसका परिणाम यह हुआ कि जीवन से शक्ति एवं 
आश्रय की परिसमाप्ति हो गयी और भारत का अघःपतन हो गया।' उपर्युक्त शब्दों में श्री अरविन्द अपने 
संदिलिष्ट योग एवं प्राचीन तथा मध्यकालीन भारतीयों के योग के अन्तर को बताते हैं। योग के इस सिद्धान्त 
में कोई नवीन बात नहीं है। गीता में यही बात युगों पूर्व कह दी गयी है, यथा--गीता ५१५ अज्चानेनावृतम्‌', 
'उत्सीदेयुरिमे लोकाः (गीता २।२४-२५, २४७, ३।८, १६, २७, १८४५-४६, ये सव इसी पर वल 
देते हैं कि निष्काम कर्म ही मगवान की पूजा है) । श्री अरविन्द को अपनी इच्छा के अनुसार कुछ शिष्यों 
को इस कार्य में लगा देना चाहिए था । पातञ्जक योग ने “माया' शब्द का प्रयोग नहीं किया है और न 
उसमें यही कहा गया है कि यह जगत्‌ ईश्वर की लीला है। वेदान्तसूत्र ने ही एक विरोध को दूर करने 
के रूप में ऐसा कहा था (२।१।३३, 'लोकवत्तु लीलाकैवल्यम्‌') । पातञ्जल योग में ईस्वर का संसार-सृष्टि 
से कोई सम्बन्ध नहीं है, प्रत्युत इसने अविद्या की चर्चा की है जिससे जीवात्मा जकड़ा रहता है (योगसूत्र 
२।३-५ एवं २४) न कि ईश्वर या परमात्मा । इतना ही नहीं, स्वयं श्री अरविन्द के प्रश्न पर प्रतिप्रशन 
किया जा सकता है--संहिलष्टः योग, मन, भ्रमन एवं अतिमन की आवश्यकता या उपयोगिता क्या है ?' क्‍या 
कोई कम से कम केवल आधे दर्जन श्री अरविन्द के अनुयायियों की ओर संकेत कर सकता है, जिन्होंने 
उनके सिद्धान्त या संकल्पों के अनुसार देश एवं मानव-समाज के पुनरुद्धार के लिए अपनी शक्तियाँ लगायी 
हों? इस विषय में कुछ और कहना यहाँ समीचीन नहीं है । : 
श्री अरविन्द के कई ग्रन्थ हैं जो आकार एवं प्रकार में विशद एवं विस्तृत हैं। उनके ग्रन्थों की तालिका 
के लिए देखिए श्री दिवाकर का ग्रन्थ 'महायोगी' (पु० २६७-२६६) । प्रस्तुत लेखक ने उनके निम्नलिखित 
ग्रन्थ पढ़े हैं, यथा--योग एण्ड इट्स आब्जेक्टस' (१४३८ , जिसमें यह दर्शाया गया है कि अध्यात्म योग 
हठयोग एवं राजयोग से अपेक्षाकृत उच्च है), (दि मदर' (१६३७), 'एसेज आँव दि गीता' (पाँचवाँ संस्करण, 


१६४३), दि सिथेसिसे आव योग” (१६४८), जिसमें यह दिखाने का प्रयत्न किया गया है कि ज्ञानयोग, 


अक्तियोग एवं कर्मयोग नामक तीनों मार्गों का समन्वय हो सकता है, (दि प्राब्लेम आव रीवर्थ' (आश्रम द्वारा 
प्रकाशित, १६५२) ; 'फाउण्डेशन्सः आव इण्डियन कल्चर' (कई निबन्धः हैं, जिनका सुधार स्वयं अरविन्द ने 
किया है, स्यूयाकं, १६५३), “लाइफ डिवाइन' (मौलिक तीन खण्डों में, किन्तु अब १२७२ पृष्ठों में प्रकाशित, 
अरविन्द इण्टरनेशनल यूनिवसिटी सेण्टर, पांडिचेरी, १६५५) । प्रस्तुत लेखक ने अन्तिम पुस्तक का प्रथम ` 
खण्ड ही पढ़ा है । किन्तु सामान्य लोगों की बुद्धि इन ग्रन्थों को पढ़ने एवं समझने में असमर्थ है । 'लाइफ 
डिवाइन' के शब्द, शब्द-विन्यास एवं भाव बड़े गूढ़ एवं अलोकिक अथे वाले हैं, जिन्हें प्रस्तुत लेखक जैसे 
सामान्य जन समझ सकने में असमर्थ हैं। प्रस्तुत लेखक के मत से 'फाउण्डेशंस आव इण्डियन कल्चर” उनकी 
सर्वश्रेष्ठ पुस्तक है जिसे उसने पढ़ लिया है। ग्रो आर० डी० रानाडे ने भगवद्गीता एज ए फिलांसॉफी 
आओँव गॉड रीयलाइजेशत' (नागपुर, १६५६, पू० १६३-१७६) में श्री अरविन्द के ग्रन्थ 'एसेज आन' दि 
गीता' की जाँच की है ओर कई स्थलों पर अपना मतभेद प्रकट किया है। श्री अरविन्द के दर्शन की बृहत्‌ 
जानकारी के लिए देखिए डा० हरिदास चौधरी एवं डॉ० फ्रेडरिक स्पीगेलबगे द्वारा सम्पादित ग्रन्थ इण्टीग्रल 
[फिलॉसॉफी आव अरविन्द' (एंडेन एवं अन्विन, १५६०), जिसमें भारतीय एवं पाश्‍चात्य लेखकों के ३० निबन्ध 
संगुद्दीत हैं । पु० ३२ पर 'माइण्ड (मन) एवं सुपरमाइण्ड. (अतिमन) की व्याख्या उपस्थित की गयी है । 
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अध्याय ३३ 
तकं एवं घमंशास्त्र 
याज्ञवस्क्यस्मृति (१।३) ने न्याय (तकंशास्त्र) ` को चौदह विद्याओं में परिगणित किया है और उसे 


-धर्म के ज्ञान का एक साधन माना है। मिताक्षरा (याज्ञ० पर भाष्य) ने न्याय को 'तकंविद्या' की संज्ञा दी है और 


कहा है कि चौदह विद्याएँ घमं के हेतु (साधन) हैं। 

न्यायसूत्र एवं .वैशेषिक सूत्र दोनों ने यह स्वीकार किया है कि दोनों दर्शनों के पदाथोँ के सम्यक्‌ ज्ञान से 
निःश्रेयस की उद्भूति होती है ।* 

'तकं' शब्द के आरम्मिक प्रयोगों में एक प्रयोग कठोपनिषद्‌ (२४) का भी है-- (आत्मा का) यह ज्ञान 
(केवल) तकं से ही नहीं प्राप्त किया जा सकता, इसके पूर्व के मन्त्र में आया है कि आत्मा सूक्ष्म से मी सूक्मतर 
है और केवल अनुमान-या तकं से नहीं समझा जा सकता (“अणीयान्‌ हयतकंयमणुभ्रमाणात्‌ ) । और देखिए शब्द 
भन्त्रव्य” , ('आत्मा वा अरे ष्टव्यः ोत्रव्यो मन्तव्यः, ब्‌» उप० २।४।५ एवं ४।५।६) जिसे माष्य (वे० सू० 
१।१।२) में विरोधी ने एवं शंकराचाय (वे० सू० २।१।४) ने तकं के अर्थ में लिया है। मैत्रा० उप० (२१८) 
ने तक॑ को योग के अंगों में सम्मिलित किया है (प्राणायाम: प्रत्याहारो घ्यानं घारणा तक: समाधिः षडंग इत्युच्यते 
योगः।) और उसमें यह भी आया है कि वाणी, मन एवं प्राण के निरोध से व्यक्ति तकं की सहायता से ब्रह्म 
को देखता है (६।२०) | गौतमघमंसूत्र (२।२३-२४) में आया है --न्याय की प्राप्ति के लिए तके एक उपाय ' 
(साधन) है' (न्यायाधिगमे तर्कोऽ्युपायः। तेनाम्यूह्य यथास्थानं गमयेत्‌) । यक्ष ने युधिष्ठिर से जितने प्रश्न 


. पूछे हैं, उनमें एक यह है--'तकं अस्थिर होता है, वह अप्रतिष्ठ है, उससे निष्कर्ष नहीं प्राप्त होते, बैदिक वचन 


(आपस में) एक-दूसरे से भिन्न हैं (उनमें अन्तर है), कोई ऐसा मुनि नहीं है जिसकी सम्मति (अन्य लोगों या मुनियों 
द्वारा) प्रामाणिक मानी जाय; धर्मे का तत्त्व गुहा में पड़ा हुआ है (वह अंधकार से आवृत है और स्पष्टता एवं 
सुगमता से नहीं जाना जा सकता) वही मागं है (जिसके द्वारा अग्रसर होना चाहिए) जिसके द्वारा अधिकांश 
लोग चले (वनपवं ३१३।११७, चित्रशाला प्रेस संस्करण-तर्कोऽप्रतिष्ठः श्रुतयों विभिन्ना: नंको मृतिर्यस्य मतं 
प्रमाणम्‌ । घर्मस्य ततत्वं निहित गुहायां महाजनो येन गतः स पन्थाः॥ ) । उपसंहार के अन्त में मनुस्मृति में आया 


१. पुराणन्यायमीमांसाधमंशास्त्रांगमिभिताः। वेदाः स्थानानि विद्यानां घर्मस्य च चतुरश ॥ याज्ञ (१३३) 
'वराणतरकंमोमांसा - - + ' ऐसा पढ़ते हैं । RE 

तो घमं व्याख्यास्यामः । यतोऽम्युदयनिः्भेयससिद्धिः स धमः । इव्यगुणकर्मसामान्यावशषसमवायानां 
पदार्थानां साधम्यंवेधर्म्यास्यां तत्वज्ञानं निःभ्रेयसहेतुः । वेशेषिकसूज्र (२।१।२ एवं ४) ; प्रमाणप्रमेयसंशयप्रयोजन- 
दष्टान्त-सिद्धान्तावयबतर्क-निर्णयवादज्ञानवितण्डाहेत्वाभासच्छलजातिनिग्रहस्थानाला य तस्वज्ञासान्निःभेयसाधिगमः । 
न्यायसूत्र (११११) । निःश्रेयस ('अचतुर०', एक लम्बा सूत्र) शब्द पाणिनि एवं कोषोतक्यपतिषद्‌ (२।१४ एवं 


३।२) में आया है। 


३०४ घसँशास्त्र का इतिहास 


है--जो व्यक्ति शुद्ध धर्म जानना चाहता है उसे इन तीनों का अवश्य ज्ञान होना चाहिए-प्रत्यक्ष, अनुमान एवं 
विभिन्न परम्पराओं पर आधृत शास्त्र; केवल वही व्यक्ति घमं जानता है जो आर्ष वचन (अर्थात्‌ मुनियों के वचन 
या वेद); (स्मृतियों में वणित) घर्मोपदेश को उस तकं के साथ विचारता है जो वेद एवं शास्त्रों के विरोध में नहों 
पड़ता है (१२।१०५) ।' संस्कृत के अधिकांश कट्टर लेखको का तकं के विषय में यही कथन है । यदि कोई केवल . 
तर्कं पर ही निर्भर रहे तो परिणाम अनिश्‍चित एवं विप्लवकारी होगा । प्रत्येक सिद्धान्तवादी यही कहता है कि 
उसका सिद्धान्त तकं पर आधूत है, किन्तु सामान्य लोगों के लिए महत्त्वपूर्ण प्रश्नों के विषय में तकं पर आधत 
उत्तर विभिन्न प्रकार से व्यामोह में डालने वाले होंते हैं।' विभिन्न वातावरणों में पले हुए विभिन्न अनुभवों वाले 
विचारक विभिन्न तकं रखते हैं और यहाँ तक कि विभिन्न नैतिक विघानो का उद्घोष कर डालते हैं। सामान्य 
व्यक्ति किसका अनुसरण करे ? वेद एबं स्मृतियाँ सहल्न वर्षो से चले आये हुए, महान्‌ एवं स्वार्थरहित मुनियों 
` द्वारा अनुभूत एवं निर्णीत“तथा जीवन के समी क्षेत्रों से सम्बन्धित आचरण सम्बन्धी सिद्धान्तों से परिपूर्ण हैं, 
अर्थात्‌ उनमें बहुत-से विज्ञ लोगों के अनुभव एवं तक्‌ पाये जाते हैं। अतः यदि आज कोई व्यक्ति यह कहता है कि 
तर्कं के आघार पर वह वेद-विरोघी मत रखता है तो अधिकांश रोग उस अकेले एक व्यवित की बातें, जो कतिपय 
प्राचीन ऋषियों द्वारा प्रकाशित मतों के विरोध में पड़ती हैं, मानने को किसी प्रकार सन्नद्ध नहीं हो सकते। इस 
वात को और बढ़ाकर कहने की आवश्यकता नहीं है। बहुत-से ऐसे प्रश्नों के विषय में, यया--क्या परमात्मा का 
अस्तित्व है, क्या कोई परम बृद्धि है जो इस विश्व का निर्देशन कर रही है, क्या आत्मा का अस्तित्व है, मर जाने 
* के उपरान्त मनुष्य का भविष्य क्या है; अति विज्ञ लोगों ने अति विभिन्न उत्तर दिये हैँ।४ इन प्रश्नो के एसे 
उत्तर जो सबको या अधिकांश लोगो को स्वीकार्य हों, केवल तकं से ही नहीं दिये जा सकते। यद्यपि यही शास्त्र- 
सम्मत स्थिति है, किन्तु समय-समय पर बैदिक आचार जनमत के कारण त्याग दिये गये हैं। स्वयं स्मृतिकारों ने 
एसी व्यवस्था दी है कि शास्त्रीय वचनों के अन्धानुकरण से धर्म की हानि होती है और जव स्मृतियों की व्यवस्थाओं 
में विरोध उपस्थित हो जाय तो तर्क का आश्रय लेना चाहिए तथा लोकमत एवं लोकाचारों पर विचार करना 
चाहिए इस विषय में देखिए इस खण्ड का अध्याय २४ एवं इस महाग्रन्थ के मूल खण्ड ३ के पु० ८६६-८६८ । 
महाभारत में आया है-- अचिन्त्य विषयों के समाधान में तर्क का सहारा नहीं लेना चाहिए।'% भूख से पीड़ित 
मुनि विश्वामित्र (जो एक कृत्ते की पूंछ खाना चाहते थे) एवं चाण्डाल के बीच हुई वार्ता के सिलसिले में महा- 
मारत में आया है---अत: घर्म एवं अधम के विषय में विज्ञ व्यक्ति को, जिसका आत्मा पबित्र हो, अपनी बुद्धि पर 
त लेकर कार्य करना चाहिए ।' किनन्ठु ऐसा नहीं समझना चाहिए कि शंकराचायं एवं अन्य महान्‌ भारतीय लेखकों 
ने तर्क का आश्रय लेना सर्वथा छोड़ दिया था। उनके कहने का तात्पर्य इतना ही है कि यदि निष्कर्ष सी वेद 
विस बे गयो मे मेर तथा अन पिन पा 0 दत १) । जैनाँ एव बोदों के विशाल 
gS त्र परम्पराओं की प्रामाणिकता स्वीकार नहीं करते थे, यद्यपि वे हिन्दू 


३. ई० पी० मार्गन ने दिस आई बिलीब' (चन्दन १६५३) के 
किया है--'हृदय के अपने तकं हैं जिन्हें तकं नहीं समझ पाता ।' 
४. अचिलत्याः खल्‌ ये भावा न तांस्तकंण योजयेत्‌ । प्रकृतिभ्यः परं यच्च तदचिन्त्यस्य लक्षणम ॥ भीषयपरवः 


(शंकराचार्य, बे० सू० २।१।६, स्मृति के रूप में उद्धत) । यह मत्स्यपुराण (११३ 2 
[ 00 नने हर १), पद्मपुराण हि 
ब्रह्माण्ड० (२१ ३।७-८) में भी आया है। 'प्रकृति' का अर्थ है भौतिक ७७, ), पद्मपुराण (आदि ३।१२) 


पु० ६० में पिशेल का एक वचन उद्धत 


तं एवं धर्मशास्त्र ६०५ 
| शहि मर वणमा म विवाह संवन्ध करते थे । किन्तु इतना होने पर भी विवासो," 
| से इसे समझाया जा सकता है उदाहुरणाथं कि न जि द अब यों RE 
, कोटिया में बांटा है, अपरा के अन्तरगत आर रत वश १।१।४-५) ने विद्या को परा एवं अपरा नामक दो 
अन्तगंत उस विद्या को, जिसके माध्यम से अनश्वर र ण ह भोर परा ler र 
| है कि जब नारद सनम तप छ वाह नयी EU (११-४) में आया 

चारो वेद, इतिहास-पुराण एवं अन्य विद्याएँ; सनत्कुमार ने यह भी बतलाया कि उन्होने जो कुछ पढ़ा है वह केवल 
नाम मात्र हैं और आगे उन्होंने वह बताया जो सब कुछ से उत्तम है। मुण्डक० (१।२।७) ने यज्ञों को फूटे हुए 
| (छिठ्रयुक्त) पात्रों के समान माना है। यह अत्यन्त आइचर्यजनक है कि छा० उप» (१।१२।२-५) ने पाँच पुरो हितों 
। एवं यजमान के एक-दूसरे के स्पर्श करने की विधि की तथा सदस्‌" से 'चात्वाल' तक, जहाँ वहिष्पवमान मन्त्र का 
गायन होता रहता है, उनके रेंगकर जाने की तुलना कुत्तों की उस पंव्रित (कतार) से की है जिसमें कुत्तों ने एक दन 
दूसरे की पूंछ अपने मुँह से पकड़ रखी हो । देखिए पुरोहितो के मौन रूप से रेंगने वाली बात के लिए ताण्ड्य ब्राह्मण 
(६।७।४-१२.) एवं ओप० श्रौ५७ सू० (१२-१७१-४) आदि । ऐसी वात है, तब मी उपनिषदे वेदान्त कही जाती 
हैं और बैदिक धर्म एवं साहित्य के सर्वोत्तम 'अन्त' के रूप में धामिक ग्रन्थ मानी जाती हैं। अधिकांश उपनिषदे मी 
बैदिक संहिताओं को प्रामाणिक मानती हैं। उदाहरणार्थ, वृ० उप० (१।४।१०) एवं एतरेय उप० (२।५) ने ऋऽ 
(४।२६।१ एवं ४।२७।१) को अम से उद्घृत किया है; वृह० उप० (२५१६-१७) ने ऋऽ (१।११६।२ एवं 
१।११७।२२) को तथा उसी (२।५।१६) ने पुनः ऋ० (६।४७।१८) को उद्घृत किया है; कठोपनिषद्‌ (28) 
सर्वथा अथर्ववेद (१०।८।१६) है, प्रशन ० (१।११) ऋ० (१।१६४।१२) है। मुण्डकोपनिषद्‌ (३।२।१०) में आया 
है कि श्रोभियों (वेदज्ञो) को ब्रह्मविद्या का ज्ञान दिया जाना चाहिए । इस विषय में उपनिषदे अविकारमेद नामक 
सिद्धान्त पर निर्भर हैं। 
प्राचीनतम दार्शनिक समस्याओं में एक है विश्वास (आप्तवचन या प्रमाण) एवं तके की समस्या, ओर 
प्राचीन काल से ही दोनों में निरन्तर संघर्ष चलता आ रहा है। अधिकांश लोग किसी प्रमाण का आश्रय लेते हैं 
या उस पर निर्भर रहते हैं अथवा किसी ऐसे व्यक्ति पर विश्वास करते हैं जो उनसे अपेक्षाकृत उच्च होता है। 
अधिकांश लोगों के लिए यह प्रामाणिकता (विश्वास की भावना) अथवा वह 'कूछ' जो उनसे अधिक महुत्त्व- 
“पूर्ण है श्रुतिप्रकाश (ऐश-उन्मेप) एवं ईश्वर है। ईदवर के अस्तित्व, आत्मा के अस्तित्व, स्वतन्त्र इच्छा एवं 
निस्चिततावाद, आचार-सम्वन्धी सामान्य सिद्धान्त, भौतिक शरीर की मृत्यु के उपरान्त अन्तिम नियति आदि निगूढ 
प्रश्नों के विषय में स्वयं तर्कनापूर्ण ढंग से सोचने के लिए उनके आ पा तो इतना कद ही है, न प्रवृत्ति 
ही है और न है उस प्रकार की बौद्धिक योग्यता | सामाजिक वपयों में मानव- बहुघा प्रचलित रूढियों 
एवं दुराग्रहों से आवृत होते हैं । ऐमे प्रश्नों पर जो घाभिक कहे जाते हैं (और 204 यामिक | 
विपथ का क्षेत्र सदा विशद रहा है) निर्व्याज विवेचन विता क्रोध एवं अमर्षं अथवा विद्वेष उत्पन्न a 
किये अधिकांश ` में असम्भव होता है । तलाक, सन्तति-तिरोष एस नेतिक ` अश्न सरम्परानुगत यामिक 
उत्तियो (रूढ्या) की स्थिति में आ जाते हैं और जब उन पर कोई खुळा विवेचन आरम्भ हो 
जाता है तो कोचारिन उत्पन्न हो जाती है। आज के बहुत-से लोकतान्त्रिक देशों में स विवेचने सदसे अन्त में 
आ ना | प्रइनों का निर्णय दल-विशेष की आसक्ति या व्यक्ति-विशेष के प्रति पक्षपात याः 
र व्यक्तिगत वृद्धि के प्रति मोह के आधार पर किया जाता है। एसा नहीं | 
लीत भारत में बुद्धिवादी (ताकिक) एवं अनस्तित्ववादी नहीं थे । 
र 


आता है और बड़े-बड़े मह्‌ 

शक्ति-प्राप्ति के प्रति लोलूपता तथा 

समझना चाहिए कि प्रोचीत एवं मध्यको 
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५०६ घमेशास्त्र का इतिहास 


वास्तव में कतिपय बढ्धिवादी सदा पाये जाते रहे हैं। इस .विषय में देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, 
पृ० ३५८-३५६, टिप्पणी ८७५ एवं खण्ड ३, पु० ४६-४७५ टिप्पणी ५७ (लोकायत एवं उनके मत आदि। 
चहुतःसे बृद्धिवादियों की धारणा है कि ईश्वर के अस्तित्व कें विषय में कोई प्रमाण नहीं है, वे आत्मा के विषय 
में भी ऐसी ही धारणा रखते हैं, वे अमरता में विश्‍वास नहीं करते और न यही स्वीकार करते कि इस विश्व 
मे मनप्य की बृद्धि से बढ़कर कोई अन्य उच्च वढि है. वे इसे नहीं मानते कि इस विशव के पीछे कोई विशिष्ट 
इय या प्रयोजन है, उनका विएवास है कि सभी घमों में कुछे-न-कुछ सत्य है जो अत्यधिक भ्रम से युक्त है। 
डिवादियों (तर्क वादियो) का कथन है कि उन्हें इस बात को सिद्ध करने के निए विवश नहीं करना चाहिए 
कि ईदवर नहीं है (जो कि एक अस्वीका रार्थक या अभावात्मक प्रस्ताव है), प्रत्यूत अस्तित्ववादियों को ही यह 
सिद्ध करना है कि ईदवर है अर्थात्‌ उसका अस्तित्व है और वह सवंशक्तिमान्‌ एवं सर्वज्ञ है (जो एक भावात्मक 
प्रस्ताव अथवा प्रमेय या प्रतिज्ञा है) । उनका कथन है कि ईश्वर को क्रोध, प्रेम या करुणा नामक गुणों से 
यक्त करना ईश्वर के सवंशक्तित्व को निविवाद रूप से समाप्त कर देना है। इस विश्व में दुराचार की जो 
समस्या विराजमान है, वह बुद्धिवादियों की दृष्टि में, ईश्वर को अच्छा, दयालु, सवज्ञ एवं सवंशक्तिमान्‌ मानने 
के मार्ग में एक बाधा है । नास्तित्ववादी (अथवा बृद्धिवादी) अस्तित्ववादी के साथ सम्भवतः यह मान लें कि 
मनुष्य एक सत्ता के रूप में अपने से उच्च उस सत्ता पर निर्भर रहता है जो उमे गार्ग-निदेशन देने में तथा 
आज्ञा अथवा निर्देशन के उल्लंघन पर दण्ड देन में समर्थ है। वृद्धिवादी अथवा तकवादी का दृष्टिकोण है कि 
मानव किसी प्रकार के ऐसे समदाय या ऐसे समाज में रहता है या सत्ता रखता है जो उससे अपेक्षाकृत अधिक 
महान्‌ है । यह दृष्टिकोण इस बात की ओर संकेत करता है कि ईइवर-पूजा के स्थान पर मानव-समुदाय 
या संयुक्त मानव-शबित की पूजा होनी चाहिए । ईश्वर के स्थान पर किंस मानव-समुदाय को रखा जाय ? क्या 
यह सम्पूर्ण मानव-समाज (जिसमें मन्‌प्यों की संख्या आज लगभग तीन अन्व तक है) होगा या इसके 
कछ चड़े या छोटे दल ? आज स्पष्ट रूप से दो दल हैं जिनमें विचारधारा-सम्बन्धी संघर्ष है, यथा--साम्यवादी 
दल (गुट) जिसके नेता रूस एवं चीन हैं, तथा पूंजीवादी दल जिसका नेता अमेरिका है। इंग्लंण्ड तथा यूरोप 
के कृछ अन्य देश तथा एक तीसरा दल, जो तथाकथित तटस्थ देशों का दल कहा जाता है, जिसमें भारत भी 
ओर जो अभी उतना सुव्यवस्थित नहीं है, इन दोनों दलों में किसी में सम्मिलित नहीं हैं। 
वर्तमान काल में साम्यवाद सचमूच एक प्रकार की पूजा है, अर्थात्‌ ईश्वर-पूजा के स्थान पर मनुष्य या 
मन॒प्यों को पूजा है । यह वात स्वीकार्य होगी कि सम्भवतः वर्तमान रूस की जनता भौतिक आवश्यकताओं के 
ह्रिपय में जारों के काल के प्रजाजनों से कहीं अधिक समृद्ध एवं उत्तम जीवन यिता रही है। जनता में साम्य- 
वाद के प्रति भवित है । किन्तु यह भक्ति वास्तव से अधिक दिखावटी है, शीघ्र (दिप्र) लाभों की आशा 
पर या अविलम्व दण्ड के मय पर आधृत है तथा शिक्षा एवं वातावरण पर राज्य के कठोर .नियन्त्रण का प्रतिफल 
या परिणाम है । निम्नोक्त शब्दों में साम्यव।दियो का नारा वड़ा आकर्षक है-- विश्व के श्रमिको ! संयुक्त होओ, 


५, लोकायत या लौक्यायतिक के लिए देखिए जयराशिभट्ट कृत 'तत्वोपप्लवसिह' नामक ग्रन्थ (गायक- 
, वाड ओरिएण्टल सीरीज़, बड़ोदा) । 'लोकायत' शब्द 'उक्थादि गण' में आया है (पाणिनि ४।२।६०, 'ऋतृक्‍्था- 
दिस्‌त्रान्ताट ठक्‌' ) । देखिए डा० दक्षिणारञ्जन शास्त्री कृत शार्ट हिस्ट्री आव इण्डियन मेटिरियलिज्स' (कलकत्ता, 
द्वितीय संस्कयण, १६५७) । 


तको एवं घर्मेशास्त्र ु ३०७ 

तुम्हे श्रंखल्ाओं के नहीं को 
हा आय ते 46 मल में, यह तानाशाही कृपक-श्रमिकों पर साम्यवादी दल की ताना- 
शाही के रूप में १रिणत होती है। भौतिक कल्याण प्राप्ति के वदले में म्य अपनी कई स्वतन्त्रताओं 
का विनिमय करती है (अर्थात्‌ भौतिक कल्याण की बे दी डु 8 दे कह परवान 
अपने विपय में सोचने को लरी गोका ¡वद र्‌ कई स्वतन्त्रताओं की आहुतियाँ देती है), यथा-- 
अपनी जीवन-ृत्तियों (व्रा) के त वाक | [न अ को उतनरता, 
गिर गत पा) के चुनाव की स्वतन्त्रता आदि। इस विषय में साम्यवादी लोग कछ भी गप्त नहीं 
रखते कि वे सम्पूर्ण विश्व को साम्यवाद के अन्तगत लाना चाहते हैं। अतएव वे उद्घोषणा करते हैं कि वे सम्पूर्ण 
संसार के सामान्य नरों एवं नारियों के त्राता या उद्धारक हैं, और उन्हें कोई आक्रान्त नहीं कर सकता, क्योंकि 
वे पूँजीवाद या उपनिवेशवाद आदि के बन्बन से लोगों को मुक्त करना चाहते हैं। उनके मत में. उन्मत्तता, अस- 
हष्णुता सा धत्य के प्रति विद्वेष की भावना पायी जाती है। ईइवर विहीन समाज के विषय में एक मात्र प्रयोग 
विज्ञाल पमाने पर रूस में हुआ है, किन्तु यह बाह्य लोगों की दृष्टि में सुखद एवं सफल नहीं सिद्ध हुआ है। 
सोवियत रूस के बड़े-बड़े नेताओं (जिनमें कुछ को उनके उत्तराधिकारियों ने हत्यारे की उपाधि दी है) के चित्रों 
का सार्वभौम प्रदर्शन स्पष्ट रूप से ईशवरविहीन समाज में मी पुजा की आवश्यकता की उद्घोषणा- करता है। ताना- 
शाहों ने न केवल सम्पत्ति की उत्पत्ति के सावनो का राष्ट्रीयकरण किया है, प्रत्युत देश के सम्पूर्ण श्रम! (लेबर) 
के साथ ऐसा किया है। तानाशाहों ने अपने को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठापित किया है और अपने प्रजाजनो के 
शरीरों एवं मनो पर भी पूर्ण नियन्त्रण स्थापित करना चाहा है। रूसी साम्यवादियों का ऐसा विइवास है कि उनका 


देश इस पृथिवी पर स्वर्ग है ओर उनका कहना है कि लोगों को उनके शब्दों को, बिना जाँच-पड़ताल किये तथा - 


वस्तुस्थिति का स्वयं परिचय प्राप्त किये, ज्यों-का-त्यों अवश्य मान लेना चाहिए। साम्यवादियो की इतिहास, अर्थ 
शास्त्र एवं विज्ञान-सम्बन्धी बिचारघाराएँ उनकी अपनी हैं। किसी को इस विषय में किसी प्रकार का प्रश्न उठाने 
का अधिकार नहीं है। 
जूडावाद (यहूदियों का धर्म ), ईसाई धर्म एवं इस्लाम (सभी एक ईरवर में एवं एक ग्रन्थ में विश्वास 
करते हैँ) के अनुयायियों ने अपने सिद्धान्तों एवं आचारों को फैलाने के लिए शतियों तक रक्तरञ्जित युद्धों एवं 
हत्याओ का आश्रय छेने में किसी प्रकार की हिच॒क नहीं प्रदर्शित की | जो लोग हिन्दू धर्म एवं बोद्ध घर्म को पर- 
म्पराओ में परे हुए हैं उनकी दृष्टि में यह व्यवहार अथवा इस प्रकार का वामिक आवेश आकस्मिक क्षोभ उत्सन्न 
करने वाला है। यदि बुद्धिवादी अथवा अनीश्वरवादी लोग ईश्वर-पूजा के स्थान पर मानव-समाज के दल स्थापित 
करते हैं या पूजा एवं शासन के झिए ऐसे दलों के नेताओं को प्रतिष्ठापित करते हैं तो इसमें सन्देह नहीं कि स्वयं 
मानवता ही विलृप्त हो जायगी । यह मानते हुए मी कि तथाकथित बुद्धिवादियों को हम सर्वशक्तिमान्‌ एवं सर्वज्ञ 
ईदवर के अस्तिव को सिद्ध करने के विषय में सन्तुष्ट नहीं कर सकते, प्रस्तुत लेखक ऐसा: अनुभव करता हैं कि 
अधिकांश समाजो के लिए, जिनमें करोड़ों-करोड़ मानव रहते हैं, ईश्वर एवं आत्मा में विश्‍वास करना, अभेक्षाङ्कत 
अच्छा है। अधिकांश छोग ईश्वर के भग्र से सदाचार एवं अच्छाइयों की ओर झुकते हैं, क्योंकि उनका अन्तःकरण 
उन्हें कोसता रहता है, उन्हें लोक-लज्जा रहती है और उन्हें राज्य के राजा से दण्ड मिलने का मय छगा रहता 
है। जो लोग ईइवर-मय, सदाचार का पथ एवं दूसरी वात अर्थात्‌ अन्तःकरण (ईश्वर द्वारा मनुष्य में डाली हुई 
आन्तरिक शक्ति) की वात छोड़ वेते हैं, उन्हें तीसरा (अर्थात्‌ लोक-छज्जा का साव) मी होइ देना होता है -ओर 
से अधिक सुख की भावना- हेडोनिज्म) हो उठते हैं। ऐसे लोग 'अधिक 


इस प्रकार वे सुखवादी (अपने ही ए सब र j कृ 
से अधिक लोगों का अधिक से अधिक लाभ हो' वाले सिद्धान्त या कल्पना द्वारा किसी आदर्श समाज के विषय में 
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सोचने लगते हैं। हिन्दू धर्म एवं सभी उच्च घमों के आदशों एवं सिद्धान्तो के समक्ष केवल धर्मनिरपेक्ष या भौतिक 
सुख के ही पीछे पड़ा रहना असंगत-सा है। बुद्धिवाद उन स्वीकृत पक्षों को, जिन्हें विज्ञान सुविधाजनक एबं उपयोगी 
मानता है, स्वीकार कर लेता है। यद्यपि ये स्वीकृत पक्ष (स्वयंसिद्ध प्रमाण) कुछ. सीमाओं तक ,मली भांति चरते 
हैं, किन्तु यहू अबस्य कहा जाना चाहिए कि ये सीमाएं बहुत सॅकरी होती हैं। बिज्ञान का उद्देश्य हैं सामान्य नियमों 
एवं विधानो को स्थापित करना। इन नियमों से हम केवळ प्रकृति के आचरण या व्यवहार से परिचित हो पाते हैं 
और यह जान पाते हैं कि किस प्रकार मानव प्राकृतिक शक्तियों का उपयोग मानवीय उद्देश्यों की पूर्ति में कर सकता 
है । किन्तु विज्ञान यह नहीं बता पाता कि उन उद्देश्यों (ध्येयों) को क्या होना चाहिए। विज्ञान ने तिक वृत्तिबिहीन 
विद्या है, इसका नैतिकता एवं आध्यात्मिकता शसे कोई सम्वन्ध नहीं है। वृद्धिवाद, ऐसा लगता है, मानव मन के 
बहुत-से ऐसे अनुभवों को नियन्त्रित करता है, जो आज के विज्ञान के यन्त्रों के ऊपर की गतिया हैं। जव वैज्ञानिक 
प्रणाख्यों का प्रयोग सामाजिक अध्ययनों में भी प्रयुक्त होता है तो ऐसा प्रतीत होता है, वे जीवन के मूल्यों के 
विषय में किसी प्रकार के ज्ञान की वृद्धि करने में पूर्णतया असमर्थ हैं। बुद्धिवाद इस पर वळ देता है कि हमारे सभी 
विश्वास स्पष्ट एबं निङ्चित भूमियों पर आधृत हों और वह इस बात पर विशवास करता है कि आधुनिक वैज्ञानिक 
प्रणाली ही एक मांत्र प्रणाली है जिसके द्वारा सभी प्रकार के ज्ञान की उपलब्धि हो सकती है। . किन्तु मनुष्यों में 
बहुत-सी उपचेतन एबं अताकिक (अबृद्धिवादी) वृत्तियाँ, विश्वास .एवं प्रज्ञाएँ होती हैं जिन्हें वे अपेक्षाकृत अधिक 
सत्य मानते हैं और उन्हें वुद्धिवादी स्तरों की अपेक्षा अधिक उच्च समझते हैं (देखिए डब्लू० जेम्स कृत वेराइटीज़ 
आव रिलिजिएस एक्सपीरिएंस', पू० ७४, सन्‌ १६२० का संस्करण) । प्रत्येक पीढ़ी के चिन्तक नेताओं का यह 
प्रयास होना चाहिए कि वे परम्परा एवं रूढि में जो अत्यावश्यक एवं गुरु है (परम्पराओं की अमोधता में विना 
विश्वास किये ) उसका पता चळायें और ऐसे तकंयुक्त मत या व्यवस्थाएं दें जो परम्परा के सार तत्त्वों के साथ, 
आधुनिक चिन्तन, परिस्थितियों एवं वातावरण की आवश्यकताओं एवं पृच्छाओं.की पूति कर सकें । आधुनिक बुद्धिवाद 
के विषय में कुछ और कहना यहाँ आवश्यक नहीं है 
हमने इस ग्रन्थ में बहुधा इस तथ्य की ओर संकेत कर दिया है कि लगभग दो सहस्र वर्षों तक हमारे प्राचीन 
लेखकों एवं मनुस्मृति (१२।१०५-१०६) जैसी अन्य स्मृतियों ने धर्म के अन्वेषण में तर्क को स्थान दिया है (स्वयं 
कूमारिलि ने उस पर विश्‍वास किया है), विरोधी मतों के प्रति सहिष्णुता प्रदशित की है और घामिक कृत्यां, दाशे- 
निक मतों, सामाजिक रीतियों एवं आचारों में परिवर्तन किये हैं और ऐसा करने में कहीं भी किसी प्रकार की 
हत्याएं या अनाचार नहीं किये गये हैं। कोई व्यवित एक-ईश्वरवादी हो सकता है या बहुदेवतावादी हो सकता है 
या मूतिःपुजकः ददो सकता है, अस्तित्ववादी, नास्तित्ववादी या दोनों के बीच में हो सकता है, या निर्गुण ब्रह्म को 
मानने वाला आदर्शवादी दानिवः हो सकता है तव भी बह, याद वेद तथा सामाजिक प्रयोगों के प्रति एक 
सामान्य झुकाव रखता हो तो वह पूर्ण हिन्दू कहा जायगा । इस प्रकार की सहिप्णता जो सँकडॉ-सहस्नों वपाँ मे हमारी 
भारतीय जनता ने प्रदर्शित की है वह अन्यत्र दुलभ एवं अनिन्त्य रही है। पाइनात्य रेखक जहाँ एक ओर बामिक 
दृष्टिकाणों एवं व्यवहारा में हमारी सहिष्णुता की प्रशंसा करते हैं, वहीं मोजन, विवाह आदि में जाति-सम्बन् 
नियमों के द खिव्ळी भी अ किन्नु जाति धार्मिक होने की अपेक्षा सामाजिक अधिक है, अनः जिस 
प्रकार पाइचात्य देशों में आचार-सम्वस्धी नियमं 
ताश खेल्न तथा चरते के अतिरिवत अन्य हा De FR dS 3480 अ 
उसी प्रकार भारत में जाति-सम्कधी नियमों के प्रति व्यवहार होत 223 ला गा 
. करने पर दोषी को अपनी जाति के बन्ध-बान्धवो की सभा (त )में म 
अपनी त्रुटि भाननी पड़ती थी, जाति को 


करता है और कमी-कमी एक 
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यो ग्राम-मन्दिर को दण्ड रूप में कछ देना डो र 

ईंसाइयो के चर्च Meeps i भ उसे अपनी आति की सुवभाएँ प्राप्त i सकती थीं। 
कालों में) अत: यूरोप में पने मतों के प्रति रह इही जरि हे है (नियतः वामक विपयों एवं विशिष्ट 
सरकारों ने प्रभावपूर्ण ढंग से शिक्षा पर नियः हैं कट करने की प्रवृत्ति एवं बुद्धिवाद पर विशेष वळ दिया गया । 
blot टा ! स शिक्षा पर नियन्त्रण करके अपनी प्रजा के मतों को जिधर चाहा घुमाया, ऐसा करने 
म उन्हान ग्रन्था पर अधिकार किया और उन लोगों को यातनाएँ दीं जिन्होंने उनकी तक दि 

किये । रोम के चर्च ने ऐसी अनभीप्ट पुस्तकों की जी A ह्न तकः मान्यताओं के विरुद्ध म व्यक्त 
अभीप्ट गर्यो के वे बदन सा य न वनवायी जो बित थीं, तथा एक सूची वनवायी जिसमें 
बड़ा क्रूर एवं कठोर चित्र उपस्थित करता है र ह (ज स्‌ लात सिक, तिस्‌ 
Rn स्थत करता है। देखिए लेकी का ग्रन्थ “हिस्ट्री आव दि राइज एण्ड इफ्लुएंस आव 
रेशनछिज्म इन यूरोप, आर्चीवाल्ड रावटंसन कृत 'रेशनलिज्म इन थ्योरी एण्ड प्रैविटस' (बाट्स एण्ड को० द्वारा 
प्रकाशित, १६५४) एवं हयू टी० ऐसन फॉमेट इत दि पलेम एण्ड राइट' (लन्दन, १६५८) । इन ग्रन्यों में ऐसी 
बातों का पूर्ण विवेचन है। लेकी ने वताया है कि किस प्रकार जापान से ईसाई घमं, स्पेन से प्रोटेस्टम्टबाद, फ्रांस 
से हुजेनॉट्स तथा इंग्लैण्ड से अधिकांश कैथोलिकों का मूलोच्छेद हो गया । जेसुइटो ने इस सिद्धान्त का कार्यान्वयन 
किया कि ध्येय के अनुसार ही सावन चलते हैं। उनका ध्येय था (ईश्वर का महत्तर गौरव जिसका उनके लिए 
अर्थ था रोमन कैथोलिकवाद के अनुसार मनुष्यों ऐवें- राज्यों का घामिक परिवर्तन, साधन थे मॉरकाट एवं युद्ध 
के लिए निजधर्मावरूम्वियों को उभा रना । गैलिलिओ को ज्योतिष में कोपनिकस के सिद्धान्त के अनुसरण के कारण 
यातना दी गयी । सूर्य पृथिवी के चतुदिक्‌ घूमता है या पृथिवी सूर्य के, इससे घमं के लिए विशेष अन्तर नहीं होता। 
इसी विपय में एक वात यह बता दी जाय कि भारत में आर्यमट (सन्‌ ४७६ ई० में जन्म) ने यह घोषित किया 
कि नक्षत्र पृथिवी के चतुदिक्‌ चक्कर नहीं “कारते प्रत्युत पृथिवी ही अपने चारों ओर घूमती है और इसे समझाने 
के लिए एक चलती हुई नाव में बैठ हुए पुरुष का उदाहरण दिया, जिसे ऐसा मास होता है कि तट पर स्थित 
पदार्थ ही पीछे की ओर दौड़ते दृष्टिगोचर होते हैं।* वराहमिहिर की पञ्चसिद्धान्तिका (१३१६) में इस मत का 
उल्लेख है और इसे त्याग दिया गया है, किन्तु इसलिए नहीं कि यह वेदविरुद् है, प्रत्युत इस तर्क पर कि यदि 
यह मत टीक होता तो चील आदि पक्षी, जो आकाय में इतनी दूर उडते रहते हैं, अपने घोंसलों में पुनः सफलता- 
उन्हें यह नहीं ज्ञात था कि पृथिवी के साथ वायुमण्डल भी चलता रहता है । यह वात 
मार पास कोई ऐसा प्रमाण नहीं है कि आयंमट को अपने मतों के 
ई० ब्लाक कृत 'आर्यमटीयम्‌' (चिकागो, १६३०), ` पु ६४ । 
जैसा कि आर्चीवाल्ड रॉबर्ट्सन ने-अपने ग्रन्थ में लिखा है, यूरोप में ताकिक (अथवा बौद्धिक) कान्ति का इतिहास 
बहन बड़ी सीमा तक उन मतों के मानने एवं उन्हें प्रसारित करने के अधिकार के युद्ध का इतिहास है, जो कुछ कालाः 
ज तक अप्रचित रहे हैं, और यूरोप में धामिक राहिप्णूता की आवना का विकास परम्परागत घामिक विद्वासों 
के नाश के साथ-साथ चलता रहा है। एक ही विपय पर तक कई युगों में कई प्रकार के निष्कर्पों को उपस्थित 
के नाश के साथि-स। श्त ट बिषय क तकयुवत जाला है, अन्य दछ के लोगों का 


पूर्वक नहीं आ सकते थे। 
तल्िलिओ से ११०० वर्ष पहले की है और ह 
कारण कोई पीड़ा उठानी पड़ी । देखिए डब्लू 


ही युग में जो किसी एक दल 


अनलोमगतिनौ स्थः पद्यत्यचलं विलोमगं यत्‌ । अचलानि भान्ति तद॒त्समपश्चिमगानि लंकायाम्‌ ॥ 
६. अनु, : 


आर्यभटीय (गोलपाद, इलोक पै ) १ 
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वही अताकिक एवं अनु चित-सा प्रतीत होता है। देखिए रॉवटं ब्रिजेज़ कृत टेस्टामेण्ट आव ब्यूटी (बुक १, पंक्तियाँ 
४६५-४७०), जहाँ जो उचित अथवा तकंसंगत है उस पर लिखा गया है । करोड़ों लोगों ने स को पृथिवी पर 
टपकते हुए देखा था किन्तु यह न्यूटन की ही प्रज्ञा एवं तक था जिसके द्वारा उन्होंने आकर्षण के सिद्धान्त का प्रति- 
पादन कर दिया। : र 
वृहदारण्यकोपनिषद्‌ (१।५।३) ने संशय (अथवा सन्देह) को मन की एक उचित वृत्ति कहा है, यथा-- 
'कामः संकल्पो विचिकित्सा श्द्धाश्रद्वाघृतिरधृति हीर्घीमी रित्येतत्‌ सवं मन एव', अर्थात्‌ इच्छा, संकल्प, संदेह, श्रद्धा, 
अथद्धा, घैर्य (स्थिरता), अधये, लज्जा, समझ (घी) एवं भय-थे सभी मन के स्वरूप हैं। ऋग्वेद ( २।१२।५) 
ने भी इन्द्र के विषय में संशय करने वालों की ओर संकेत किया है (“उतेमाहुनेपोस्तीत्येनम्‌') । कठोपनिषद्‌ में 
नचिकेता का कथन है--“जब मनूष्य मर जाता है, वहाँ सन्देह है, कूछ लोगः कहते हैं, 'वह (आत्मा) रहता है', 
अन्य लोग कहते हैं, वह रहना समाप्त कर देता है”, इस प्रकार कहकर नचिकेता यम से प्रार्थना करते हैं कि वे 
(यम) उसके तीसरे वरदान के रूप में इसी सन्देह को दूर करें। 
डेकाटं का कथन है कि केवल एक ही सत्य सन्देहांतीत है, यथा 'कॉगितो इर्गो सम”, अर्थात्‌ मैं विचार करता 
हैं, अतः मैं हूं।' १८वीं एवं १८वीं शतियों में, जहाँ तक विचारशीळ व्यक्तियों का सम्बन्ध है, यूरोप में तर्क 
एवं विकास के प्रति असीम श्रद्धा पायी जाती थीं। किन्तु दो महामुद्धों के (विशेषतः द्वितीय के) कारण एवं उनके 
* परिणामों के फलस्वरूप दो शक्तिशाली साम्यवादी देशों के अभ्युत्थान ने तर्क एवं आचारःशास्त्र द्वारा निर्देशित 
विकास के प्रति श्रद्धा को घक्का पहुंचाया है, व्यक्ति की प्रतिष्ठा (अथवा माहात्म्य) एवं समानता के प्रति श्रद्धा 
भावना का ह्लास हुआ है और उस पर कतिपय क्षेत्रों से आक्रमण हो रहा है और इस मत को कि शत्रित से अधि- 
कार की उत्पत्ति होती है या शक्ति ही अधिकार है, प्रधानता मिलती जा रही है। 
उपनिषदों का कथन है कि सत्य वेदान्तवादी धारणा के लिए विशुद्ध नैतिकता की सन्नद्धता आवश्यक्ग है। 
बृह० उप० में आया है--अतः जो शान्ति की प्राप्ति, इन्द्रियनिग्रह, विषय वासनाओं से दूर हट जाने, सभी प्रकार 
के इन्द्रों (शीत एवं उष्णता आदि) को सह लेने के उपरान्त इसे (आत्मा को) जानता है, वह आत्मा में आत्मा 
देखता है, समी वस्तुओं को आत्मा समझता है।' कठोपनिपद्‌ (२।२४) का कथन है--जिसने दुष्कर्म करना नहीं 
छोड़ा है, जो शान्त नहीं है, जिसने अपने मन को एकाग्र नहीं किया है ओर न उसे शान्त ही किया है, वह 
सत्य ज्ञान से आत्मा का परिज्ञान नहीं कर सकता ।' प्रश्‍्तोपनिषद्‌ (१।१६) में आया है--जो कूटिळता, असत्य 
एवं वञ्चनापूर्ण आचरण से मुक्त हैं वे ब्रह्म के पवित्र लोक की प्राप्ति करते हैं ।' स्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (६।२२). 
में आया है--यह अत्यन्त निगृढु वेदान्त ज्ञान उस व्यक्ति को नहीं दिया जाना चाहिए जिसका मन अशान्त है अथवा 
जो अपना पुत्र या शिष्य नहीं है।' “तत्त्वमसि अर्थात्‌ {वह तुम हो' नामक मन्त्र प्रत्येक व्यक्ति को यह बताता है कि 
वह समी मनुष्यों में आत्मा को देखे या जैसा कि गीता (६।२४-३०) में कहा गया है--'जो योगयुक्त है और 
आत्मा को ही सब कुछ समझता है ओर प्रत्येक वस्तु को आत्मा में अवस्थित मानता है, परमात्मा से विछुड़ नहीं 
सकत। और न परमात्मा ही उसे छोड़ सकते हैं।' छन्दोग्योपनिषद्‌ (२।१६।१) में मनुष्य को प्रतीक रूप में यज्ञ 
. आना गया है और ( २।१७।४ में) ऐसा आया है कि तप, दान, आजंब ( अकुटिलता ), आहिसा एवं सत्य 
दक्षिणा है। ८ 
उपयुक्त उदाहरणों से यह व्यक्त होता है कि.वेदान्त अपने सर्वोत्तम रूप में व्यक्तियों को शुद्ध नैतिकता 
| का अत्युत्तम आश्रय प्रदान करता है। इसी शिक्षा के कारण बहुत-से मुनियों ने आश्चमो में इन गुणों की उपलब्धि 
की और प्राचीन काल में राजाओं एवं सामान्य लोगो द्वारा पूजित हुए थे, किन्नु मध्य काळ में ऐसे मुनियो की कमी 
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| तर्क एवं धर्मशास्त्र ३११ 
हो गयी* और सामान्य जनत, परम्परानु गत रीतियों, 
ने सभी छोगों को उनकी सा व 


कल निभ प्रमृत्व-स्थापन देखा !कई शतियो से हमारे इतिहास 
में वेदों के ऊपर रता तथा ऐसा बिश्वास एवं तक पाया: जाता रहा है कि जो कुछ अतीत में थो वह सर्वोत्तम 
मा अतीत के प्रति एक विलक्षण मोहकता की भावना हममें भरती रही है। हमारा आदर्शवाक्य 'वेदों की ओर 
हों हाना चाहिए, प्रत्युत वह वेदों के साय आगे की ओर होना चाहिए। बेद तथा आप्त वचन को मूल्य देते हुए 
हमें विचार-स्वातन्त्रय की भत्संना कभी मी नहीं करती चाहिए। 
बेंथम, जेम्स मिल एवं जॉन स्टुअर्ट मिल जैसे कूछ पाइचात्य बुद्धिवादियों ने उपयोगितावाद' (यूटिलिटेरिय- 
निज्म ) का सिद्धान्त प्रचारित किया है, जो संक्षेप में यह है कि कर्मों की जाँच उनके परिणामों से की जानी चाहिए 
और वे उसी अनुपात में ठीक हैं जिस अनुपात में वे अधिक-से-अधिक लोगों को अधिक-से-अधिक सुख देते हैं। इस 
सिद्धान्त में बड़े-बड़े दोष हैं, जिनमें सबसे अधिक महत्त्वपुर्ण यह है कि यह वास्तव में, नैतिक सिद्धान्त नहीं है, क्योंकि 
वह यह नहीं बताता कि मनृष्य या समाज को क्या होना चाहिए। धर्म अपने अनुयायियों को बताते हैं कि उन्हें 
क्या करना चाहिए और क्या नहीं करना चाहिए। यह पता नहीं चळ पाता कि अधिकःसेअधिक लोग किस वात 
को अच्छी या सुखद मानते हैं। एक व्यक्ति की दृष्टि में जो अधिकतम लोगों के लिए अधिकतम अच्छा है वह 
अन्य लोगों को स्वीकार्य नहीं भी हो सकता। यही एक अन्य कठिनाई है। इसके अतिरिक्त एक बात यह भी है कि 
बहुत-से लोग अन्य लोगों के सुख के लिए कुछ भी नहों करते। इस सिद्धान्त द्वारा नैतिक, राजनीतिक एवं अर्थ- 
शास्त्रीय कमं अस्पष्ट एवं संकूल हो उठते हैं। व्यवहार में यह सिद्धान्त, सुख पर बल दिये जाने के कारण, सुखवाद 
एवं भौतिक पदार्थों मै छवलीन हो जाने की छूट देने लगा है। 
प्रस्तुत लँखक विचार-स्वातन्त्य का. विरोध नहीं करता, किन्तु वह जिस बात [का विरोधी है, वह है बुद्धि- 
वादःकी बढमूछता, जिसने करोड़ों सामान्य नर-ना रियो को विइबासरहित बना दिया है और उन्हें नास्तित्ववादी 
एवं अनात्मवादी बनाती जा रही है । वुड़िवादी एवं उपयोगितावादी लोग सामान्य लोगों के लिए आचार के मूल्यों 
एवं सिद्धान्तो के विपय में कुछ कहते ही नहीं। यदि ईश्वर एवं आत्मा का निष्कासन करना ही है तो उन्हें इसके 
स्थान पर अपेक्षाकृत कोई अधिक मूल्यवान्‌ एवं उपयोगी तत्त्व रखना चाहिए था जिसके लिए आज की नयी पीढ़ी 
कछ करती और अपना उत्सगं करती। यद्यपि हम ऐसा नहीं कह सकते कि घामिक एवं सामाजिक विषयों के 
अन्तिम ज्ञान की बते वेद मे या प्राचीन ऋषियों एवं लेखकों के ग्रन्थों में पायी जाती हैं, किन्तु आज के विज्ञ व्यक्त 
यह निर्णय देने के पूर्व हिचकंगे कि ईश्वर एवं अमर आत्मा वाले सिद्धान्त में विश्वास करन के विरोध में हमें कोई 
नारा उठाना चा हिए। गीता ने अधिकांश लोगां को सावधान किया है (३।२६)- ज्ञानी (या विद्वान्‌) लोगों 
को उन अवोध लोगों के मनों को, जो (आचरण द्वारा विशिष्ट) कर्मों में लिप्त हैं, शासता ना चाहिए; 
प्रबद्ध व्यक्ति को स्वयं एक योगी के समान सभी कमं करते हुए अन्य लोगों को सभी कर्म करने के लिए प्रवृत्त करना 


चाहिए ।' 
७. आजकल भी रमण महषि (अरुणाचल के मुनि, १८७३-१६५०) जैसे मुनि पाये जाते हैं जिनमें 


अद्दैत वेदान्त की सच्ची लगन है । श्री आर्थर आँसबाचे ने रमन महषि एण्ड दि पाय आव सेल्फ नालेज्‌' 
(राइडर एण्ड को०, १४५४) नामक सतोरम ग्रन्थ लिखा है । 


३१२ घ्मज्षासत्र का इतिहास 


दोनों महायुद्धों के परिणामस्वरूप, जिनमें ' अवर्णनीय अनाचार एवं असभ्य कृत्य“ अत्यधिक पढ़े-लिखे 
लोगों एवं ऐसे देशों द्वारा जिनमें लोग ईसाई धर्मावलम्बी रहे हं, सम्पादित किये गये, एक प्रकार.की विराग अथवा 
जुगुप्सा की भावना उत्पन्न हुई, और कतिपय महान्‌ व्यक्ति इस विपय में तर्कना करने छगे हैं कि यह सव थामिक 
विश्वास के अभाव के कारण हुआ है और वे यही चाहते हैं कि मानव समाज पुनः धर्म की ओर झुके। किन्तु समस्या- 
सम्बन्धी कठिनाई तो यह है कि आज के युग में कौन-से घामिक विश्वास एवं व्यवहार लोगों में भरे जायं और 
लोग मानें तथा प्रयोग में लायें। प्रस्तुत लेखक की दृष्टि में विश्व के रोगों को दूर करने के लिए धर्म कभी भी 
रामबाण नहीं सिद्ध हो सकता । आज के शिक्षित मानव-समुदाय में बहुत-से लोग कतिपय प्रचलित धार्मिक सिद्धन्तों 
एवं प्रयोगों तथा उनके बौद्धिक या प्रामाणिक ग्रन्थों से असन्तुष्ट हैँ .। प्रश्न के समाधान में कठिनाई तो यह है 
कि घर्म या विश्वास में कैसी बातों का समावेश होना चाहिए जो आज के अधिकांश लोगों या सभी अच्छे लोगों या 
पढ़े-लिखे आधुनिक वौद्धिक लोगों के मन में उतर सकें। विभिन्न युगों में विभिन्न सदाचारों एवं गुणों (यथा-- 
मठवास या संसारत्याग या आरण्यकवृत्ति, दान, विनम्नता या अनहका र, देशमवित, समाज-सेवा या लोक हितेच्छा) 
को विद्येप महत्त्व दिया जाता रहा है। यूरोपीय देशों में देश-मक्ति के गुण एवं राष्ट्रीयता की भावना का विकास 
ईसाई धर्म की शिक्षा के फलस्वरूप नहीं हुआ, प्रत्युत वह यूरोप के राजनीतिक एवं अर्थशास्त्रीय इतिहास में 
किन्ही अन्य कारणों से हुआ। वास्तव में, सदाचार एवं झालीनता-सम्बन्दी कतिपय गुण हैं, यथा--थामिक, 
वीरता-सम्बन्धी, सुशीलता-सम्बन्धी आदि। यूरोप एबं अमेरिका के लोगों ने गत चार शतियों में महात्मा ईसा 
मसीह द्वारा 'पर्वत पर दिये- गये उपदेशों' से संम्बन्धित सदाचारों अथवा शील-गणों को हवा में फेंक दिया और 
अतुल सम्पत्ति एवं समृद्धि का अजेन किया; उन्होंने अपने उपनिवेशों का विस्तार किया, वहाँ के लोगों का शोपण 
किया, पिछड़ी जातियों को पद दलित किया, पशुओं की भांति मनुष्यों का आखेट किया, उन्हें दासता की वेड़ियों में 
कसा, चारों ओर प्रतिदवन्द्रिता के नारे लगाये, मानो वे ईश्वर की पूजा के लिए सदुपदेश कर रहे हों ! दो 
महायुद्धो की आहुतियों के उपरान्त बहुत से चिन्तक, न-केवल घामिक लोग, प्रत्युत वे लोग भी जो प्रशासन में, 
उच्च पदों पर आसीन हैं, नंतिकज्ञान की शिक्षा की आवश्यकता का अनुभव करते हैं और चाहते हूँ कि लोगों 
में अनुशासन, निःस्वा्थं भावना आदि सदगुणों का उद्रेक हो और लोग जीवन के सत्‌ पदार्थों के बंटवारे में 
एक-दूसरे से सहयोग करें । इस प्रकार के सदाचारों परवृह० उप० (५।२।१-३) में बहुत बल दिया गया है । 


८. देखिए लिवरपुल के लाड रसेल कृत 'स्कॉरेज आव दि स्वस्तिक', जहाँ पर (पु० १७१) उन्होंने 
हाँस के अंगीकृत वक्तव्य को प्रकाशित |किया है कि आहित्रविज्ञ में कम से कम ३० लाख व्यक्ति मारे 
गये, जिनमें २५,००,००० गैस चेम्बर से सारे गये थे। प० २५० में लेखक ने टिप्पणी की है कि जर्मनो 
हारा ५० लाख से अधिक यूरोपीय यहुदियों को हत्या विश्व-इतिहास में सबसे बडी हत्या एवं निकृष्ट 
अपराध है। | 2 ु 

ॐ. आर्चीबाल्ड राँदटंसन ने रेशनलिज्म इन थ्योरी एण्ड प्रेविटस' (वाद्स एण्ड को०, लन्दन, १६५४) 
में कहा है (पृ० ४१) कि ईसा के धर्म-सम्बन्धी नैतिक गुण प्रयोग में कभी नहीँ लाये गये हैं और जो समाज 
“माउण्ट के स्मन! (उपदेश) पर आधत होगा, चह एक: मास तक भी नहीं चल सकता । अपने ग्रन्थ 'काइस्ट' 
(लन्दन, १६३६) में थी डब्लू० आर० मैथ्यूज़ ने प० ७६ पर प्रो हवाइटहेड के मत के साथ संहमति 
` प्रकट को है कि यदि पर्वत पर दिये गये सर्मन( ईसा-उपदेश) के सिद्धान्तो को, जेसा कि शब्दों द्वारा समझा जाता है, 


a, 


तर्क एवं धर्मशास्त्र ३१३ 


भारत में सम्राट्‌ अशोक ने ई पु० तीसरी सती में ब्राह्मण धर्मे एवं बौद्ध धर्म के लिए अपने अनुशासनों 
द्वारा सहिष्णुता की भावना की शिक्षा दी है (देखिए इसी खण्ड के अध्याय २५ को) । अशोक ने किसी धर्म-विशेष 
के सिद्धान्तों की चर्चा नहीं की है, प्रत्युत उन्होंने अपने को अपने प्रजाजनों का पिता मान कर उनके लिए ऐसी 
नैतिकता की व्यवस्था की है जो व्यावहारिक है और सबको स्वीकार्य हो सकती है, यया--सहिष्णुता, मानवता, 
मिक्षुओं एवं दरिद्रों को दान तथा मूक पशुओं के प्रति करुणा की भावना । आगे चल कर, यह प्रदर्शित करना अत्यन्त ` 
आवश्यक था कि तकं द्वारा उपस्थित सिद्धान्त वेद द्वारा स्थापित सिद्धान्त या वचन के सीधे विरोध में न पड़ें। यहाँ 
, एक ही उदाहरण पर्याप्त है-यद्यपि उपनिषद्‌ ऐसे वचनों द्वारा, यथा-हुं ब्रह्मास्मि’ (छा० उप० ३।१४।१), 
'तत्त्वमसि' (छा० उप० ६।८।७) अद्वेत की अभिव्यक्ति करते हैं, किन्तु मध्वाचार्य मी अपना इत सिद्धान्त प्रति- 
पादित कर सके और उन्होंने अपनी तकना से उपर्युक्त वचनो की व्यास्या की, और अपने को ही वेद का सच्चा 
व्याख्यात! कहा तथा अद्वैत. सिद्धान्त को प्रच्छन्न वौद्ध घमं की संज्ञा देकर उसका तिरस्कार किया.। किन्तु एसा 
करने में किसी पक्ष को कोई यातनाए नहीं सहनी पड़ीं। याज्ञवल्क्य (२।१६२) ने वणिक समुदायों (विदेशी व्यापा- 
रियो) , पाषण्डियों (अन्य मियो) तथाः उनके जीवन-निर्वाह के ढंगों की सुरक्षा कें लिए राजा को उत्तरदायी 
ठहराया है। विभिन्न प्रकार के धार्मिक रूपों एवं उनके आचारां तथा एक-दूसरे के संथा विरुद्ध दानिक सिद्धान्तों | 
के प्रति सहिष्णुता की भावना से एक दुर्वलता भी आती गयी है, यथा--इससे घामिक विए्वासों, रीतियों एवं दाशं- 
निक मतों में असंख्य रूप-भेदों की सृष्टि होती गयी है, कई प्रकार के दोप उत्पन्न हो गये हैं जिनमें कुछ तो अत्यन्त 
गहित एवं अस्वस्थ हैं। 


- क्लार्यान्वित किया जाये तो इसका तात्प होगा सभ्यता की अचानक मुत्यु। अपने ग्रन्थ 
(8२) नं श्री सो० एच० टोनी ने दृढ़तापूर्वक यह कहा है कि ईसाई धर्म में जो ईसाईपन था वह 
लगभग १७बा घातो के उपरान्त समाप्त हो गया है (१० १२-१३) । 
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अध्याय ३४ 
विश्व-विद्या 


_ ईश्वर के अस्तित्व के विषय में सभी धर्मशास्त्रकारों की सहमति है। ईश्वर के अस्तित्व के .विषय में तकं 
अथवा प्रमाण उपस्थित करने के काय में कदाचित्‌ ही कोई अभिरुचि उनकी ओर से प्रकट की गयी हो। ईसाई 
घर्मावलम्बियों ने सैकड़ों वर्षों तक ईइवर के अस्तित्व के सम्बन्ध में बहुत-से तर्क उपस्थित किये हैं। विलियम जेम्स 
ने अपने ग्रन्थ बैराइटीज आव रिलिजियस एक्स्पीरिएंस' (पु० ४३७) में उन तको को संक्षिप्त ढंग से रखा है। 
इस व्यवस्थित. विशव को देखकर विइवविद्या-सम्वन्धी प्रथम तक यह उपस्थित होता है कि इसका प्रथम कारण 
ईद्वर है, जिसको कम-से-कम इतनी पूर्णता अवद्य प्राप्त है जितनी इस विद्व में विद्यमान है। हेतु-विद्या-विषयक 
तकं यह है कि स्वयं प्रकृति के पीछे एक उद्देश्य या हेतु या अभिप्राय है, जिसके आधार पर एसी परिकल्पना सार्थक 
है कि प्रथम कारण (अर्थात्‌ ईश्वर) अवश्य ही एक निर्माणकारी बुद्धि या मन है। तव अन्य तकं भी आ उपस्थित 
होते हैं, यथा नैतिक तक! (नैतिक कानून अथवा नैतिक व्यवस्था के पीछे कोई-न-कोई कानून या व्यवहार का प्रणेता 
अथवा व्यवस्था देने वाला अवश्य होता है), “एक्स कांसेंसू जेण्टियम का तकं (अर्थात्‌ सारे संसार में ईश्वर के विषय 
सें विश्‍वास फैला हुआ है, और यह बात यां ही नहीं है, इसमें कुछ वजन है. अर्थात्‌ इसका कुछ अर्थ होना चाहिए) ।* 


१. ओर देखिए डब्ळू० एफ्‌० वेस्ट/वेकृत 'ब्सेसंस एण्ड कन्विक्शंस आव दि हयूमन इण्टेलेक्ट' (ब्लैकी एण्ड 
संस, १३३८) जिसमें जेम्स की चार बातों में एक पाँचवों बात जोड़ दी गयी. है, यथा--सत्वविद्या-सम्बन्धी त्क 
. (आण्टॉलॉजिकल आर्गुसेण्ट--ईदवर के विषय में भावना या धारणा ईश्वरः के अस्तित्व को आवश्यक बना देती है), 
पू ० ३७८-८०॥ विलियम जेम्स ने, प्रैग्सेटिज्म' (पु० १०६, १६१० संस्करण) में लिखा है कि ईश्वर के अस्तित्व 
के विषय में प्रमाण या साक्ष्य व्यक्तिगत आन्तरिक अनुभूति में पाया जाता है। श्री ,वेस्टावे (पृ० ३७४) ने स्पष्ट 
उत्तर दिया है कि ईश्वर के अस्तित्व के विषय में कोई प्रमाण नहीं है, किन्तु (१० ३८७) उन्होंने स्वीकार किया 
है कि उद्देश्य (प्रयोजन या अभिप्राय या अर्थ) सम्बन्धी तको से एक सम्भावना की अत्यन्त 'अंची मात्रा उठ खड़ी 
होती है और उन्होंने विशवास किया है कि यह विशव कोई दंवयोग घटना मात्र नहीं है, जैसा कि कुछ दार्शनिको 
ने विइवास प्रकट किया है । ईइवर के अस्तित्व के लिए उपस्थित उद्देश्य का तकं विकासवादी सिद्धान्त द्वारा खण्डित 
हो चुका है। यदि प्रत्येक वस्तु के पीछे कोई कारण है तो, ऐसा तर्क उपस्थित किया जाता है किईदवर के पोछे भी 
तो कोई कारण होना चाहिए। और यह कुछ लोगों द्वारा उपस्थित किया जाता है कि इस कल्पना के पीछे कोई तर्क 
नहीं है कि विदव का कोई आरम्भ भी था। कुसारिल ऐसे मीमांसकों ने ऐसा मत .प्रकाशित किया है। एच्‌० जी? 
वेल्स ने अपने ग्रन्थ 'यू काण्ट बी टू केयरफुल (लण्डन १४४२, पृ० २८२) में मत प्रकाशित किया है कि ईश्वर के 
संबंशत्व, सबविदवव्यापकत्व एवं सर्वेशञ्तित्व से सम्बन्धित विचार का अवश्य त्याग हो जाना चाहिए, क्योंकि ये 
उनके मत से, असंगत स्थापनाएँ हैं । सरी ओर डा० एफ्‌० डब्लू० जोस ने अपने ग्रन्य 'डिजाइन एवं परप (लडन, 


~ 


` ज्ञान्‌' शब्द विलक्षण है; 
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“विशवविद्या ३१५ 


उपनिषदों ने परम ब्रह्म को भूतों (जीवों या तत्त्वों या दोनों ) का स्रष्टा, पोषक एवं संहारक माना है। 
बस तैत्तिरीयोपनिपद्‌ (३।१, भृगु अपने पिता बर्ण द्वारा उपदेशित 'किये गये हैं) में आया है“ यह 
ने को इच्छा करो कि किससे सभी भूत उत्न्न होते हैं, उत्पन्न हो जाने के उपरान्त किसके द्वारा वे जोते हैं 
& (पाकितमोषित ) होते हैं तथा किसमें वे पुन: लौट जाते हुँ और उसमें समा जाते हैं; वह ब्रह्म है।' यह वह आघार- 
भूत वचन है जिस पर वे० सू० (१।१।२, 'जन्माद्स्य यत:) आधृत है। इसका अर्थ है 'जिससे इस (विश्व) का जन्म 
(सृष्ट, जीवन एवं विलयन ) होता है, (बही ब्रह्म है) त॑ततिरीयोपनिषद्‌ (२१) में पुनः आया है--'इस आत्मा 
से आकाश निकला, आकाश से वायु, वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जक से पृथिवी, पृथिवी से ओषधियाँ (वृक्ष-पौधे ),ओप- 
चियों से भोजन तथा भोजन से मन्‌ष्य॥' छान्दोग्योपनिषद्‌ (३।१४।१) में भी आया है*--यह सभी, वास्तव में, 
ब्रह्म है; मनुष्य को, मन का नियन्त्रण करके उस (विश्व ) पर, उससे उत्पन्न होता हुआ समझ कर, उसी में (रह्म 
में) समाप्त हुए तथा साँस लेते हुए, घ्यान करना चाहिए।' यह वे० सू० (१।२।१, सबंत्र प्रसिद्धोपदेशात्‌) का 
आधार है। यहाँ ब्रह्म की तीन उपाधियाँ हैं: विश्व का सरष्टा, पालक एवं संहारक। 
बादरायण के वेदान्तसूत्र में आगे आया है कि ब्रह्म के सत्य ज्ञान के लिए शास्त्र ही उपकरण हैं (शास्त्र- 
योनित्वात्‌, वे० सू० १।१।३) । इसके विरोध में कि वेद का सम्बन्ध इत्यों (क्रिया-संस्कारों) से है, इसके कछ माग 
केवल क्रियाओं की प्रशंसा के लिए हैं, वैदिक मन्त्र यज्ञकर्ता को केवल यज्ञ के कतिपय अंगों का स्मरण दिलाते हैं, - 
अतः वेदान्त वचनं का या तो कोई उदद स्य ही नहीं है या अधिक-से-अधिक वे यज्ञकर्ता के आत्मा के विषय मेंसूचना 
दे देते हैं या पूजित होने वाले देवता के वार में वतला देते हैं; वेदान्तसूत्र (१।१।४, तत्तु समन्वयात्‌) द्वारा उत्तर 
दिया जाता है, जिसका अर्थ यह है कि वेदान्त वचन इस विधय में स्वीकार करते हैं कि उनका तात्यय है उस ब्रह्म 


` की स्थापना करना जो वे० सू० (१।१।२) में इस विश्व के सरप्टा, पालक एवं संहारकर्ता के रूप में परिकल्पित है 
- और जिसका स्वरूप वैसा है ओर जो सवंज्ञ एवं सवशवितमान्‌ है। 


१६४२) में मत उपस्थित किया है कि बहुत-से लोग इस विशवास को छोड़ रहे हैं कि यह विशव एक व्यवस्थित 
अस्तित्व है और बहुत-से लोगों ने मानव-जीवन के उद्देश्य के विशवास को त्याग दिया है (पू० १३) । प्रयोजनवादी 
अथवा उद्देश्यवादी तकं उस व्यक्ति के विश्वास को शक्तिशाली 05% है, जो ईश्वर र पहले से विश्वास करता 
है, किन्तु ऐसा प्रतीत होता है कि यह उस व्यक्ति में, जो वेसा मत नहीँ रखता, अर्थात्‌ जो ईइवर में विश्वास नहीं | 
करता, ईश्वर के प्रति विश्वास नहों उत्पन्न कर सकता। एबेल जोस ने अपने श “इन सर्च [आव टू.थ' (१६४५) में 
कहा है कि ईदवर के अस्तित्व के विषय में जो तीत प्रमुख तकं उपस्थित किये जाते 20 वे है विश्वविद्याविषयक 
(कांस्मोलाँजिकल), हेतुविद्याविषयक (टेलियोलॉजिकल ) एवं सत्त्वविद्याविषयक (ऑस्टॉलॉजिकल) \ 
२. यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते येन जातानि जीवन्ति यत्यन्त्यभिसंविशन्ति तद्‌ विजिज्ञासस्व । तद्‌ 
ब्रह्मि तँ 0 ।१)। 
टु न तज्जलानिति शान्त उपासीत। छा० उप० (३ (१४१) । ब्रह्म के लिए प्रयुक्त “तज्जः 
शंकराचार्य ने इसे इस प्रकार समझाया है: ह ब्रह्मणो न 
रेण सर्म । अतस्तज्जस्‌ । तथा तेनैव जननक्रमेण प्रतिलोमतया तस्मिन्नेव ब्रह्म तदात्मतया ङ 
ह तहि अनिति प्राणिति चेष्टते इति। और देखिए छा० उप» (१।६।१) : सर्वाणि ह्‌ वा 


` इमानि भूताभ्याकाञ्चादेव-समुत्पदन्त आकाशं प्रत्यस्तं यन्त्याकाशो हयेवेभ्यो ज्यायान्‌। आकाशः परायणम्‌। 
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वेदान्त के उद्घोषको के मनों में प्रयोजन अथवा उद्देश्य-सम्बन्धी तर्क उपस्थित था, यह इस बात से प्रकट 
है कि वेदान्तसूत्र (२।२।१, 'सेनानूपपत्तेशच नानुमानम्‌?) ने इसे अस्वीकार किया है कि सांख्य के प्रधान (जिसे 
अचेतन कहा गया है) से विश्‍व का कारण समझा जा सकता है! 
यह द्रष्टव्य है कि शंकराचार्य के मत से जो सृष्टि-सम्बन्धी विस्तृत विवेचन जो उपनिषदों में पाया जाता है 
उसे ज्यों-का-त्यों नहीं ग्रहण करना चाहिए, उस पर आधूत कोई विशिष्ट उद्देश्य नहीं प्राप्त होता और न एसा 
उद्देश्य श्रुति (वेद) द्वारा ही व्यवस्थित किया गया है, किन्तु उन सभी विवेचनों अथवा वक्तव्यो का तालय॑ है ब्रह्म- 
ज्ञान की ओर बढ़ना तथा ब्रह्म से जगत्‌ की अभिन्नता घोषित करना।* अति आरम्मिक कालों से दार्शनिक लोग 
“प्रथम सिद्धान्त' अर्थात्‌ मूलतत्त्व या बीज, तत्त्व के जो कि विशव में अन्तरस्थ हैं तया उस सिद्धान्त के, जिसके अनुसार 
ईर्वर स्रष्टा एवं सर्वोत्तम (परम) कहा जाता है, बीच दोलायमान रहे हैं। ऋग्वेद एवं उपनिषदे, प्रथम सिद्धान्त 
की कल्पना करती सी प्रतीत होती हैं, जिसके अनुसार परम तत्त्व जब विश्व की सृष्टि करता है, उसी में प्रवेश कर 
जाता है (तै० उप० २।६, तत्‌ सृष्ट्वा तदेवानुप्राविशत्‌’; छा० उप० ६।२।१, ६।३।२; बृह० उप १।४।१० )। वे 
भी इश्वर को विश्व का शासन करते हुए प्रकट करती हैं (अन्तर्यामी, यथा-ब्‌० उप० ३।७, कौषीतकि उप० ३।८) । 
उन दिनों परमाणु-सिद्धान्त नहीं था। आरम्मिक यूनानी विचार भी इन्हीं दो सिद्धान्तो के बीच दोलायमान था। 
आगे चलकर विश्व-विद्या का सिद्धान्त प्रचारित हुआ जिसमें अणुओं का विशेष महत्त्व था, जो डेमॉक्रिटस (मृत्यु 
` ई० पू० ३७०) द्वारा, विलियम जेम्स के मतान्‌सार, उद्घोषित हुआ था तथा लुकेटियस द्वारा व्याख्यायित हुआ 
था। मारत में भी-वैशेषिकों ने एक सिद्धान्त प्रतिपादित किया जिसके अनुसार विकव प्रमाणुओं का पुञ्ज है। कणाद 
या कणभुक्‌ (जो कणों, अर्थात्‌ अत्यन्त सूक्ष्म पदार्थों को खाता है अर्थात्‌ उन के विचार पर जीता है) को वैशेषिक 
सिद्धान्त का प्रवर्तक कहा जाता है। कणाद ने स्पष्ट रूप से ईश्वर के वारे में कूछ नहीं कहा। किन्तु न्याय-वैशेषिक 
के पश्चात्कालीन लेखकों ने ईश्वर एवं पशमाणुओं को एक में मिला दिया। तकंदीपिका (पू० ६) ने इस सिद्धान्त 
कौ इस प्रकार रखा है--जब ईषवर सृष्टि करना चाहता है तो परमाण्‌ओ में त्रिया उत्पन्न हो जाती है, दो परमाणु 
सिल जाते हैं, द्र्यणुक (द्द्‌) की उत्पत्ति होती है, त्रयणुक की. उत्पत्ति तीन द्वयणुकों से होती है और अन्त में यह 
बड़ी पृथिवी उत्सन्न हो जाती है; 'सुष्ट पदार्थों को जब ईश्वर समाप्त.कर देना चाहता है तो परमाणओं में क्रिया उत्पन्न. 
हो जाती है। परमाणु नित्य हैं ओर संख्या में अनन्त हैं । ९ 


४. अतो रचनानुपयत्तेश्च हेतोर्नाचेतनं जगत्कारणमनुमातव्य भवति। शांकरभाष्य (बे० सू० २२१) । 
५. वैदिक वचतों में पायी जाने वाली विश्व-विद्या के विषय में निम्नलिखित ग्रन्थ पढ़े जा सकते हैं: एच्‌० 
डब्लू० वारिस कृत कॉस्मॉलॉजी आव दि त्राग्बेद' (१८८७); सेक्डॉनेल कृत वेदिक साइथोलॉजी' (पु० ८-१४) ;- 
, ए० एस्‌० गेडेन द्वारा अनूदित फिल्लेंसॉफी आव दि उपनिषद्स' (१६०६, पु० १८०-२५३); एं० बी० कृत 'रिलि- 
जन एण्ड फिलॉसॉफी आव दि वेद एण्ड दि उपनिषद्स' (पृ० ५७०-५८४) । अभी हाल में सिल्टन के० स्यनिज्ञ ने 
ध्योरीज आव दि यूनिवर्स” नामक ग्रन्थ प्रकाशित फराया है (फ्री प्रेस, लेको, १४५७) जिसमें बेबिलोनिया से लेकर 
सभी देशों तथा आज के विज्ञान में पायी जाने वाली विश्व-विद्याओं का उल्लेख है। किन्तु भारतीय सामग्री से कोई 
लाभ नहों लिया गया है। ) पय 
६. ईश्वरस्य चिकिर्षावशात्परमाणुषु क्रिया जायते। ततः परमाणुहय संयोगे सति द्वयणकमत्पद्यते त्रिभि- 
छ यंणकंस्त्रयणुकम। एवं चतुरप्रकादिक्रमेण महती पृथिवी. . .वायु-रत्पद्यते ।. . . एवमुत्पन्नस्य कार्यद्रव्यस्य सञ्जिहीर्षा- 
बश्ञात्‌ परमाणुषु त्रिया। तकंदीपिका (पु० 5, अथल्ये का द्वितीय संस्करण, १६१८ ) । 


| विदव-विद्या - ३१७ 
| गना स 
अधिकांश लोगों ने यही माना 22 उपाधियो के विषय में विभिन्न मत थे। ऐसी ही बात पश्चिम में भी थी।* 
बहुत-से लोगों ने उसे शिव या hs एक है, उसके बरावर कोई अन्य “नही, वह आव्यात्मिक (दैहिक नहीं, यद्यपि 
(सर्वात्मक, सब्याी), स क गु या देवी के रूप में पुजा), निविकार (निविकल्प, अपरिवर्तनीय), सर्वगत 
मे फटित गन डक है। 0000 0 rpms 
दासवच ६ अदत इह यो हे ख यहाँ किया जा रहा है-कया इश्वर पूर्णरूप से, जैसा कहा गया है, वैसा 
चर अति जित हैं जो चाहे कर सकता है या कुछ बातें वह नहीं मी कर सकता हैं? दूसरा प्रइन यों है क्या 
_ अतिरिक्त जितनी वस्तुएं हैं वे सव उसके द्वारा निर्मित हुई हैं या कूछ ऐसी भी वस्तुएं हैं जो ईश्वर के समान 
ही चरम या अनन्त हैं ? सभी घमं कठिनाइयों से आपन्न हैं अत: घमं विश्‍वास पर ही आवृत है। 
| यद्यपि ऋग्वेद विभिन्न देवों (यथा--अरिनि, इन्द्र, मित्र, वरुण, सोम) के कृत्यों एवं स्तुतियों से परिपूर्ण है, 
| तथापि इसमें कूछ ऐसे स्तोत्र एवं मन्त्र हैं जो यह प्रकट करते हैं कि “मौलिक सिद्धान्त अर्थात्‌ मूल तत्त्व या बीज 
| तत्त्व केवल एक ही है, जो अपने मं से ही विश्‍व की सृष्टि करता है, उसमें प्रविष्ट होता है और उसे प्रेरित करता 
है। ह° (१।१६४।४६) में ऋषि ने कहा है विज्ञ एक को (सिद्धान्त या 'प्रिंसिपुल' अर्थात्‌ मूल तत्त्व या वीज 
| तत्त्वको) कई नामों से कहते हैं, वे उसे अग्नि, यम, मातरिश्वा (वायु देव) के नाम से पुकारते हैं।! यहकोई अकेला 
मन्त्र नहीं है। इसी के समान कई अन्य मन्त्र भी हैं। उदाहरणार्थं, ऋग्वेद (८५८४२, वालखिल्य स्तोत्रों में एक) 
में आया है--'एक ही अग्नि कई स्थानों में प्रज्ज्वलित होती है, एक ही सूये सम्पूर्णे संसार में चमकता है, एक ही 
उषा सम्पूर्ण विश्व के उपर ज्योतित होती है ओर एक ही (मूळ तत्त्व या आत्मा) यह सब हुआ (अर्थात्‌ एक ही 
` से इतने प्रकट हुये ) ।' ऋ० (१०।६०।२) में ऐसा घोषित हैः 'जो हो चुका है, ओर जिसका भविष्य में अस्तित्व 
होगा (दोनों) यह सम्पूणं विश्व, वास्तव में, केवल पुरुष है।' ० (२।१।३-७) में अर्ति को इन्द्र विष्णु, ब्रह्मा, 
वरुण, मित्र, आयमा, त्वष्टा, र्र, द्रविणोदा, सविता एवं मग कहा गया. है। ये सभी इलोक यह स्थापित करते हैं कि 
“अन्ततोगत्वा यहु अनेकता केवल शब्दों का खेल है, केवल नाम है ('वाचारम्मणं विकारो नामधेयम्‌', जैसा कि छा० 
उप० ६।१।४ में आया है) तथा एकता ही केवल वास्तविकता है और एसा प्रकट होता है कि उपनिषदों की मू 
शिक्षा का बीज ऋग्वेद में विद्यमान है। 
ऋणग्वेद के दसवें मण्डल-(१०७२, १०८१ एवं ८२, १०४०, १०१२१, १०१२८), में विश्व की उतत्ति 
के विषय में कई स्तोत्र हैं। स्थानामाव से हम सवका उद्धरण नहीं दे पायेंगे , केवल कूछ महत्वपूर्ण वचन ही उल्लि- 


७. प्रसिद्ध वैज्ञानिक एवं साहित्यकार भी जींस ने अपने ग्रन्थ 'मिस्टीरियस युनिवर्स' (कैस्ब्िज, १६३१) में 
कहा है कि परिचिम में इस विश्व का निर्माता (विधायक ) एक शुद्ध गणित के रामान प्रकट होताहै' (प्‌० १३४) । 
आइस्टीन ने, जो आधुनिक काल के सबसे बड़े वैज्ञानिक कहे जाते रहे हैं, न्यूयॉर्क के रब्बी एच्‌ एस्‌० गोल्डस्टीन' 
(जिसने तार से पूछा थाः क्या आप इश्वर में विश्वास करते हैं?) को लौटते तार से उत्तर दिया था कि a 
हिपनोजा के ईश्वर में विशवास करता हं, जो अपने को पदार्थों को सम्रसता में अभिल्यक्त करता है, उस ईक्वर में - 
नह जो मनुष्यों के कमो की नियति से अपना सम्बन्ध रखता है ।' अपने ग्रन्य आउट आव माई लेटर इयसे में उन्होंने 
मत प्रकाशित किया है कि विज्ञान एवं घर्म का प्रमुख संघर्ष व्यक्तिगत ईश्वर ,की धारणा से सम्बन्धित है। और 
देखिए, ई० डन्छू साटिन हारा सम्पादित विस्काउष्ट सैमुयल का भाषण इन सर्च आव फेथ' (प० ७८), जहाँ 


(एद एवं ईश्वर के सम्बन्ध के विषय में चार मत प्रकाशित किये गये हैं। 
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खित किये जायेंगे । १०।७२ का प्रमुख प्रयोजन है, 'आठ आदित्यो के जन्म का उल्लेख करना।' ऋ० (१०।७२।२) 
में आया है कि ब्रह्मणस्यूति नो शिल्पी (जो माथी से काम करता है, यथा लोहकार) की भाँति देवों को जन्म दिया 
और देवों के पूर्व कालों में असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति हुई ।* न० (१०।७२।४-५ एवं ८) में ऐसा आया है कि दक्ष 
की उत्पत्ति अदिति से हुई और अदितिं की. दक्ष से, और देव उस (अदिति) से उत्पन्न हुये और अदिति से आठ पुत्र 
उत्पन्न हुए । १०।८१ एवं ८२ नामक दो सूत्र विद्वकर्मा की चर्चा करते हैं, जिसने लोगों की सृष्टि की। १०८१२ 
एवं ४ में प्रश्‍न आये हैं : 'माघार (जिससे उसने विश्व रचा) क्या था ? सामग्री (जिससे उसने पृथिवी बनायी) 
क्या थी ? वह वन एवं वृक्ष क्या था जिससे स्वर्गे एवं पृथिबी का तक्षण हुआ ?' तीसरे श्लोक में एक ईश्वर का 
वर्णन यों है: 'बह एक ईश्वर जो चारों ओर देखता है, जिसका मुख सभी दिशाओं में घुमा हुआ है, जिसके हाथ 
एवं पैर समी स्थानों में हैं, जो स्वर्ग एवं पूथिवी को बनाते हुए अपने (दोनों) हाथों से उसी प्रकार आगे भेजते हैं 
~ “जिस प्रकार भाथियों एवपंखों से भेजा जाता है (जिस प्रकार एक पक्षी संचारित होता है या आगे बढ़ाया जाता है) ।' 
ऋग्वेद का यह स्तोत्र (१०।४०, जिसमें १६ इलोक हैं) बहुत प्रसिद्ध है और पुरुषसूक्त कहलाता है । इसमें सहस्रों 
शिरों, नेत्रों एवं पैरों वाले पुरुष (जिसे सायण ने आदि पुरुष कहा है) के रूप में परम स्रष्टा की कल्पना की गयी 

है और कहा गया है कि जो कुछ अस्तित्व में आ चुका है और जो कुछ आने वाला है वह पुरुष है। पुरुष से विराद्‌ 
की उत्पत्ति हुई, विराट्‌ से (जिसे दूसरा पुरुष कह सकते हैं) उस पुरुष (हिरण्यगर्भ) की उद्भूति हुई। जिसे देवों 
ने एक प्रतीकात्मकयज्ञ के रूप में हवि (आहुति या पशु) दी, जिसमें बसन्त, ग्रीष्म एवं शरद्‌ तीन ऋतुएँ क्रम स 
घुत, ईंधन एवं हवि है। सम्भवतः यह्‌ सूक्त उस समय प्रणीत हुआ था जब, प्रतीत होता है, यह दृढ़ विश्‍वास हो 
गया था (जैसा शत० ब्रा० ५।२।४।७, ६।१।१।३ एवं ते० सं० ७।४।२।१ में) आया है कि यज्ञ या तप के बिना 
कृछ मी उपलब्ध नहीं किया जा सकता है। इस सूक्त में पुनः आया है कि उस आदियज्ञ से सभी पशु (घोड़े 
गाय आदि), चारों वणं, सूर्य, चन्द्र, अग्नि, इन्द्र, वेद, स्वर्ग एवं पृथिवी की उत्पत्ति हुईं। अथववेद :(१६।६) में भी 
ऐसे १६ मन्त्र हैं। प्रथम पन्द्रह पुरुषसूक्त के समान हैं, किन्तु मन्त्र -क्रमों में अन्तर हैं, और कुछ शब्दों में भी अन्तर 
है। वाजसनेय संहिता (३१) में पुरुषसूक्त के सभी मन्त्र हैं, प्रत्युत पाँच अन्य मन्त्र एवं एक गद्यांश भी अन्त में 


क 


८. ब्रह्मणस्पतिरेतां सं कर्मार इघाधयत्‌। देवानां पूव्यं युगेऽसतः सदजायत ॥ ऋ० (१०।७२।२) यहाँ पर 
असत्‌' को अविकसित (अव्यक्त) के अर्थ में लेना चाहिए न कि जिसका अस्तित्व न हो' के अर्थ से। बृह्‌० उप० 
हे (१४४७) का कथन है: यह सब तब (सृष्टि के प्रारम्भ होने के पुर्व) अविकसित (अव्यक्त) था और यह नाम ` 
« एवं रूप सें विकसित (व्यक्त हुआ) ४ इसी प्रकार ते० उप०(२।७) में ऐसा कहा गया है--'असद्वा इदमग्र आसीत्‌ 
ततो वे सदजायत ।' किन्तु छा» उप० (६।३।१-३) में दृढतापुर्वेक कहा गया है--“आरम्भ में केवल वही था, जो 
सत्‌ था, केवल वही जिसका कोई दूसरा नहीं था; कुछ लोग कहते हैं आरम्भ में, केवल वही था, जो असत्‌ था, 
जिससे सत्‌ निष्पन्न हुआ; ! किन्तु यह कस हो सकता था; किस प्रकार सत्‌ (जो है) असत्‌ !(जो नहाँ है) से उत्पन्न 
हो सकता था? यह सत्‌ ही था जो आरम्भ में था, जिसके समान कोई दूसरा नहाँ|था। इसने विचाराः “क्या में 
अनेक हो सकता हूँ, क्या में उत्पन्न कर सकता हूँ; ' इसने अग्नि. . . आदि उत्पन्न को ।” शंकराचाय (बे० सू० १।४।- 
१४) ने ते० उप० (२७) के 'असब्‌ बा इबमग्र आसीत्‌' एवं छा० उप० (३।१४।१) के 'असदेबरमप्र आतीत्‌' की 
ओर संकेत किया है और इस बात को समझाया है कि इन वचनों में असत्‌ का क्या अर्थ है, यथा--नासरूप- 
व्याकृतवस्तुविषयः प्रायेण सच्छब्दः प्रसिद्ध इति तद्व्याकरणाभावापक्षया प्रागुत्पत्तेः सदेव ब्रह्मासदिवासोदित्यपचर्यते र 
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१०।१२१।१) ने घोषित किया है) कि आरम्म में हिरण्यगर्भ (सोने के एक 
मन्त्र में उसकी तुलना प्रजापति से की गयी है तथा ८वें एवं १०वें मन्त्र 
प्रजापति जलों की उत्पत्ति हुई जिनसे हिरण्यगर्भं (सोने का अण्ड) निष्पन्न हुआ, जो स्वयं 

था। ऋग्वेद का १०१२५ सूक्त वाक के मुख से कहा गया है जिसमें वाक्‌ को शक्ति के रूप में चित्रित 
कया 20 है जो देवों से भी ऊँची है और निर्माण करने वाली है | आठ मन्तरं में तीन का अनुवाद नीचे दिया जाता 
है--'ैं स्रो एवं वसुओं तथा आदित्यों एवं विद्वदेवों के साथ घूमती हूं; मैं दोनों मित्र एवं वरुण, इन्द्र एवं 
अग्नि तथा दोनों अश्विनों को आश्रय देती हें। मैं रुद्र का घन्‌ ब्रह्म (पवित्र स्तुति) से घुणा करने वाले शत्रु को 
मारने के लिए तानती हैं। मैं मनुष्यों म युद्ध भड़काती हूँ। ने चावा (स्वर) एवं पिवी में प्रवेश किया। मैं समी 
लोको को उत्पन्न करती हुई वायु के संमान चलती हूं। मैं दावा (स्वर्ग) के ऊपर हूँ एवं पृथिवी के ऊपर हूँ। अपनी 
महत्ता (शक्ति) से मैं ऐसी हो सकी हूँ।' यह कहा जा मकता है कि ऋषि ने यहाँ केवल सामान्य वाणी या मापा 
की ही ओर संकेत नहीं किया है, प्रत्युत उस घारणा की ओर संकेत किया है जिसके अनुसार यह कहा जा सकता है 
कि शब्द में निर्माणात्मक शक्ति है और वह ईश्वर के साथ एक है यो ब्रह्म द्वारा उच्चरित विचार है। 

ऋग्वेद के दसवें मण्डल का १२६ वाँ सूक्त (जो आरम्मिक शब्दों के कारण 'नासदीय सूक्त' कहलाता है) 
एक विलक्षण सूक्त है। इसके बहुत-से मन्त्र अब भी निगूढ एवं क्लिष्ट हैं, जिनका अर्थ निकालने में प्रसिद्ध विद्वानों 
के दाँत ख्ट्टे हो गये हुँ।\° इस सूक्त में मूल तत्त्व (बीज तत्त्व या फर्स्ट प्रिसिपल') को कोई संज्ञा नहीं दी गयी 


सम्मिलित कर लिया गया है। ऋ० ( 
अण्ड) की उत्त्ति हुई; और १०वें 
घोषित करते हैं कि उसके द्वारा 


च+ हिरण्यगर्भः समवतंताग्रे भूतस्य जातः पतिरेक आसीत्‌ । ऋ० (१०१२१।१) । तै० सं० (५४१२) 
में आया है: 'हिरण्यगर्भ: समवर्तताग्रे इत्याघारमाधारयति प्रजापतिवे हिरण्यगर्भः प्रजापतेरन्‌ रूपत्वाय।' य आत्मदा 
वरदा यस्य विश्व उपासते प्रशिषं यस्य देवाः। यस्य छायामृतं यस्य मृत्यु: कस्मै देवाय हविषा विधेस ॥ ऋ० (१०७ 
१२१।२) : वह जीवन एवं बल देता है, जिसकी आशाएं सभी देवों द्वारा सम्मानित होती हैं, जिसको छाया अमरता 
है और मृत्यु भी; यह फोन देव है जिसकी पुजा हम अन्य आहुतियों से करते हैं (या हम किस देव को. ह॒वियों के 

साथ दे?) 

नस छ सु क सदासीत्तदानीं नासीद्रसो नो व्योमा परो यत्‌। किमावरीवः कृहकस्य शर्मन्नभः किमासी- 
द्गहनं गभीरम्‌ ॥ न मृत्युरासीदमुत न तहि नं राज्या अहन आसीत्‌ प्रकेतः । आनोदवातं स्वघया ase 
परः कि च नास॥ तम आसौत्तमसा गुलूहमग्रेष्मकेतं सलिलं सर्वमा इदम्‌।. „ - कामस्तदग्रे समवर्तेताषि अमस 
रेताः प्रथमं यदासीत्‌।. - - को त्रद्धा वेद क इह प्रवोचत्‌ कृत आजाता कृत इयं विसृष्टिः. . - इयं विसुण्टियंत आः 
भव यदि वा दधे यदि वा न। यो अस्याध्यक्षः परमे व्योमन्‌ सो अंग वेद यदि वा न वेद .\ ऋ० (१०।१२३।१-७) 
शतपथब्राह्मण (१०।५।३।१-२) ने इस सूक्त को ओर एक मनोरम संकेत किया है--नेव वा इदमग्रेऽसदासीन्नेव) सदा 
सौत्‌ । आसीदिव वा इदमग्रे नेवासीत्तद्ध तन्मन एवास । तस्मादेतदृषिणास्यनुक्तम्‌ । नासदासौसो म 
नेव हि सन्मनो नेवासत्‌ तदिदं मतः सुष्टमाविरबुभूषत्‌ । इस ब्राह्मण ने यह स्पष्ट किया है कि यह (विश्व) न 
तो पहले असत्‌ था और न सत्‌ और इसने आगे कहा है--आरमम में यह (विश्व), जैसा कि इसका अस्तित्व था, 

समय केवल मन था और वह सन मानो न तो सत्‌ था और न असत हर ९ यहव्रष्यव्य है कि भागवत- 
नहों या। न. ) ने भगवान्‌ के विषय कहा है कि ये गुह सत्य की ओर संकेत करते हैं। इसका ३रवाँ 
लीक के (११२६१) का स्मरण दिलाता है“ अहमेवासमेवाप्रे नान्यदस्सदसत्परस्‌ । पश्चादहं यदेतच्च योव- 


दिष्येत सोस्म्यहस्‌ ।।' ० 


३२२ है घर्मेशास्त्र का इतिहास 


है और न उसे स्रष्ठा (या निर्माणकर्ता) ही कहा गया है, केवल उसे 'तदेकम्‌' कहा गया है, जैसा कि उपनिषदों में 

आया है (छा० उप० ६।१।१-२, तत्त्वमसि या 'एकमेवाद्वितीयम्‌') । महत्त्वपूर्ण एवं अपेक्षाकृत स्पष्ट मन्त्र यहाँ अनू- 

दित किये जा रहे हैं-“ उस समय न तो असत्‌ (जो नहीं है, अर्थात्‌ जिसका अनस्तित्व है) था और न सत्‌ (जो 

है, अर्थात्‌ जिसका अस्तित्व है); न आकाश था और न स्वगं जो बहुत दूर है; वह क्या था जिसने सबको आवृत 

` कर रखा था? वह कहाँ और किसके आश्रय में था? क्या गम्भीर एवं गहन (अतलस्पर्शी) जल था ? ; (२) मृत्यु 

नहीं थी, अत: कुछ मी अमर नहीं था; रात्रि एवं दिन में कोई चेतना (अन्तर) नहीं थी; वायु नहीं थी, अपने 

स्वभाव (शक्ति) से ही लोग साँस लेते थे, वास्तव में, उसके अतिरिक्त कुछ भी नहीं था; (४) इच्छा (काम) 

प्रकट हुई, बह गन का प्रथम प्रवाह (बीज, सन्तति) था; (५) (जब यह सृष्टि प्रकट हुई तो) इसे सीधे ढंग 

से (स्पष्ट या सरल ढंग से) कौन.जानता है, और कौन इसकी उद्घोषणा कर सकता है कि यह (वहाँ पर) कहाँ से 

“न “आयी ?; (६)“जिससेध्यह-सृप्टि हुई, चाहे उसने इसे बनाया या नहीं बनाया, और सर्वोच्च (परम) व्योम 
में। इसका सर्वोच्च अध्यक्ष है, क्या वह वास्तव में जानता है या वह भी नहीं जानता है?” 


यह अवलोकनीय है कि इस सूक्त के ऋषि ने, जो कवि एवं दार्शनिक था, उद्घोषित किया कि वह एक था, 
जो समी देवों, दशाओं एवं सीमाओं से ऊपर था; उसने (ऋषि ने) विदृव की सृष्टि के पूर्वं की स्थिति के विषय 
में अपनी घारणा व्यवत की है। रात्रि एवं दिन, मृत्यू एवं अमरता इन्द्र कहे जाते हैं । इनका अस्तित्व तभी होता है 
जव सृष्टि हो गयी रहती है और इसी से ऋषि ने कहा है--'न तो मृत्युथी औरन कोई अमरता (थी) ।' यह सूक्त 
- यह नहीं कहता कि पहले असत्‌ था और उससे सत्‌ की उद्भूति हुईं। इसके कहने (का अभिप्राय यही है कि केवल 
वही अकेला साँस लेता था, दन्द, सत्‌ (अस्तित्व) एवं असत्‌ (अनस्तित्व) का अस्तित्व ही नहीं था। इस सूक्त के 
अनुवादों एवं -टिप्पणियों के लिए देखिए मैक्समूलर कृत हिस्ट्री आव ऐंश्येण्ट संस्कृत लिटरेचर' (१८५४), पृ० 
. ५३5-५६६ एवं सिक्स सिस्टेमूस आवं इण्डियन फिलोसाफी' (१६१४ का संस्करण), पु० ४६-५२, डा० राघा- 
कृष्णन कृत इण्डियन फिल्लॉंसॉफी' (१६२३, खण्ड १) पृ० १००-१०४। प्रो० हिबठनी (प्रोसीडिगुस आव अमेरिकन 
ओरिएण्टल सोसाइटी, खण्ड ११, पु० ६१ ) ने अपनी विशिष्ट अत्युद्धत प्रणाली में टिप्पणी की है कि इसःसूक्त के 
विषय में जो प्रशंसा-सूत्र गाये गये हैं वे उन्हें बहुत बुरे रूगते हैं। ड्यूसन ने हिवटनी के कृत्सात्मक लेख के बहुत 
दिनों के उपरान्त लिखा है-- अपनी उत्कृष्ट सरलता एवं दाशंतिक दृष्टि की महत्ता में, सम्भवतः |यह्‌ प्राचीन काल 
के दर्शनशास्त्र का अत्यन्त प्रशंसनीय एवं इलाघ्य अंश है।' 'कोई अनुवाद इसके मूल अंश की सुन्दरता के बराबर नहीं 
आ सकता” (देखिए ब्लूमफील्ड कृत (दि रिलिजिन आव दि वेद', पृ० २३४, १४०८ का संस्करण) ॥ और देखिए 
कीथकृत रिलिजिन एण्ड फिलॉसॉफी आव दि वेद एण्ड उपनिषद्स'- (खण्ड २, पृ० ४३५-४३६ ) । ऋेद के कई 
बचनों में विभिन्न देव स्रष्टा के रूप में वणित हैं। देव प्रजापति ने, ऐसा कहा गया है, स्वर्ग एवं पृथिवी, की रचना 3 
की, जो चौड़ी, गहरी और सुन्दर ढंग से निमित है और उन्हें अपनी शक्ति द्वारा बिना किसी आश्रय के आगे बढ़ा 
दिया है अथात्‌ उन्हें गति दी है (देखिए ऋ० ४।५६।३) । इन्द्र ने सूर्ये एवं उषा को बनाया, ऐसा कहा गया है 
(ऋ०" २१२७ ) और उसने स्वर्ग को बिना स्थाणु (थून्ही) के आश्रय के टिका रखा है, और उसे आश्रय दिया है 
और पृथिवी को फैला दिया है (ऋ० २।१५२ ) । कुक 


उपर्युक्त सूक्त उस काल की धारणा है जव विश्व के उद्भव के विषय में कोई सामान्य ढंग से स्वीकृत 
` सिद्धान्त निरूपित नहीं हो सकता था। किन्तु इतना तो स्पष्ट ही है कि अत्यन्त प्राचीन कार्ल में, कम से कम कुछ 
« बैदिक ऋषियों ने इस सिद्धान्त की स्थापना कर ली थी कि केवल एक ही 'प्रिंसिपुल' या 'स्पिरिट' (आत्माया ल 


~ 
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ततम या बीज तत्व) था, जो विभिन्न नामों से पुक 
७०७ में bs > न्न नामां से गौ उमने ८५ ~ चाही ञः > 
अपने में से ही रचा। उकारा जाता था और उसने विश्व की. रचना करनी ही और उसे 


द्वारा बाप be जिन्हें सृष्टिसुक्त की संज्ञा दी जा सकती है, ऋचग्वेद में कतिपय देवों 
संकेत मिलते हैं ।११ ऋ० (0 मर आश्रय तथा अन्य पदायँ की रचना के क म निर्देश अयवा 
करने वाला कहा गया है जैसा र 2 म इन्र का स्वग एवं पृथिदी से सभी दिशाओं में बैसा ही निर्माण 

है कि वे अकेले हो तीनों र दुख पाह्य क साय करती हैं। ऋ० (१।१५४।४) में विष्णु के विषय में आया 

eS ” यया पृथिवी, स्वर्ग (एवं अन्तरिक्ष) तया सभी छोको को आश्रय (सहारा) देते हैं 

(या र । मित्र के बारे में ऐसा आया है कि वह स्वर्ग एवं पुथिवी को संमालता है (ऋ० ३।५६।१) 

तया समा देवों को आलम्बन देता है (ऋ० ३।५३।८) । ब्रह्मणस्पति (स्तुति के पति या स्वामी, वृहस्पति) के 
विषय में ऐसा आया है कि उसने लोहकार की माति देवों को जन्म दिया.... देवों के आदि काल में सत्‌ की 

उत्पत्ति असत्‌ से हुई।१२ ऋऽ (६।४७।४ ) में सोम के लिए ,आया है कि उसने पुयिबी की चौड़ाई, स्वर्ग की 

ऊँचाई वनायी तथा विस्तृत अन्तरिक्ष को समाल । ऋ० (२५०, जो सोम एवं पूपा को सम्मिलित रूप से सम्बो- ८: 
चित है) में ऐसा आया है कि उनमें एक (सोम) ने सभी लोकों (मुवनों) को उत्पन्न किया और दूसरा (अर्थात्‌ 
पपा, सूयं) सम्पूर्ण विश्व के कामों को देखता या उनका निरीक्षण करता जाता है (मन्त्र ५) । 

ऋग्वेद (३।७८।३) में उपाओं (ब्रहुवचन ) को सूर्थ, यज्ञ एवं अग्नि की स्रष्टा कहा गया है; यह केवळ 
ढाक्षणिक है, ब्योंकि प्रत्येक उपा के उपरा सूर्य उदित होता है, यज्ञिय अरिन प्रज्वलित की जाती हे 
तथा यज्ञ किया जाता है । ऋ० (१।३६।२) में अग्नि को मनुष्यों का पिता (पूवज) कहा गया है। ऋ० 
(२३५२) में (अपां नपात्‌, अलो का पौ अर्थात्‌ अग्नि) अस्ति को सगी छोकों का स्रष्टा कहा गया है । 

ऋग्वेद में द्यावा-पृथियी (स्वने एवं पृथिवी, युरम देवो के रुप में) के लिए ६ सूक्त हैं, यया- १।- 
१५३-१६०, १८५, ४।५६, ६।३० एवं ७।६३, आर उन्हें 'रोइसा' एवं 'वहिने’ (अ १।१८५।५) कहा गया 
है। उन्हें देवों के जनक-अननी कहा गया है (ऋण ८।६७।८, १०।२।७)। 

'अन्तारिक्ष' (वोयुमण्डलीय क्षेत्र) शन्द ऋग्वेद में कम-से कम एक सी वार आया है। कंमी-कमी “तिन्नः 
पृथ्वीः' जैसे शब्द-विन्यास आते हैं, जिनका अर्थ है पृथिवी के सहित तीन लोक (त्रइ० १।३४।८), और कहाँ 
कहीं नीचे वाली, बीच वाली एवं सबसे ऊपर वाळी पृथिवी की चर्चा है (यद्‌ इन्द्राग्नी अवयस्यां पृथिव्यां मध्यः 
मस्यां परमस्यां उत स्थः। ऋ० ११०८६), जिसका अर्थ हूँ पृथिवी, अन्तरिक्ष एवं स्वगं । अन्तरिक्ष को बहुवा 
“रजम्‌' (वह क्षेत्र, जहाँ घूल हो, कुहा हो और जहाँ बादल हों) कहा गया है (ऋ० १।३५।२ एवं $) । 


११. य उ चिधातु पृथिवीनुत द्यामेको दाधार भुवनानि बिशवा। ऋ० १।१५४।४ी 'त्रिधातु! शब्द ऋग्वेद 
में कम-से-कस दो दर्जन बार प्रयवत हुआ है, किन्तु इसका अर्थ स्पष्ट नहीं हो सका है। क्ष (-४०।१२) में 
आया है--त्रिधातुना झर्मण पाइमस्मान्‌' (तीन प्रकार फी रक्षा से हमारी रक्षा करो), किन्तु निधात' रक्षा क्या है, 


कहना कठिन है। हदजाबत। आ० (१०७२२) । प्रथम मन्त्र (देवानां नु वयं जानाः प्रवोचास 


« ब्रह्मणत्पतिरेता. - कल ॥ के 
ला हैः (एता) सब्द जाना! (जन्मानि)' फी ओर संकेत करता है। सत' एवं असत्‌ के अर्थ के लिए देखिए 
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. ऋ० (१।३४।६) में ऐसा आया है--'तीन दौ' हैं (अर्थात्‌ स्वर्ग, अन्तरिक्ष एवं पृथिवी) ¦ दो (अर्थात्‌ 
स्वगै एवं पृथिवी) सविता की गोद में हैं और एक (अर्थात्‌ अन्तरिक्ष) यमलोक में है। ऋषि ने ऋ० (१० 
. ८५१५) में व्याख्या की है--मैंने दो मार्गो के विषय में सुना है, यथर--पितरों एवं देवों का. मागं तथा 
सनष्यों का भी; सम्पूर्ण लोक जो घूमता है उस (क्षेत्र) में पहुंचता है जो पिता (स्वर्ग) एवं माता (पृथिवी) 
के बीच में है।' 

बरुण के बारे में कहा गया है कि उसने अन्तरिक्ष को वनों पर, सूर्य को स्वग पर तथा सोम को 
परेतो पर बिछा (फैला) दिया (ऋ० ५।८५।२) । ऋग्वेद के काल में भी स्वगं एवं पूथियी के वीच की दरी 
के विषय में कल्पना आरम्भ हो गयी थी । ऋ० (१।१५५।५) में कवि का वचन हूँ कि विष्णु के तीस 
पद (अर्थात्‌ स्वर्ग) तक पहुँचने का साहस कोई नहीं करता, यहाँ तक कि पक्षी भी, जो पंखा पर उड़ते हैं । 
ऐतरेय ब्रह्मण (७।७।या २.१७) में पृथिवी एवं सूर्यं के बीच की दूरी एक अश्व के लिए एक सहन दिनों 
की कही गयी है ।* * 

तैत्तिरीय संहिता में प्रजापति को बहुधां देवों एवं असुरों (३।२।७ १) की सृष्टि करते हुए, यज्ञां 
(१।६।३।१) का निर्माण करते हुए, मनुष्यों (२।१।२१) को बनाते हुए, पशुओं (१।५।४।७) की रचना करते 
हुए तथा प्रजा उत्पन्न करने की इच्छा करते हुए ओर उसके लिए तप करते हुए (३।१।१।१) उल्लिखित 
किया गया है । उसमें (५।६।४।२) आया है कि यह सब आरम्भ में जल था, एक समुद्र--और प्रजापति 
वायु बनकर कमलदळ पर क्षिप्र गति से तर रहे थे । : 

सृष्टि पर अथवंवेद में भी कुछ सूकत आये हैं। किन्तु वे वाग्बहुल हैं, पुनरुक्तियों से परिपूर्ण हैं और 
उनमें उपर्युक्त ऋग्वेदीय गम्भीरता, दाशनिकता एवं संक्षिप्तता नहीं पायी जाती । १०वें काण्ड के ७४वें एवं ८वें 
ूक्तों में इसने स्कम्म को आधार रूप में ९त्ना है और उसे प्रजापति के अनुरूप समझा है और सभी लोकों 
के. सरष्टा एवं आश्रयदाता के रूप में उल्लिखित किया है, जिसमें सभी ३३ देव पाये जाते हैँ; इसने पूछा 
है-- परम उच्च, परम नीच एवं मध्यम प्रकारों में, जिन्हें प्रजापति ने रचा, स्कम्भ ने कितना प्रवेश किया; 
वह कितना दै जिसमें वह (स्कम्भ) नहीं पहुँचा ?' ऋ० (६।८६।४६) में यज्ञ के लिए निर्मित सोम को स्कम्भ 
कहा गया है । अथवंबेद के १०वें काण्ड के ८वें सूक्त को अ्येष्ट-ब्रह्म (परम या सबसे बड़े ब्रह्म) के वर्णन 
वाला सूक्त कहा गया है । इससे दो मन्त्र उद्धत किये जा रहे. हैं--'उस ज्येष्ठ ब्रह्म को प्रणाम जो सब पर, 
चाहे वह उत्पन्न हो चुका है या उत्पन्न होने वाला है, शासन करता. है, और स्वर्गे उसी का, केवल उसी का 
है। ये दोनों, स्वर्ग एवं पृथिवी स्कम्म द्वारा सेमाले गये हैं; यह सब जो आत्मा वाला है, जो साँस लेता 
है एवं पलक गिराता-उठाता है, वह स्कम्भ है।' स्कम्भ का शाब्दिक अर्थ है आश्रय' या स्तम्म' (खम्मा) । इसका 
त्रियाङप “स्कभ्नाति ऋ० (१०।६।३) में आया है और 'स्कम्म' शब्द भी कई बार आया है, किन्तु स्रष्टा या 
निर्माता के रुप में नहीं । और देखिए अथर्ववेद (१०।८।२ एवं १०।७," जिसमें ४४ मन्त्र हूँ) ।१४ अथर्ववेद 


१३. सहत्नमनूच्यं स्वर्गकामस्य सहत्राइवाने दा इतः स्वर्गो लोकः । ऐ० ब्रा० (७ वां अ०, ७वाँ खण्ड या 
द्वितीय पञ्चिका १७) । 


; १४. यस्मिन्‌ स्तब्ध्वा प्रजापतिलोकान्सर्वान्‌ अधारयत्‌। स्कम्भं तं ब्रूहि ।कतमः स्विदेव सः ॥ यत्परमवर्स 
, यचच मध्मस प्रजापति: ससुजे विश्वह पम्‌ । कियता स्कम्भः प्रविवेश तम यञ प्राविक्षत्कियत्‌ बभूव ॥ यस्य त्र्रितरशब्‌ 


| 
। 


विइवःविद्या ३२३ 


का sR / जिसमें ३३ मन्त्र हैं, ब्रह्मप्रकाशन सूक्त कहा जाता है । एक से' उन्नीस मन्त्रों तक बहुत-से 
भरन पृछ गये हैं। २०,२२ एवं २४वें: मन्त्रों में प्रश्‍न पूछे गये हैं और २१, २३ एवं २५वें में उत्तर दिये 
गये हैं। एक प्रश्‍न एवं एका उत्तर यहाँ उपस्थित किया जा रहा है--- किसके द्वारा पृथिवी वनायी गयी (या 
व्यवस्थित हुई)? किसके द्वारा यह ऊंचा स्वगं रखा गया ? .किसके द्वारा आकाश ऊपर व्यस्त रेखा-हय 
रूप में एवं विभिन्न दिशाओं में रखा गया ?' ब्रह्म ने पृथिवी बनायी, ब्रह्म हो स्वर्ग है जो ऊपर रखा हुआ 
है, यही ब्रह्म आकाश है जो ऊपर, एक-दूसरे को काटती हुई दो रेखाओं के रूप में एवं विभिन्न दिशाओं में 
हैं।' अथवंवेद (१०।८) का मन्त्र २७ स्वेताश्वतरोपनिषद्‌ (४३) के समान ही है, जिसमें स्नष्टा को युवा एवं 
बूढ़े, पुरुष एवं नारी तथा छड़का एवं लड़की के अनुरूप कहा गया है। अथर्ववेद (१०।८) में कतिपय अन्य देवों 
का उल्लेख है, किन्तु उन्हें परम तत्व में समाहित माना गया है । अथववेद (३२, इसमें २५ मन्त्र हैं) में 
काम को देवतातुल्य माना गया है; प्रथम १८ में शत्रुओं को भगाने के लिए काम की स्तुति की गयी है, और 
१६ से २४ तक के सभी मन्त्रों के अन्तिम चरण में 'तस्मै ते काम नम इत्‌ इणोमि' (हे काम, मैं तुम्हें प्रणाम 
करता हूँ) आया है। इन ६ मन्त्रं में ऐसी घोषणा, है कि काम सर्वप्रथम प्रकट हुआ, वह स्वगे, पुथिवी, जलों, 
अग्नि, दिशाओं, सभी पलक गिराने वाले प्राणियों और समुद्र से वड़ा है, काम के पासः न तो देवगण, न पितर 
लोग और न मनुष्य ही पहुँच सके; वात, अग्नि, सूर्य एवं चन्द्र काम के पास नहीं पहुँचते। अथर्ववेद के १६।४० 
नामक सूक्त में काम को ५ मन्त्र सम्बोधित हैं, और काम को आरम्म में उत्पन्न होने वाला कहा गया है 
तथा यह भी कि वह मन का प्रथम प्रवाह था .॥१५ 

अथर्ववेद में (११।४, कूल २६ मन्त्र) प्राण! को सम्बोधित किया गया है और उसे सर्वशवितमान्‌ माना 
गया है । प्रथम मन्त्र इस प्रकार है--उस प्राण को प्रणाम, जिसके शासन के अन्तर्गत यह सब (विस्व) है; 
वह सबका स्वामी है और उसमें सभी केछ स्थापित है ।' मन्त्र १२ में एसा आया है--फ्रण विराट है, 
प्राण ही निर्देशन करेने वाली शक्ति है, प्राण की सब उपासना करते हैं, प्राण वास्तव में सूर्य एवं चन्द्रमा 
है और वे (ऋषि) उसे प्रजापति कहते हैं ।' 

१६वें काण्ड के सूक्त ५३ एवं ५४ में अथवंवेद ने काल को मूल तत्त्व (फर्स्ट प्रिंसिपल) कहा है, 


ऐसा प्रतीत होता है । तीन मन्त्रों का अनुवाद इस प्रकार है---तप काल में अवस्थित है, काल में हो ज्येष्ठ 


१ 


7 ति्यक्चान्तरि्नं व्यचो हितम्‌ ॥ अथर्ववेद (१०२।२४-२५) । 

क १५. कामस्तदग्रे समवर्तत मनसो रेतः प्रथमं यदासीत्‌ । स कामः कामेन बृहता सुयोनी रायस्पोषं यजमानाय 
घेहि ॥ अथर्ववेद (१४।५२। १) । “मनसो रेतः' के लिए 'मिलाइए ऋ० ( aa जो ऊपर पाद-रिप्पणी 
१० में उद्धृत है। प्राणाय नमो यस् सबं भिदं बशे। यो भूतः सवंस्येश्वरो न्स प्रतिष्ठितम्‌ । प्राणो विराट्‌ प्राणो 
रणं सबै उपासते। पराणो ह सूयस्चनद्रमाः प्राणमाहुः प्रजापतिम्‌॥ अथर्ववेद (११।४।१ एवं १२); काले तपः 
काले ज्येष्ठं फाले ब्रह्म समाहितम्‌। फालो ह सवंस्येश्वरो यः पितासीत्मजापतेः ॥ काल: प्रजा असुजत कालो अप्र 

प्रजापतिम्‌। स्वयम्भूः कश्यपः कालात्तपः कालादजायत ॥ अधवं ० (१६।५३।८ एवं १०); कालादापः समभवन्‌ 
कालाद्‌ मरह तपो दिशः। कालेनोदेति सूर्यः काले नि विशते पुनः ॥ अधर» (१६।५४।१)। 


केन चौरुत्तरा हिता। केनेदम्ध्व॑ तियंक्‌ चान्तरिक्ष व्यचो हितम्‌॥ ब्रह्मणा भूमिविहिता ब्रह्म चौरत्तरा हिता। ब्रह्मेद- 


देवा अङ्ग सवें समाहिताः। स्कम्भं तं बूहि कतमः स्विदेव सः॥ अथवंवेद (१०७७, ८, १३); केनेयं भूमिविहिता 


॥ 


३२४ | बर्मवास्त्रे का इतिहास 


ब्रह्म है; काल सवका ईरवर है, वही प्रजापति का पिता है; काल ने प्रजा की सृष्टि की, आरम्भ में काल 
ने प्रजापति को उत्पन्न किया; स्वयम्भू (ब्रह्मा), कश्यप एवं तप काल से ही उद्भूत हुए; काल से जल, ब्रह्म, . 
तप एवं दिशाएँ उसन्न हुईं; काल के कारण सूर्योदय होता है और वह उसी में (रात्रि में) समा जाता है । 

दातपथ ब्राह्मण ने कतिपय स्थानों पर सृष्टि के विषय. में कहा है। इसमें (६।१।१) आया है--यहाँ 


पर आरम्म में असत्‌ था”, पुनः दुढतापूर्वेक कहा है कि असत्‌ ही ऋषि था, और प्राण-वायु था; इसके उपरान्त 


कल्पना की गयी है कि जिन्होंने कामना की,-'मैं और हो जाऊं, मेरी सन्ताने हों । उन्होंने परिश्रम 
किया और थक जाने पर उन्होंने सर्वप्रधम 'ब्रह्म' एवं तीन विद्याएं (तीनों वेद) उतपन्न कीं; उन प्रजापति 
ने वाक्‌ (जो विश्व है) से जल उत्पन्न किया; वे (प्रजापति) तीनों वेदों के साथ जळ में प्रविष्ट हो गये 
और तब उसमें से हिरण्यगर्भ (सोने का अण्ड) निकला; उन्होंने उसका स्पर्श किया, तब पृथिवी उत्पन्न हुई. . ।।' 

शतपथब्राह्मण (११।१।६।१) में आया है-आरम्म में यह जल था, केवल एक समुद्र । जलों ने 
कामना की--हमें सन्तति की प्राप्ति कैसे होगी ? “उन्होंने परिश्रम किया, तप किये; जब वे ऐसा कर रहे 
थे तो हिरण्यगमं की उत्पत्ति हुई, जो लगभग एक वर्ष तक तैरता रहा, एक वर्ष की अवघि में एक पुरुष, अजा- 
पत्ति उपन्न हुए; उन्होंने वह अण्ड फोड़ा, उन्होंने अपने मुख (की साँस) से देवों की सृष्टि की; उन्होंने अगिन, 

इन्द्र, सोम की उत्सि की' . . .आदि-आदि। 

शतपथ ग्राह्मण (११।२।३।१२) में पुनः अ'या है-“आरम्भ में यह (विश्व) ब्रह्म था, इसने देवां, 
अग्नि, वायु, सूर्य की रचना की'; इसके उपरान्त नाम-रूप की ओर संकेत मिलता है जिसके द्वारा वह्‌. लोकों 
सें उतरता है और ऐसा कहा गया है--थे दोनों (नाम-रूप) ब्रह्म की बड़ी झुभिव्यवितयाँ हुँ ।' 

हिरण्यगमं वाळी अनुश्रुति ऋष्वेद (१०।१२५।३ एवं १०।१२१।१ हिरण्यगर्म: समवतंताग्रे) से छान्दोग्य०- 
(३ १६।१-२) में विकसित हुई है--'आरम्म में यह विश्व असत्‌ (आवृत) था, यह सत्‌ हुआ (अनावृत होने लगा), 
इसने जन्म लिया (इसने रूप घारण किया); तब एक अण्ड बना, दो अर्घाशो में. एक चांदी का था और दूसरा 
सोने का; चाँदी वाला अर्घाश यह पुथिबी है और सोने वाला स्वर्ग है ।' यही मनुस्मृति में भी आया है, जिसका 
उल्लेख हम आगे करेंगे । 

शतपथ ब्राह्मण -(१०।४।२।२२-२३) में कहा गया है कि प्रजापति ने ऋश्वेद को इस प्रकार व्यव- 
म किया कि इसके अक्षरों की संख्या १२;०२० बहती मात्राओं (प्रत्येक बुहती में ३६ अक्षर होते हैं) में 

गयी। हु 

तत्तिरीय ब्राह्मण में आया है--प्रजाप्रति ने देवों एवं असुरों की सृष्टि की (२।२।३), किन्तु उन्होने 
इन्द्र को नहीं बनाया; देवों ने उनसे कहा--हमारे लिए इन्द्र की उत्पत्ति करें; जिस प्रकार हमने तप से 
आप को उत्पन्न किया उसी प्रकार आप इन्द्र को उत्पन्न करें; उन्होंने तप किया और इन्द्र को अपने में 
(अपने हृदय में निवास करते) देखा, उन्होंने कहा 'उसन्न हो जाइए ।' तै» ब्रा» (२।२।३।१) में आया 


दे) आरम्भ में यह विश्व कुछ भी नहीं था। न स्वर्ग था, न पृथिवी और न अन्तरिक्ष । उस असत्‌ नें 


१६. इदं वा अग्रे नव किचनासीत्‌ । न दौरसीत्‌ । न पथिदी । नान्तरिक्षम्‌ । 
(तै० ब्रा० (२।२।६।१ ) । ब्रह्म देवानजनयत्‌, ब्रह्म बिक्चमिदं जगत्‌ । ब्रह्मणा क्षत्र १ 
अन्तरस्मिछिसे लोकाः। ब्रह्म॑च भूतानां ज्येष्ठम्‌। तेन कोति 
ब्रहमन्ह विश्वा भूतानि। नावीवाम्तः स« दिता॥ तै० ब्रा० 


तदसदेब सन्‌ भनोऽकुरुत स्यामिति 
निर्मितम्‌। ब्रहम म्राह्मणा आत्मना॥। 
स्पघितुन्‌। बरहान्देवास्त्रपस्त्रिशत्‌ हमि प्रजापती । 
(२।५।४।-१०) । 


विद्व-विंधा.. कट ३१२ 


मन की सृष्टि में ऐसा हों जाऊँ इस विचार के साथ की। उसी ब्राह्मण (२।६।२।३) ने पुनः कहा है-- 
प्रजापति ने वेद की सहावता से सत्‌” एवं असतू' दो लूप बनाये ।' तै० ब्रा (२।८।८।३-१०) 
ने पुरोडाश-की पुरोनुवावया एवं याज्या तथा हवि की पुरोनुदावया को इस प्रकार उल्लिखित किया है--ब्रह्म 
ने देवों एवं इस विश्व को उत्पन्न किया; ब्रह्म से क्षत्रियों की उत्पत्ति हुई और ब्रह्म ने अपने रूप से ब्राह्मणों 
को उत्पन्न किया; (याज्य) “ये लोफ ब्रह्म के भीतर रहते हुं । उसी प्रकार यह सारा लोक इसमें निवास 
करता हैं; ब्रह्म सभी भूतों में सर्वोत्तम है; इससे कौन स्पर्धा करता है, ब्रह्म ३३ देवों के रूप में है ओर _ 
सभी भूत (प्राणी) इसमें उसी प्रकार हैं जैसे किसी नाव में 7 

कोषीतकि ब्राह्मण में प्रजापति के विषय में संक्षिप्त इंगित हैं ॥ इसमें (६।१) आया है-- प्रजापति ने 
गन्ति की कामना से तप किया, वे जब इस प्रकार/ तपस्या कर रहे थे तो पाँच, यधा--अग्ति, वायु, आदित्य, 
चन्द्र एवं उषा की उत्पत्ति हुई; पुन; (६१०) आवा है--प्रजापति ने तप किया, तप करने के उपरान्त 
उन्होंने प्राण से यह विशव (पृथिवीं), अपान से यह अन्तरिक्ष तथा व्यान से सामने का लोक (स्वगे) बनाया; 
इसके उपरान्त उन्होंने पृथिवी, अन्तरिक्ष एवं स्वरं से क्रम से अरित, वायु एवं आदित्य की रचना की, और 
उन्होंने अग्नि से ऋग्वेद की नचाएं, वायु से यजुर्देद के यचन तथा आदित्य से साम के वचन उत्पन्न किये।' 
पुनः (१३।१) ऐसा आया है--प्रजापति ही वास्तव में यज्ञ है, जिसमें सभी काम (इच्छाएँ या कामनाएँ), 
. सभी अमृतत्व (अमरता) केन्द्रित हैँ ।' पुनः (२८।१) उसमें ऐसा आया है--प्रजापति ने यज्ञ की सजना की, 
देवों ने यज्ञ के द्वारा, जब इसकी उत्ति दुई, पूजा की. और इसके द्वारा सभी इच्छित पदार्थों की उप- 
लवि की । १9 

वेद के ब्राह्मणों का प्रधान ध्येय एवं उद्देश्य है विभिन्न यज्ञों से सम्बन्धित क्रिया-संस्कारो के त्यों 
एवं अंशों की व्यवस्था उपस्थित करना, उनके उद्भव से सम्बन्धित कथा-ार्ताओं, किवदन्तियों आदि को 
उपस्थित करना तया बहुत मे यझों के सम्पादन पर कतिपय पुरस्कारों अथवा फलों की स्वीकृति देना । 

ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति अत्यन्त महत्त्वपूर्ण एवं प्रमुख हो गये हैं । प्रजापति का उल्लेख ऋणगेद में बहुत 
ही कम हुआ है। ऋ० (४५३२) में सविता को प्रजापति, ऋ० (5५३) में सोम, को प्रजापति कहा गया है। 
. ऋ० (१०।८५।४) के दिवाहृसूवत में प्रजापति का आहवान सन्तान देने के लिए किया गया है । ऋ० (१०। 
१६६।४) में गौओं के लिए प्रजापति का आहवान किया गया है। ऋ० (१०।१८४।१) में विवाहित नारी के 
गर्भाधान के लिए अन्य देवों एवं देवियों फे साथ प्रजापति का सी आह्वान किया गया है । एतरेयैत्राह्मण 
में गाथा आयी है कि वृत्र को मारने के उपरान्त जब इन्द्र प्रजापति: के स्थान पर उच्च एवं सम्मानित होना 
चाहते थे तो प्रजापति ने पूछा (यदि तुम बड़े होना चाहते हो तो “मैं क्या होऊंगा ?' (कोहमिति) और 
इसी कारण प्रजापति को क की संज्ञा मिली ।१८ 


` १७, प्रजापतिव यजस्तस्मिन्सदे कामा: सर्दममृतत्दम्‌ । कोषी० ब्रा० (१३११); प्रजापतिहे यज्ञ ससूजे तेन 

सष्डेन देवा ईजिरे तेन हेष्ट्वा सर्वान्कामानापुः। वही (२०१, लिण्डनर का संस्करण, जेन १८८७ 4. || र 
ट १८. ऋग्वेद के १०।१२१ में अवे मन्त्र का अन्तिम चरण यों है--“कस्सै देवाय हविषा विधेस (अर्थात्‌ 
किस देवता को हम हवि देंगे?) । इसके उपरान्त दसवाँ सन्त्र एवं अन्तिम मन्त्र प्रजापति को इस प्रकार सम्बोधित 


करता है-- आपके अतिरिरत कोई अन्य देवता ऐसा नहीं है जिसने इन सभी सूष्टियों को परिवृति कर रखी हो 


३१६ ) वर्मशरत्र का इतिहाँस 
ऐतरेय ब्राह्मण में आया है कि प्रजापति ने अपने को बढ़ाने (विस्तृत करने) और अधिक होने के 
लिए तप करने के उपरान्त तीन लोकों की रचना की, यथा--पृथिवी, अन्तरिक्ष एवं स्वर्ग, जिनसे तीन ज्योतियाँ 
प्रकट हुई--अग्नि, वायु एवं आदित्य, जिनसे तीन वेदों की ,उतन्नि हुई. . आदि-आदि । 
बैदिक संहिताओं एवं ब्राह्मणों से यह प्रकट होता है कि - आत्मा के विषय में सामान्य प्रचलित विश्वास 
यह था कि अच्छे कर्मों के कारण वह स्वगे में पहुंचता है, अमर हो जाता है और साँति-माँति के आनन्दों 
एवं सुखों का उपमोग करता है । देखिए ऋ० (६।११३।७-११, १।१२५।४-६), अथवं० (४।३४।२ एवं ५, 
६।१२०।३) । एक व्यक्ति द्वारा अन्य व्यक्ति के प्रति कृत दुष्कर्मों एवं हानिप्रद कर्मों के प्रतिकार एवं निप्कृति 
की घारणा उन दिनों विद्यमान थी । उदाहरणार्थ, शतपथब्राह्मण (१२।४।१।१) में आया है--व्यक्ति जो 
कुछ इस लोक में खाता है, उस वस्तु द्वारा वह दूसरे लोक में स्वयं खाया जाता है।' और देखिए शत० ब्रा० 
(१२।६।१) । किन्तु जब हम उपनिषदों के युग में पहुँचते हैँ तो सम्पूणं बौद्धिक वातावरण ही परिवतित 
` दृष्टिगोचर होता है । उपनिषदे बहुधा कहती हैं किं केवल आत्मा ही वास्तविक (तत्त्व) है, अन्य कुछ नहीं 
और आत्मा को ही हम इस प्रकार उल्लिखित कर सकते हैं (अथवा उसकी चर्चा कर सकते हैं) --नेति-नेति' 
(अर्थात्‌ यह नहीं--यह नहीं), अर्थात्‌ आत्मा को नहीं जाना जा सकता । यही वेदान्त का प्रथम एवं प्रमुख 
स्वरूप है । किन्तु इस उच्च आध्यात्मिक धारणा एवं सामान्य लोगो के विचारों के बीच संघर्ष उपस्थित 
हो गया और सामान्य लोगों ने यही समझा कि वास्तविक विशव स्रष्टा .से पृथक्‌ अवस्थित है। अपेक्षाकृत अधिक 
उच्च दार्शनिक मन स्वियों ने सामान्य लोगों के लिए विश्‍व की वास्तविकता की बात मान ली। वे यह कहने 
को सन्नद्ध थे कि विशव का अस्तित्व होता है; किन्तु वस्तुतः वह कुछ नहीं है, बल्कि विश्व में आत्मा समाया 
हुआ है । उपमिषदों ने यह बताया कि यह विश्व दुखिषय है अथवा गोचर होने वाळा हैं, मिथ्या नहीं है 
ओर न 'न कूछ' है , किन्तु विश्व के पीछे आत्मा है। यह वेदान्त का द्वितीय स्वरूप है, अर्थात्‌ वेदान्त के 
अनुसार विश्व मूल तत्त्व ब्रह्म से विकसित हुआ है। उपनिषदों ने सगुण ब्रह्म एवं निर्गुण ब्रह्म में अन्तर बताया , 
सगुण ब्रह्म में प्रार्थना, उपासना तथा व्यवहार का स्थान है। अपेक्षाकृत अधिक उच्च चिन्तन ने यह भी दुढता- 
पूर्वक कहा कि पारमार्थिक सत्य यह है कि ब्रह्म एक है, विश्व .में प्रत्येक वस्तु (यथा--मनृष्य, पश, निर्जीव 
पदार्थ) ब्रह्म है (सर्व खल्विदं ब्रह्म, छा० उप० ३।१४।१, अहं ब्रह्मास्मीति तस्मात्‌ तत्सर्वेमभवत्‌' बु० 
उप० १।४।१०)। ऐतरेयोपनिषद्‌ ने अति दृढतापूर्वक कहा है कि मूल तत्त्व से मनुष्यों, पशुओं, अचल जीवों 
का तादात्म्य है ।१९ 


(इतनी सृष्टियो पर छा गया हो) ।' सम्भवतः इसी कारण 'कस्मै' (जो मन्त्रों से 
प्रजापति को “क कहा. जाने लगा । $ ह 
१४. आत्मा या इदमेक एवाग्र आसीत्नान्यत्किंचन भिषत्‌। स ईक्षत लोकान सजा इमाँल्लोकानः 

र्‌ नु सुजा इति। स - 
सुजताम्भो मरीचौर्मरमापः 2. ०“स ईक्षत इमे नु लोकाः। लोकपालान्नु सुजा इति। सो अद्भ्य एव पुरुषं समुद्ध त्याभूर्च्छ- 
यत्‌ । „ - » स ईक्षत कथं न्विदं महते स्यादिति। स ईक्षत कतरेण प्रप्या इति। ., , स एतमेव सीमानं विदायँतया दवारा 


प्रापद्यत । ऐ० उप० (१।१-३, १।३।११-१२)। यह वचन वे० सू० (३।३।१६) में विवेचित 'बहां ऐ 
स्थापना है कि 'आत्मा' सद परमात्मा के लिए तथा 'अम्भ', 'मरीची', “मर' रे 'आप' करे से 20 
पृथी एवं पृथिवी के नीचे जल के लिए पुत हं। 00 ००४८. 
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विदव-विद्या ३२७ 

तत्त्वों के विषय में बु० उप० (३।७।२-२३) में एक लम्बी उक्ति आयी है२°, जिसमें याज्ञवल्क्य ने 
उद्दाळक आरुणि से एक अति उत्कृष्ट सिद्धान्त कहा है। यथा--यह आत्मा पृथिवी तथा अन्य तत्वों में निवास 
करता पाया जाता है, जिसे वे (तत्त्व) नहीं जानते, जिसकी (आत्मा की) देह पृथिवी एवं तत्त्व हैं, जो पृथिवी 
के अन्तर एवं अन्यों द्वारा शासन करता है, यह आत्मा तुम्हारा (मेरा एवं अन्यों का) है, आन्तरिक शासक है 
और अमर है। इस उक्ति का अन्तिम अंश यों है--'आन्तरिक शासक अदृष्ट है, किन्तु देखता रहता है, अश्रुत 
है किन्तु सुनता रहता है, अमत ( अप्रत्यक्ष ) है किन्तु प्रत्यक्षीकरण करता रहता है, अज्ञात (अविज्ञात) है 
किन्तु जानता रहता, है, उसके अतिरिवत कोई अन्य देखने वाला (द्रष्टा) नहीं है, उसके अतिरिक्त कोई अन्य 
सुननेवाला (श्रोता) नहीं है , उसके अतिरिषत कोई अन्य परिज्ञान या प्रत्यक्षीकरण करने वाला (मन्ता) नहीं है। 
उसके अतिरिक्त कोई अन्य जानने वाला (विज्ञाता) नहीं है । यही आत्मा, अन्तर्यामी एवं अमृत (अमर) 
है । अन्य कुछ: क्लेश (आतंम्‌) है ।' यह सम्पूणं भाग, जिसे अन्तर्यामी ब्राह्मण कहा जाता है, बु» उप० 
(२५) में वर्णित मधुविद्या के समानः ही है । 

स्रष्टा के रूप में ब्रह्म-सम्बन्घी सामान्य धारणा का उपनियदों के चिन्तकों द्वारा सम्पूर्ण त्याग नहीं 
किया गया, यद्यपि ऐसा घोषित किया गया कि ऐसी धारणा अविद्या (वास्तविक तत्त्व के प्रति अज्ञान) के 
कारण है । स्रष्टा के रूप में अवधारित ब्रह्म ईश्वर (देह वाला ईश्वर या भगवान्‌) कहलाया, यद्यपि पूजक 
को यह अवश्य ज्ञात होना चाहिए कि द्रह्म सारतत्त्व रूप में व्यक्तित्व (शारोरिक ख्पत्व) की दशाओं एवं 
सीमाओं से उपर है। यही ईश्वरवाद या आस्तिक्यवाद है जो तीन अस्तित्वं को स्वीकार करता है-वास्तविक 
विश्व, परमात्मा (सृष्टि करने वाला आत्मा) एवं आत्मा (जीव) जो परमात्मा पर अवलम्बित है । किन्तु उपनिषदों 
का वास्तविक चिन्तन ब्रह्म एवं आत्मा तथा भौतिक विश्व की अन्तरहीनता में केन्द्रित है, अर्थात्‌ इन तीनों 
में तादात्म्य है । यह विचार (चिन्तना) कि ब्रह्म विभिन्न आत्माओं एवं भौतिक विव में प्रविष्ट हो गया, 
वेदान्त का तीसरा स्वरूप है । वेदान्तसूत्र (२।३।४३) की व्याख्या में शंकराचार्य ने अथवंवेद वाले ब्रह्मसूक्तर १ 


२०. यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ पृथिव्या अन्तरो यं पृथिवी न वेद यस्य पृथिवी शरीरं यः पृथिवीमन्तरो यमयत्येष 
त आत्माऽ्तर्याम्यम्‌तः । . . -अदुष्टो बरप्टाऽभुतः भोताध्मतो मन्ताऽविज्ञातोः विज्ञाता । - . . एष त आतत्माऽन्तर्याम्यः 
मुतः । अतोष्न्यद्तेस्‌ । बृहू० उ१० (३।७।३ एवं २३ )। निल्ाइए इस अन्तिम से बृह० उप (३।४।२) 'कतमो याज्ञ- 
बल्वय सर्वोन्तरः। न दुष्टेदरंष्टारं पयः . - एष त्‌ आत्मा सर्वान्तरः। अतोन्यदातंम्‌' ; एवं ३।५।२। ऐत० उप० (३।२) 
में १७ शब्द ऐसे हैं जो प्रशान (अर्थात बरह्म) के नाम कहे गये हैं। ऐत० उप० (३।३) यों ह--एष ब्रह्मा, एष इन्त् 
एष प्रजापतिः, एते सर्वे देवाः, इमानि च पञ्च महाभूतानि पृथिवी वायुराकाश अपपो ज्योतींषि, एतानीमानि च क्षुद्रः ` 
मिश्राणीव बीजानीतराणि चेतराणि चाण्डजानि च जरायुजानि स्वेदजानि चोद्‌ भिज्जानि चाश्वा गावः पुरुषा हस्तिनो 
यत्किंचेदं प्राणि जंगमं च पतत्रि च यच्च स्थावरं सर्व तल्रज्ञानेत्र प्रश्ञाने प्रतिष्ठितम्‌ । प्रशानेत्रो लोकः । प्रज्ञा प्रतिष्ठा) 
रानं ब्रह्म यह॒ पुरुषसूक्त (१०४०६, ८, १०) वाले विचार का मानो ताकिक निष्कर्ष है । 

- २१. एके शाखिनो दाशक्तवादिभावं ब्रह्मण आमनन्त्याथवेणिकः ब्रह्मस॒क्ते--ब्रह्म दाशा ब्रह्म दासा 
ब्रहोवेमे - इत्यादिना। . -- इति हीगजन्तूदाहरणेन स्ेषामेकनामरूपकृतकार्यकरणसंघातप्रदिष्टानो जीवानां 
बहात्वमाह। तथान्यत्रापि ब्रह्म प्रक्रिवयामेवायमूर्थः प्रपञ्च्यते। त्वं स्त्री त्वं पुमानसि त्वं कुमार उत वा कुमारों। त्व 
जणो दण्डेन बञ्चसि स्वं जातो भवसि विश्वतोमुखः।। इति। यह अन्तिम अथर्बे० (१०।८।२०) एवं श्देश उप० 
(४।३) में है। 


६२६ 'चर्नशास्त का इतिहास 


से तथा द्वेताववतरोपनिषद्‌ से ऐसे वचन उद्धत किये हैं जो यह अभिव्यक्त करते हैं कि ब्रह्म का 
तादात्म्य मछुबों एवं दासों, जुआरियों, पुरुषों एवं नारियों, छड़कों एवं लड़कियों तथा लकड़ी के सहारे चलते हुए 
बूढो तक से है। यह विश्वास कि एक ही आत्मा सम्पूर्ण विश्‍व को, पाषाण, कीट-पतंगों, पशुओं से लेकर मनुष्य तक 
को अनुप्राणित करता है, एक ऐसी उन्मेषशाली घारणा है जो इस बात की ओर इंगित करती है कि सभी 
जीव माई-माई हैं और स्रष्टा की खोज कर रहे हैं। यह विशवास साधारण विशवास नहीं है। आज के विश्व 
में, जो अहंकार एवं स्वार्थमावना से परिपूर्ण है, जहाँ प्रत्येक व्यक्ति अपनी व्यक्तिगत समृद्धि की उन्नति में 
लगा हुआ है, यह घारणा एवं विश्वास मधुर एवं सन्तोषप्रद है। देखिए डुइशेन कृत 'दि फिछॉसॉफी आव दि 
उपनिषद्स' (ए० एस ० गेडेन द्वारा अनूदित, १६०६, इडिनबरो में प्रकाशित) एवं जे० रॉयसकृत दि वल्ड 
एण्ड दि इण्डिविडअल' (विशेषतः पृ० १५६-१५७) । . 
उपतिषदें सृष्टि एवं मूळ तत्त्व के रूप से सम्बन्धित सिद्धान्तो से परिपूर्ण हैं। सृष्टि के विषय में कुछ वचन 
दिये जा रहे हैं। बु० उप० (१।४।३-४, ७) में सृष्टि पर मौलिक एवं महत्त्वपूर्ण वचन है, जिसका एक अंश यह है-- 
“आरम्म में पुरुष के रूप में केवल यही आत्मा था; उसे (अकेला होने के कारण) आनन्द न मिला; उसे एक 
अन्य (साथी) की कामना हुई; वह्‌ आछिंगन में बद्ध एक पुरुष एवं नारी के फैलाव में आ गया; उसने इसी आत्मा 
को दो भागों में अलग-अलग हो जाने दिया जो पति एवं पत्नी बन गये; इनसे मनुष्य उत्पन्न हुए और उस (पुरुष) मे 
चींटियों तक के छोटे-छोटे जीव उत्पन्न किये; यह (विश्‍व) तव अविकसित (या अनावृत नहीं) था, तव यह नामों 
एवं रूपों में विकसित हुआ; वह (आत्मा) उरमें अंगुली के पोरों तक उस प्रकार प्रविष्ट हो गया, जिस प्रकार छरा 
आवेष्टन (कोष) में छिपा रहता है या सबको आश्रय देने वाळी (अग्नि) काष्ट में नहीं दिख,ई पडती |! इस वचन 
में सृष्टि-सम्बन्धी प्रचलित धारणा उठायी गयी है और वह्‌ एक वास्तविक तत्त्व आत्मा सो राम्चन्धित रखी गयी है 
और इस सिद्धान्त पर बल दिया गया है कि इस वस्तु-जगत्‌ के मायाजाळ में एक मात्र वास्तविकता आत्मा ही है। 
छा० उप० (७।१०।१) में आया है--यह पृथिवी, ये मध्य में स्थित क्षेत्र या स्थळ, स्वर्ग , देव एवं मनुष्य, पशु 
एवं पक्षीगण, घास एवं ओपचियाँ तथा की टो, पतंगों (तितछियों), चींटियों से संयुक्त अन्य पशु--कूछ नहीं हैं त 
बे बह लप में जल ही हुँ।' छा० उप० (६।२।३-४ एवं ६।३।२-३) में आया है--आरम्म में केवल सत्‌ ही था 
केवळ एक, जिसके साथ कोई दूसरा नहीं, उसने भदन छोडि आ ल सत्‌ ही था, 
RGN इुसरा नहीं, उसने विचारा, “मै वहुत होऊंगा, मैं सन्तति प्राप्त करूँगा', उसने तेज उत्पन्न 
किया, तेज से जलों की उत्पत्ति हुई, जल से भोजन (अन्न); उस देदता ने संकल्प किया, 'मैं इन तीन देवों (अग्नि 
जल एवं अन्न) में इस जीवित आत्मा के साथ प्रवेश करूँगा और नाम एवं रूप को अनावत करूँगा (सोला ( अ 
. पर तीन तत्वों, तेज, जल एवं पृथिवी (अन्न की उत्पत्ति पौधों से होती है और पौधे पृथिवी से ज़्क्ह का हि 
_ ओर इंगित है। ऐसा नहीं सोचना चाहिए कि केवळ तीन ही तत्त्वों को स्वीकार किया गया था। वता सं है ) क तीनों 
| अत्यन्त प्रकट एवं स्पष्ट थे, अन्य दो, यथा- वायु एवं आकाश को, जो एंत० उप० ह न. जम हर में ये तीनों 
हैं, अन्तहित रूप में मान लेना होगा। ऐत० उप० (देखिए ऊपर पाद-टिप्पणी उप० में उल्लिखित 
पर केवळ आत्मा था, कोई अन्य ऐसा नहीं था जो गतिशील हो (अर्थात्‌ जो आँखें 
विचारा, मैं लो हो की रा ष्टि कझेगा ।' उसने इन लोकों की रचना की, अम्भ 


२०) में आया है-"आरम्भ में यहाँ 
(सें खोलता या बन्द करता हो); उसने 


(स्वगं क्रे ऊपर जल), मरीचि (किरण!) 


वायुमण्डीय क्षेत्र, मृत्यु, जल ।” उपनिषद्‌ और आगे कहती है-उसने लोकों 

यु. ) मृत्यु, उसने लोकों के रक्षकों गी औँ बे 
लिए भोजन की आकांक्षा की। तव उसने विचारा- यह ढाँचा (आर्वेष्टन 2 क क 
तब उसने पुनः सोचा- मै किस ढंग से या किस मार्ग से इसमें प्रवेश करू?” 


विदव-विद्या El ३ दै 


'मैं अधिक हो जाता, मैं सन्तति प्राप्त करना चाहता हें; ” तप करके उसने यह (विझव), जो कुछ है, उत्पन्न किया; 
इसे. उत्सन्न करके वह इसी में प्रविष्ट हो गया।” उसमें (२७) पुन: आया है--'आरम्म में यह 'असत्‌' (आवृत) 
था, इसके उपरान्त यह 'सत्‌' (व्यक्त या विकसित) हुआ, इसने अपने को अनावृत किया।' यही वेदान्तसूत्र (१।४।- 
२६) का आघार है (आत्मकृतेः परिणामात्‌), जो यह स्थापित करता है कि ब्रह्म सृष्टि का कर्ता एवं कर्म दोनों 
है। इसी उपनिषद्‌ (२।१) ने आत्मा से आकाश की, आकाश से वायु की, वायु से अग्नि की, अग्नि से जल की तथा 
जल से पृथिवी की रचना की वात कही है। यहाँ पर पाँच तत्त्वों का उल्लेख हैं न कि छान्दोग्योपनिषद्‌ की भाँति 
केवल तीन का, जैसा कि अभी ऊपर निर्देश किया जा चुका है। ऐतरेयोपनिषद्‌ (३।३) ने पाँच तत्त्वों के नाम छि 
- हैं और उन्हें 'महाभूतानि' की संज्ञा दी है (यद्यपि वहाँ पर सामान्य क्रम नहीं रखा गया है) । प्रश्नोपनिषद (६।४, 
इवेताञ्वतरोपनिषद्‌ (२१२), कठोपनिषद्‌ (३।१५) ने भी पाँच तत्त्वों का उल्लेख किया है। कठोपनिषद्‌ (३।१५) 
में पाँच तत्त्वों (आकाश, वायु, अग्नि, जल, पृथिवी ) के नाम है और साथही-साथ उनके विशिष्ट गुणों (क्रम से 
शब्द, स्पशे, रूप, रस एवं गस्थ) के नाम भी दिये गये हैं। 2 
हमने यह पहले ही देख लिया है. कि भूत (जीव) ब्रह्म से निकलते हैं और उसी में समाहित हो जाते हैं 
(देखिए तै० उप० ३।१, पाद-टिप्पणी २, एवं छा० उप० ३।१४।१, पाद-टिप्पणी ३) । प्रलय का क्रम सृष्टि का 
प्रतिलोम (उलटा) है। यह वेदान्तसूत्र (२।३।१४) में उल्लिखित है (विपयेयेण तु ऋमोज्त उपपद्यते च') । शंकरा- 
चार्यं ने अपने भाष्य में इसके पक्ष में शान्तिपर्व का एक इलोक उद्घृत किया है।* * 
इस महाग्रन्थ के खण्ड ३ के मूल पृष्ठ ८८५-८३६ में हमने युगों, महायुगो, मन्वन्तरों एवं कल्पों के विषय 
में पढ़ खिया है । खण्ड ५ के अध्याय १६ में मी (मूल पृ० ६८६-६४२) इस विंषय में अव्ययन किया गया है । विश्व 
के विलयन को प्रलय कहा जाता है, जो चार प्रकार का होता है, यथा- नित्य (जो जन्म लेते हैं उनमें बहुतों का 
प्रतिदिन मरना), नैमित्तिक (जब ब्रह्मा का एक दिन समाप्त होता है और विशव का प्रलय हो जाता है), 
प्राकृतिक (जव प्रत्येक वस्तु प्रकृति में समाप्त हो जाती है) तथा आत्यन्तिक (मोक्ष, सत्य ज्ञान के उपरान्त जब 
आत्मा परमात्मा में समाहित हो जाता है ) । नैमित्तिक प्रलय ब्रह्मा के एक दिन के उपरान्त होता है और 
ब्रह्मा का एक दिन बराबर होता है १००० महायुगों के। प्राकृतिक प्रलय में प्रकृति के साथ प्रत्येक वस्तु परमात्मा 
में लीन हो जाती है। गीता (८।१७-१८) में आया है और मन्‌ (१।७३) में भी इसका उल्लेख है कि ब्रह्मा का 
एक दिन एक सहर युगों के वरावर होता है और ब्रह्मा की रात्रि की अवधि भी. इतनी ही लम्बी होती है; यह भी 
आया है कि ब्रह्मा के दिन के आरम्म में सभी व्यक्त वस्तुएं अव्यक्त (मूल तत्त्व) से प्रस्फुटित होती हैं और ब्रह्मा 
की रात्रि के आगमन पर वे सभी उसी अव्यक्त में समा जाती हैं। : 
प्रस्तुत लेखक अन्य धमो के शास्त्रों में पाये जाने वाले विएव-विद्या-सम्बन्धी सिद्धान्तो के विवेचन में नहीं 
`, पड़ना चाहता; कुछ पाइचात्य लेखकों के तत्सम्बन्धी ग्रन्थों की ओर इंगित कर देना हो पर्याप्त होगा । श्री रेने 


२२. स्मृतावव्युत्पत्तिक्रमविपययेणैवाप्ययस्तत्र तत्र प्रदेशितः--जगत्मतिष्ठा देवं पृथिव्यप्सु प्रतीयते। ज्योतिः 
ब्यापः प्रलीयन्ते ज्योतिर्वायौ प्रलीयते॥। इत्यादी यह्‌ इलोक झान्तिपवं (३४०।२३=३२६।२८) का है । अगले तीन 
इलोक इस प्रकार हैं--खे बामु: प्रलयं याति सनस्पाकाशमेव च। सनो हि परमं भूतं तदव्यक्ते प्रलोयते॥ अव्यक्तं 
पुरुषे ब्रह्मन्‌ निष्किये संप्रलीयते। नास्ति तस्मात्परतरं पुरुषाई सनातनात्‌॥ नित्यं हि नास्ति जगति सूतं स्थावरः 
जंगमभ्‌। ऋते तमेकं पुरुषं वासुदेवं सनातनम्‌ ॥ _ 

४२ 


३३० न धर्मशास्त्रे का इतिहाँस 


ग्रौसेट ने अपने ग्रन्थ दि सम आव हिस्ट्री' एवं इन दि फूटस्टेप्स आव बुद्ध में भारतीय विद्व-विद्या तथा म्या बातों 
की चर्चा की है। उनका ग्रन्थ 'सिविलिजेशन आव दि ईस्ट' भी इस सिलसिले में पठनीय है । और देखिए जेराल्ड 
हड कृत इज गॉड एविडेण्ट' , जिसमें संस्कृत वाली विश्व-विद्या को सर्वश्रेष्ठ कहा गया है। 
उपनिषदों में दो घारणाएँ साथ-साथ बहती हैं। पहली है बह उच्च आध्यात्मिक धारणा जिसके अनुसार वास्तव 
में ब्रह्म के बाहर कोई विश्व नहीं है, अर्थात्‌ केवल ब्रह्म ही ब्रह्म है, जो निर्गुण है। दूसरी है वह लोकप्रसिद्ध एवं 
प्रयोगसिद्ध धारणा जिसके अनुसार एक दैहिक ईश्वर है जो सूष्टि करता है, और सगुण ब्रह्म कहलाता है और एक 
वास्तविक विश्व भी है। प्रन उप० (५।२) में आया है कि 'ओम्‌' पर (सर्वोच्च) ब्रह्म एवं अपर (दूसरा, अधस्थ) 
ब्रह्म दोनों है। शंकराचाय (वे० सू० १।१।१२, आनन्दमयोऽम्यासात्‌) का कथन है कि उपनिषदों में ब्रह्म का उल्लेख 
दो प्रकार का है, प्रथम वह है जिसके अनुसार ब्रह्म की कई उपाधियाँ हैं, यथा--उसका नाम है, रूप है, उसने 
पदार्थों की सृष्टि की हैं और वह पूजित होता है, तथा दूसरा बह है जिसके अनुसार ब्रह्म गुणरहित अथवा निर्गुण 
है (जिसका परिज्ञान रहस्यवादी ढंग से होता है) । दूसरे प्रकार (निरुपाधिक या निर्गुण ब्रह्म) के लिए शंकराचार्य 
ने कतिपग्र वचनों के उदाहरण दिये हैं, यथा--बु० उप० (४।५।१५, ३।४।२६ = ४।४।२२, ३।८।८); छा० 
उप० (७।२४।१) ; इवेताइवतरोपनिषद्‌ (६।१६) । अन्य वचन-हैं बु» उप० (४।४।१४ नेह नानास्ति किचन), कठ 
उप० (४।१०-११, मृत्योः स मृत्युमाप्नोति य इह्‌ नानेव पश्यति) । उपनिषद्‌ अर्थात्‌ वेदान्त का चौथा स्वरूप है शरीर 
की मृत्यु के उपरान्त आत्मा की नियति तथा अन्य बातें, जो उसके साथ चलती हैं. (अर्थात्‌ आचार-शास्त्र एवं पर- 
लोक-सम्बन्धी बातें) । र्‌ 
उपर्युक्त वचन यह बताते हैं कि ब्रह्म का वर्णन करना असम्भव है, अर्थात्‌ ब्रह्म वर्णनातीत है, हम केवल वही 
कह सकते हैं जो वह नहीं है। शंकराचार्य (वे० सू० २।२।१७) ने वाष्कलि एवं बाध्व के संवाद का उदाहरण दिया 
है, जहाँ बाध्व ने मौन रहकर ब्रह्म की विशिष्टता प्रकट की है। बाष्कलि ने कहा,--“महोदय, मुझे ब्रह्म के विषय 
में बताये; ' तब बाध्व मौन रह गये; जब बाष्करि ने दूसरी एवं तीसरी बार मी पूछा तो वाघ्व ने उत्तर दिया,--हम 
वास्तव में कह रहे थे; किन्तु तुम समझ नहीं रहे हो; यह आत्मा उपशान्त है (बिना किसी क्रिया वाला ) ।' शंकराचार्य 
ने पर-ब्रह्म एवं अपर-बरह्म (देहिक ईश्वर) में अन्तर बताया है*३--..'जहाँ नामों एवं रूपों से, जो अविद्या से 
उत्पन्न होते हैं, ब्रह्म के सम्बन्ध को छोड़ दिया जाता है (अर्थात्‌ उस सम्बन्ध को टीक नहीं माना जाता अथवा उसका 
त्याग किया जाता है) ओर ब्रह्म को अमावात्मक ढंग से, यथा अस्थूल आदि शब्दों से व्यक्त किया जाता है तो वहाँ 
पर ब्रह्म' है ( अर्थात्‌ उसका अर्थ है पर ब्रह्म), किन्तु जहाँ ऐसे बचन हैं, यथा--वह मनोमय है, प्राणरूप है, शरीर 
रूप है, प्रकाश रूप है, जिसके विचार सत्य हैं, जिसका स्वभाव आकाश के समान (सब स्थानों में उपस्थित ) है, जो 
सब कुछ की सृष्टि करता है. . . आदि, वहाँ ब्रह्म का उल्लेख उपासना के लिए है और वह अपर ब्रह्म है 


२३. कि पुनः परं ब्रह्म किमपरमिति। उच्यते । यन्नाविद्याकतनामरूपादिविशेषप्रतिषेघादस्थलादिशब्देबह्मो- 
पदिश्यते तत्परम्‌ तदेव यत्र नामख्पादिवशेषेणः केनचिदिशिष्टमुपासनायोपदिव्यते 'मनोमयः प्राणशरीरो अरूपः 
(छा० उप० ३। १४ २) इत्यादबदस्तदपरम्‌ । भाष्य (चे० सू० ४।३।१४) । एवमेकमपि ब्रह्मापेक्षितोपाधिसम्बन्धं 
निरस्तोपाधिसम्बन्धं चोपास्यत्वेन शेयत्वेन च नेददान्तेषूपदिइयत इति । शंकराचार्य (बे० स्‌०.१।१।१२)। यह द्रब्टव्य 
_ है कि याजवल्क्य की ब्रहा-सम्बन्धी व्याख्या सें 'नेति नेति! शब्द चार बार आये हैं (ब० उप० ४२।४, ४४२२ 
_ ४११५, २।३।२६) । पर ब्रह्म को देश, काल एवं कारण-नियम से अतीत माना गया है। ८ 
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विद विद्या : _ ३३१ 


विश्व की सृष्टि एव प्रलय का वर्णन तभी सयुक्तिक कहा जायगा जब वह व्यावहारिक क्षेत्र पर आधृत हो । 
अद्वैत वेदान्त में सत्ता के तीन प्रकार हैं, यथा--पारमाथिकी (सर्वोच्च, परम, केवल वही), व्यावहारिकी (व्याव- 
हारिक जीवन वाली) एवं प्रातिभासिकी (अवास्तव) । इनमें प्रथम (अर्थात्‌ पारमाथिकी सत्ता) परा विद्या विषयक 
है जिससे यह प्रकट किया जाता है कि आतमा का ही केवल अस्तित्व है, विश्व उसी आत्मा में निवास करता है और 
इससे ऊपर किसी अन्य वस्तु की यथार्थता या सत्यता नहीं है । इस उच्च आध्यात्मिक दृष्टिकोण से, वास्तव में 
न तो कोई सृष्टि है और न प्रळय, जीवात्मा वास्तव में बन्धन में नहीं हैं, अतः कोई मुक्त नहीं होता (मुक्त होने 
की वात ही नहीं उठती) । दूसरे प्रकार की सत्ता (अर्थात्‌ व्याबहारिकी सत्ता) केवल व्यावहारिक है, प्रयोग-सिद् 
है; विश्व की सृष्टि एवं प्रलय के तथा जीवात्मा एवं उसके बन्धन, आवागमन एवं अन्तिम मुक्ति [के सिद्धान्त केवल 
अपरा विद्या के लिए युक्तिसंगत (अथवा सयुक्तिक) हैं। अधिकांश घ्म तीन प्रकार की सत्ताओं की परिकल्पना करते 
है, यथा--ईस्वर, जीवात्मा एवं बाह्य संसार । ये तीनों सत्य हैं किन्तु एक निश्चित सीमा तक ही (केवल तभी तक, 
जब तक व्यक्ति अहंकारवश अपनी सत्ता स्वीकार करता है), किन्तु ये तीनों अन्तिम, सत्ता के द्योतक नहीं हैं । किन्तु 
इस निम्न स्तर वाली सत्ता में भी वह व्यक्ति जो गम्भीर निद्रा में रहता है ( कुछ देर के लिए) सत्य सत्ता में लीन 
हो जाता है, जैसा छा० उप० (६।८।१ यत्रैतत्‌ पुरुपः स्वपितिःनाम सता सोम्य तदा सस्पन्नो भवति) में कहा गया 
है। तीसरी सत्ता (प्रातिभासिकी सत्ता) स्वप्न की अवस्था की द्योतक है। स्वप्न में सुख, [दुःख एवं दुर्दशा की अनुमति 
होती है और इन मानसिक स्थितियों का सम्बन्ध स्वप्न में दिखाई पड़ने वाले दृश्यों से होता है, जो स्वप्न के चलते 
समय तक वास्तविक लगते हैं, किन्तु जव व्यक्ति जग जाता है तो ये समी दृश्य अदृश्य हो जाते हैं । विश्व को सृष्टि 
के वर्णनो में केवल यही वात पायी जाती है कि कारण एवं कार्य में कोई भेद नहीं है और वे सभी ब्रह्म के विषय 
में सच्चा ज्ञान कराते हैं। शंकराचार्य ने यही तकं अन्य आत्माओं के विषय में भी दिया है (वे० सू० २।३।३०) जिसे 
हम आगे के अध्याय में उड्ध,त करेंगे । - 

उपनिपदों में जो सृप्ट अथवा रचित है उसके विपय में तथा सृष्ट वस्तुओं के क्रम के विषय में स्पष्ट विरोध 
पाया जाता है।२* बु» उप० (१५१) में आया है--आर४|्म में केवळ .जल थे; जों ने सत्य की रचता की, 
जो ब्रह्म है, ब्रह्म ने प्रजापति को बनाया, जिसने देवों की सृप्टि की ।' छा० उप» (६।२।३) में प्रथम सृष्टि (रचना) 
के रूप में जो स्पष्ट रुपं से उल्लिखित है, वह है तेज और आकाश का तो कोई उल्लेख ही नहीं है। किन्तु तै> 


२४. यह द्रष्टव्य है कि उपनिषदों में विश्व-उत्पत्ति-सम्बन्धी धारणा बहुत प्राचीन है, उसके लिए कोई 


` निश्चित तिथि नहीं दी जा सकती, जैसा फि बाइबिलू-सम्बन्धी शास्त्रीय तिथि-कम निर्धारित किया गया हैं (४००४ 


ई० पू०) । देखिए 'प्रगिल-पैटिसन कृत आइडिया आव गॉड' (१३ ५ का संस्करण, पु० २५४) । एच० डी० 
ठानी इत 'साइंस एण्ड इट्स बैकग्राउण्ड (भैकमिलन, १४४८, पृ० २) में आया है 'कि आर्साघ के प्रधान पादरी 
जेम्स उद्शर ने १७वों शती में 'एंर्लिकन चर्च में ई० पु० ४००४ नामक वर्ष निश्चित किया, अर्थात्‌ सूष्टि 
३० पु० ४००४ वर्ष पहले हुई । मध्यकालीन ईसाई सिद्धान्त यह है कि सूष्टि केवल ईश्वर के अस्तित्व में एक घटना 
मात्र है और मानव ईस्वर की प्रतिमूति के अनुरूप ही बना है और ईश्वर की साँस से हो मानव जीवित प्राणी बना 
(जेनेसिस १।२७ एवं २७ ) । मनुष्य के विषय में ईसाई एवं वेदान्त-सिद्धान्तो में एक अन्य महत्त्वपूर्ण अन्तर यह है 
कि जहाँ ईसाई सिद्धान्त के अनुसार*मनुष्य का गर्भाधान एवं जन्म पाप को दशञा में होता है, वहाँ वेदान्त के अनु- 


सार सानव आत्मा दिव्य है। 


~ 


३३२ SR घर्मेशास्त्र झा इतिहास 


उप० (२१) में आकाश को प्रथम रचित माना गया है ओर उसके उपरान्त वायु (आकाश से उत्पन्न) एवं अग्नि _ 
(वायु से उत्पन्न) को माना गया है। इसी प्रकार छा० उप० (४।२) में, जहाँ तेज, जल एवं अन्न (अर्थात्‌ पृथिवी) 
की रचना का स्पष्ट उल्लेख है, वायु (जो तै० उप० २१ में वर्णित है) की रचना के विषय में कुछ भी नहीं कहा 
गया है। तत्त्वों की सृष्टि एवं उनके क्रम के विषय में वे० सू० (२।३।१-११) में व्याख्या की गयी है। शंकराचाय 
(वे० सू० २।३।६ पर भाष्य) का उत्तर यह है कि छा० उप० में पाये जाने वाले श्रुतिवचन. का सम्बन्ध केवल 
तेज ऐसे तत्त्वों की सष्टि से है, इसका कोई अन्य उद्देश्य नहीं है । यह ऐसा नहीं प्रदर्शित करना चाहता कि तँ० 
उप० में आकाश की सुष्टि त्रुटिपूर्ण है और इसलिए त्याज्य है। 
सृष्टि के विषय में चर्चा करते हुए एक प्रश्न उठ खड़ा होता है कि क्या जीवात्मा भी पृथिवी, वृक्षों एवं 
5” ˆ कताःगुल्मों को भाँति एँक सृष्टि है। उपनिषदों ने इस विषय में विस्तार से कहा है। यहाँ, भी हमें दो प्रकार के 
_ चचनों पर ध्यान देना होगा । प्रथम प्रकार के ऐसे वचन हैं जो यह कहते हैं. कि विभिन्न आत्मा पर-ब्रह्म से उद्भूत 
होते हैं। कुछ वचन पाद-टिप्पणी में उद्घृत किये जा रहे हैं।*५ बु० उप० में आया है---जिस प्रकार अग्नि से 
छोटी-छोटी चिनगारियाँ छूटती हैं उसी प्रकार इस आत्मा से सभी प्राण, सभी छोक, सभी देव एवं जीव उद्भूत होते 
हैं।' मुण्डकोपनिषद्‌ ने भी यही विचार इस प्रकार बढ़ाकर कहा है--'जिस प्रकार भली भाँति जलावी गयी अग्नि 
से उसके स्वभाव वाळे सहसरं स्फूलिंग (चिनगारियाँ) फूटते हैं, उसी प्रकार इस अक्षर (अनाशवान्‌) से विभिन्न 
जीवित प्राणी निकलते हैं, ओर वहीं लोट आते हैं।' याज्ञवल्क्य-स्मृति में भी अग्नि एवं स्फुलिग वाला उदाहरण 
उल्लिखित है। कठोपनिषद्‌ में एक भपेक्षाक्ृत अधिक उचित उदाहरण पाया जाता है--'जिस प्रकार एक शुद्ध जळ 


दूसरे शुद्ध जर मैं डाले जाने पर एक समान हो जाता (पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं किया जा सकता) है उसी प्रकार विज्ञ 


. का आत्मा भी (पर ब्रह्म से अपरिच्छेद्य या अलक्ष्य) हो जाता है । द्वितीय प्रकार के ऐसे उपनतिषद्‌-वचन हैं जो 
स्पष्ट रूप से कहते हैं कि जीवात्मा अजन्मा है, अमरणशीळ है, वह कोई सृष्टि नहीं है, पर ब्रह्म जीवात्मा रूप 
में ही प्रवेश करता है, पर ब्रह्म एवं जीवात्मा में कोई भेद नहीं है । इनमें से कुछ वन्नन देखिए नीचे पाद-टिप्पणी 
में। ६ शंकराचार्य (वे० सू० २।३।१७) ने इन वचनों को उद्घृतं किया है और इनके आघार पर दो प्रमेय उपस्थित 


_ २४. यथाननेः क्षुद्रा विस्फूलिगा व्युच्चरन्त्येवमेवास्मादात्मनः सर्व प्राणाः सर्वे लोकाः सबै देवाः सर्वाणि भूतानि 
व्युच्चरन्ति बृहदारण्यकोपनिषद्‌ (२।१।२०) ; यथा सुदीप्तात्पाचकाद्विस्फुलिगाः सहस्रशः प्रभवन्ते सरूपा:। 'तथा- 
क्षराहिविधा: सोम्य भावाः प्रजापत्ते तत्र चैयापियन्ति॥ मुण्डकोपनिषद्‌ (२।१।१ ). । मिलाइए कौषीतक्युपनिषद्‌ 
'ययापरेज्बंलतः सर्वा दिशों विस्फुलिगा विप्रतिष्ठेरक्षेवमेबेतस्मादात्मान: प्राणा यथा यतनं विप्रतिष्ठस्ते। प्रगेभ्यो देवा 
` देवेभ्यो छोकाः' (४।१८) एवं सैत्री० (६।२६ एवं ३१ ) जिसमें ऐसा ही इलोक आया है । याज्ञ० (३।६७) में एसा 
Sta पिणडाततपतत्स्फूलिगकाः। सकाञादात्मनस्तद्दात्मानः प्रभवन्ति हिः ॥; यथोदकं 

शुद्धे शु तादृगेव भवति। एवं मुनेविजानत आत्मा भवति गौतम ॥ कठोपनिषद्‌ |(४।१५) । 

२६. जीवापेतं बाव किलेदं सियते न जीवो सियत इति। छा० उप० (६।११।३) ; स वा एष महानज आत्मा- 
ऽजरोऽमरोऽमृतोऽभयो ब्रह्म । बु० उप (४४२५); न जायते मियते वा विपदिचत... अजो नित्यः श्ञाइवतोऽयं 
सह हु न ह्यते हन्यमाने शरीरे। कहोषनिषद्‌ (२१८); त्प तदेवानुभाविशत्‌ । तै० उप० (२६); नेन 
छौ लि छा राति । छ।० उप० (६।३।२) ;स एष इह प्रविष्ट; आ नखाग्नेस्यः । बृह० (१।४।- 
लय १ अह ब्रह्मास्मि (ब्‌० उप० रा १०); अयमात्मा ब्रह्म सर्वानुभू:। ब॒° उप० 


~ — - 


pes बा 
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किये हैं, यथा (१) जीवात्मा अजन्मा है तथा (२) यह श्रुतिवचनों के आधार पर नित्य है (नात्माश्रतेनित्यत्वाच्च 
ताभ्यः) । यह पर ब्रह्म किस प्रकार बहुसंख्यक विएव में फैलता है और विमु रूप में समाहित रहता है, यह एक 
बड़ा रहस्य है, जिसे हम उदाहरणों से समझा सकते हैं। कुछ ऐसे वचनो को, जिनमें जीवात्माओं की सृष्टि एवं प्रलय 
का उल्लेख-सा प्रतीत होता है, हम उन उपाधियो की ओर इंगित करते हुए समझ सकते हैं जिनसे आत्मा प्रमावित 
हो जाता है। मैत्रेयी को समझाते हुए याज्ञवल्क्य ने अन्तिम निष्कर्ष निकाला है और इस प्रकार का उत्तर दिया 
है--यह आत्मा अविनाशी एवं अक्षय है, किन्तु (जब कोई मृत्यु की वात करता है तो उसका तात्पर्य यह है कि) 
आत्मा का भौतिक पदार्थों से कोई सम्बन्ध नहीं होता।'२७ यही बात शान्तिपवं (१८०।२६-२८= १८७।२७-२८, 
चित्रशाला संस्करण) एवं गीता (२।२०, २१, २४, २५) में मी कही गयी है ।२० 

केवल थोड़े ही लोग सर्वोच्च आध्यात्मिक दृष्टिकोण को समझ सकते हैं। कोटि-कोटि छोगों के लिए प्रयोग- 


सिद्ध दृष्टिकोण ही वच रहता है, और उन्हीं के लिए उपनिषद्‌-वचन दैहिक-ईर्वर, क्रिया-संस्कार एबं यज्ञों की ` 


व्यवस्था देते हैं; ऐसे लोग प्रकाश की सीढ़ी के प्रथम चरण पर ही अवस्थित हैं और ईश्वर के विषय में अल्पांश ही 
जानते हैं; उपरि-वर्णित लोगो की अपेक्षा थोड़े से अन्य लोग हैं, जो ईश्वर की पूजा करते है, उसे खोजते हैं और अन्त में 
इसकी अनुभूति करते हैं कि ईश्वर अन्तःस्थ एवं सर्वोत्तम है; बहुत थोड़े लोगों की एक तीसरी कोटि भी है, जिसमें 
बड़े-बड़े ऋषि-मुनि, आध्यात्मिक विशिष्ट लोग हैं, यथा शंकराचार्य जैसे विशिष्ट लोग, जो शुद्ध अइ्तवाद के शिखर 
पर पहुँच पाते हैं, जो अहंकार का त्याग कर देते हैं, जो पर ब्रह्म से संयुक्त हो जाने की पूर्ण अवस्था में हैं और 
वे ऐसा नहीं कह सकते और न उन्हें ऐसा कहना ही चाहिए कि जीवात्मा एवं भौतिक संसार अवास्तविक (माया) 
हैं। बादरायण (वे० सू० २।२।२३, (वैवर्म्याच्च न स्वप्नादिवत्‌’) एवं शंकराचार्य दोनों इस बात में एकमत हैं कि 
सामान्य भौतिक संसार स्वप्नों से पूर्णतया भिन्न है और जाग्रत्‌ अवस्था के प्रभाव में स्थित पदार्थों से पृथक्‌ नहीं 
है। इस प्रश्न के रहते हुए भी कि क्या माया शब्द (वे० सू० ३।२।३ में प्रयुक्त- “मायामात्र तु.) 
बादरायण द्वारा उसी अर्थ में प्रयुक्त है जिसे शंकराचार्य ने समझा है, ऐसा नहों कहा जा सकता कि कठो- 
पनिषद्‌ (२।४२), प्रश्नोपनिषद्‌ (११६), छान्दोग्योपनिषद्‌ (८।३।१-२) के वचन तथा बृहदारण्यकोप- 
निषद्‌ (१।३।२८) की प्रार्थना ('असतो मा सद्‌ गमय. . . ”) से बड़ी सरलतापु्वेक माया के सिद्धान्त का 
निर्देश मिल जाता है और वह एक बुद्धियुक्त विकास का द्योतक है । अतः अधिकांश में सभी मनुष्यों के 
लिए ही उचित है कि वे विश्व को माया न कहें। यदि जीवात्मा एवं संसार अवास्तविक हैं तव तो 
उस व्यक्ति द्वारा जो मायावाद को स्वीकार नहीं करता, ऐसा तर्क किया जा. सकता है कि मायावादी ऐसी शिक्षा 


दे रहा है कि अवास्तविक आत्मा को अवास्तविक संसार से छुटकारा प्राप्त करना है और प्राप्त करना 


- 


२७. अविनाशी वा अरे आत्मानुच्छित्तिधर्मा मात्रासंसगंस्त्वस्य भवति। बृह० उप० (४।५।१४) । यह 
शंकराचार्य द्वारा (बे० सू० २।३।१७) उद्धृत है। 

* २८. न जीवनाशोऽस्ति हि देहभेदे मिथ्येतदाहुम त इत्यबुद्धा:। जीवस्तु देहान्तरितः प्रयाति 'दशाधंतंवास्य 
अरोरभेदः॥ एवं सर्वेषु भूतेषु गूढस्चरति संवृतः । दृश्यते त्वग्रचया बुद्ध्या सूक्ष्यया_तत्त्वरशिभिः ।। तं पूर्वापररात्रेषु 
तति लघ्वाहारो विशुद्धात्मा पञ्यत्यात्मानमात्मि॥ शान्ति) (१८०२६-२,८ १८७ । २७२३, 
चित्रशाला) । “इशाधं' का अर्थ है पाँच एवं दशार्घता का अभिप्राय है 'पञ्चत्व' । 'न जीवनाशोस्ति को मिलाइए छा० 
उप० (६११३)--जीवापेत . .. इति (देखिए ऊपर पाठ-टिप्पणी २६) तथा कठोपनिषद्‌ (३।१२) । 
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३३४ धर्मशाला का इतिहास 


है उसे जिसे वह मोक्ष कहता है और वह भी ऐसे साधनों द्वारा जो स्वयं अवास्तविक हैं (यथा उपनिषद्‌ 
का अध्ययन), अतः मोक्ष स्वयं अवास्तविक है। किस प्रकार एक ही सत्ता बहुत हो जाती है और अपने को 
सतत परिवर्तनशील भौतिक लोक के रूप में अभिव्यक्त करती है, वास्तव में यह एक अव्याख्येय एवं दुर्बोध 
रहस्य है । किन्तु इससे हम लोग यह कहने का अधिकार नहीं: पा जाते कि यह जगत्‌ अवास्तविक या स्वप्न 
है। बहुत थोड़े से अत्यन्त उच्च दार्शनिक लोग ही ऐसा कह सकते हैं कि जो वास्तविक है वह है एक, 
परम, केवल एक, अन्य सब. कुछ उस केवल का आभास या छाया मात्र है । सामान्य लोग ऐसा कह सकते 
- हैं कि इन दार्शनिकों ने जो व्याख्याएं उपस्थित की हैं वे इन्हें सन्तोष नहीं दे पातीं और उनकी समझ के 
बाहर की हैं । - 
जव इस पर बल देना होता है कि संसार के पीछे क्या सत्ता है, तो'उस पर ब्रह्म का उल्लेख 
किया जाता है। .किन्तु जब उस एक सत्ता का अन्य आत्माओं एवं भौतिक संसार के सम्बन्ध में उल्लेख 
किया जाता है तो दैहिक ईश्वर की चर्चा हो उठती है । जब वेदान्तसूत्र (२।१।१४) यह कहता है कि 
यह लोक ब्रह्म से अन्वित (पृथक्‌ नहीं) है, तो इसका तात्पयं यह नहीं है कि दोनों अभिन्न हैं; प्रत्युत उसका 
अर्थ यह है कि आत्माओं एवं लोक ब्रह्म से पूर्णतया भिन्न नहीं हैं। जब ऐसा कहा जाता है कि ब्रह्म की 
अनुभूत्ति से मोक्ष की प्राप्ति होती है तो लोक के नाश का प्रश्‍न नहीं उठता, प्रत्युत बात यह है कि उस 
विषय में जो मिथ्या भावना या झुकाव है, वह दूर हो गया है या किसी सत्य भावना द्वारा हटा दिया गया 
है । यह परिमित (सीमित या नियत) संसार किस प्रकार अपरिमित या असीम से उत्पन्न होता है, यह एक 
रहस्य है, जिसके लिए शंकराचार्य 'माया' शब्द का प्रयोग करते हैं। किन्तु वे इस विषय में असंदिग्ध हैं 
कि जब तक व्यक्ति एक आत्मा की अनुभूति करता है, सभी धामिक एवं सांसारिक जीवन-गतियाँ (वास्तविक 
या अवास्तविक) बिना किसी बाधा के चलती रहती हैं । शंकराचार्य द्वारा प्रतिपादित माया का सिद्धान्त वेदान्त 
के उन तत्त्वों में एक है जिन्हें लोगों ने अत्यन्त मिथ्यापूर्ण ढंग से समझा है । यह नहीं भूलना चाहिए कि 
.बहुत से दार्शनिक रुचि वाले हिन्दू इस सिद्धान्त का प्रतिपादन नहीं करते कि यह जगत्‌ मिथ्या है; अद्वैतत- 
बादी लोग जो कुछ कहते हैं वह यही है कि संसार वैसा वास्तविक नहीं है जैसा ब्रह्म है । शंकराचार्य ने 
अपनी स्थिति व्यक्त की है (बे० सू० २।१।१४) । उनका कहना है कि अपने विभिन्न अन्तभंदों के साथ यह 
संसार दीखता है, किन्तु इसका कोई अन्य आधार होना चाहिए, जहाँ यह अवस्थित हो सके; वही कोई अन्य 
आधार पर ब्रह्म है । दोनों का सम्बन्ध अव्याख्येय (जिसकी व्याख्या न की जा सके) है, इसीसे इसे माया 
कहते हैं । इस रीति से शंकराचार्य निरीएवरवादी भी कहे जाते हैं , जब कि अन्य धामिक दार्शनिक विश्व 
एवं परमात्मा के सम्बन्ध में सामान्य रूप से मान्य एवं तार्किक सिद्धान्त को रखने में सिद्धान्तो की अयथार्थता 
या अपनी असहायता को स्वीकार करने को सन्नद्ध नहीं होते। द 
छन क 20 ता न मानव-जीवन के चार ध्येय ( 
) अर्थ (सम्पत्ति एकत्र करने 


थे 


(पुरुषार्थ) 
लय का जीवन 
या न्याय पर आधृत आशिक जीवन), काम (निर्दोष आनन्दो एवं उचित कामनाओं के उपभोग का 


एवं मोक्ष (मुक्ति) । यह अन्तिम ध्योया (लक्ष्य) सर्वोत्तम है और यह बहुत ही थोड़े लोगों जीवन) 
पु ४ हुत ही थोड़े लोगों द्वारा प्राप्त किया 
जाता है| इसे परम पुरुषार्थ कहा जाता है। ऋगेंद (१८०८) में भी ऋषि ने शारीरिक र सुख 


एवं शत वर्षो के जीवन के लिए प्रार्थना की है--हे देवगण, हम लोग कल्याण 


प भद्र dS ड 
के योग्य हों: (अर्थात्‌ हम लोग मृत्यु तक बहरेपन से ग्रसित न हों), अपनी आँखों से (मद्र) के शब्दों को सुनने 


सुन्दर दृश्यों को देखते रहें, 


जिद विद्या ३३५ 


म्हारी स्तुति करने में संलग्न एवं शक्तिशाली अंगों एवं शरीरों को धारण करते हुए हम ईश्वर द्वारा स्थिर 
किये हुए (लम्बे) जीवन को भोगें (१००, ११६ या १२० वर्ष) ।१९ और मी देखिए ऋ० (७६६१६) । 
मनुस्मृति ने मानव-जीवन के कई ध्येयों की ओर इंगित करने के उपरान्त अन्त में अपना निष्कर्ष उपस्थित 
किया है (२२२४); उसके अनुसार समी मनुष्यों के लिए तीन लक्ष्य (पुरुषार्थ) हैं--घर्म, अर्थ एवं काम; 
उसने निम्नलिखित शब्दों में समय से पहले ही संन्यास लेने की वृत्ति की भत्संना की है' (६३६-३७)-- 
शास्त्रों में व्यवस्थित वेदों के अध्ययन के उपरान्त, पुत्रों की उत्पत्ति एवं अपनी योग्यता के अनुसार यज्ञो के 
सम्पादन के उपरान्त व्यक्ति को मोक्ष में मन लगाना चाहिए; यदि व्यक्ति बिना इन कतंव्यों को किये ही 
मोक्ष की कामना करता है तो वह नरक में गिरता है।' मनु ने इस बात पर बल दिया है कि व्यक्ति को 
` संसार त्यागने अर्थात्‌ संन्यास लेने के पूवं अपने कर्तेव्यो (तीनों ऋणों को चुकाना) का.पालन अवश्य करना 
चाहिए (जैसा कि तै० सं० (६३।१०।५) में उल्लिखित है) । स्त्री-युरुष-सम्बन्धी जीवन तथा अन्य आनन्द 
जो सदाचार के विरोध में नहीं पड़ते, मनु एवं अन्य शास्त्रों द्वारा गहित नहीं ठहराये गये हैं ओर भगवद्गीता 
(७१११) में स्वयं भगवान्‌ कृष्ण ने अपने को काम के समान माना है, जो साधुवृत्त अथवा सदाचार के विरोध 
में नहीं हो । सामान्य मानव-जीवन के तीन लक्ष्यों में कोई भी ऐसी वात नहीं है जो आइचर्य की उत्पत्ति करे। 
गीता ने सक्रिय जीवन का गुणगान किया है, और स्वकर्तव्यपालन को पूजा ठहराया है (३।८, १६, २०, २५; 
४।१८, १८।६५-६६) । चोथा लक्ष्य (पुरुषार्थं) अर्थात्‌ मोक्ष प्रथम तीनों के विरोध में पड़ता है । जब व्यक्ति 
अपने कतंव्यों का पालन कर लेता है तो प्रथम ध्येय उसे मोक्ष प्राप्त करने के योग्य बनाते हैं। 
चौथा पुरुषार्थं (ध्येय) अर्थात्‌ मोक्ष केवल थोड़े ही व्यक्तियों द्वारा प्राप्त किया जा सकता है । उप- 
निषदों में जो सिद्धान्त प्रतिपादित है वह यह है कि आत्मा (जो प्रत्येक वस्तु में सत्ता रूप में विराजमान है) 
के विषय में सत्य ज्ञान की तैयारी के रूप में वेदाध्ययन, यज्ञ, दान, तप .एवं उपवास आवश्यक हैं (बुश 
` उप० ४।४।२२) । उपनिषदों में बहुधा ये शब्द “ब्रह्म वेद ब्रह्मंन भवति’ (यथा मुण्डकोपनिषद्‌ २।२।४) 
आये हैं, जिनसे यह रान्ति नहीं होनी चाहिए कि केवल ब्रह्म का ज्ञान (ग्रन्थों या गुरु से प्राप्त) ही पर्याप्त 
है । 'विद्‌' (जानना) शब्द का प्रयोग हुआ है, किन्तु उपनिषदों ने यह दृढतापूर्वक प्रतिपादित किया है कि 
अनुभूति होने के पूवं अलिप्तता का जीवन, शान्ति, आत्म-निग्रह आदि का होता आवस्यक है। उदाहरणार्थ, 
बु० उप० (४।४।२३) में याज्ञवल्कय ने जनक से कहा है--अतः जो इसे जानता है, दुष्कर्म (पाप) उस 
पर विजय नहीं पाता, वह सभी पापों को जीत लेता है और इस प्रकार पापरहित हो जाता है, रज (कामः _ 
नाओं) से दूर हो जाता है संदेहरहित हो जाता है, वह सच्चे अर्थ में (सत्य) ब्राह्मण हो जाता है। यही 
्रह्म-लोक है । हे राजा, तुम उस लोक में पहुँचने योग्य बना दिये गये हो। ऐसा याज्ञवल्क्य ने कहा |” इस 
उक्ति में तीन अवस्थाओं पर बल दिया गया है, यथा--(१. ब्रह्म के विषय में (एवंविद्‌) शाब्दिक य7 यौखिक 
ज्ञान, (२) व्यक्ति शान्त एवं दान्त आदि हो जाता है, एवं (३) वह परम ब्रह्म से अपनो ए। संसार की टु 
अभिन्नता की अनुभूति कर लेता है । 


२६. भ्रं कर्णे भिः शृणुयाम देवा भबन पदयेमाक्षभियजत्रा:। स्थिरेरङगैस्तुष्टुवासस्तनश्थिंशेम देवहितं यदायु:॥ 
ऋ० १।८द्‌।८= वाज० सं? (२५२१) । 


२२९ ४ घर्मशास्त्र का इतिहास 


इसी प्रकार मुण्डकोपनिषद्‌ (१।२।१२-१३)३० में भी व्यवस्था हैकर्मो द्वारा संगृहीत (उपलब्ध 
या प्राप्त किये हुए) लोकों की परीक्षा करके ब्राह्मण को इस प्रकार के निदंद में आना चाहिए कि. क्रियाओं 
(जो अस्थिर हैं) द्वारा अविनाशी नहीं प्राप्त हो. सकता; विशिष्ट रूप से उसको समझने के लिए उसे समिधा 
लेकर उस-गुरु के पास पहुंचना चाहिए जो विद्वान्‌ हो और पूर्णतया ब्रह्म में निवास करता हो; विज्ञ (गुरु) 
उसी के समक्ष ब्रह्मविद्या का उद्घोष करता है जो इस प्रकार उचित ढंग से (गुरु के पास) आता है, और 
जिसका मन शान्त है (अर्थात्‌ अहंकार आदि से विचलित नहीं होता) । जिसका मन अब इन्द्रिय-विषयों के 
पीछे नहीं भागता, उसके द्वारा शिष्य उस अक्षर पुरुष को जानेगा ।' यहाँ पर 'परीक्ष्य' शब्द यह प्रदर्शित करता 
है कि ब्रह्मविद्या की उपलब्धि केवल उसी को हो सकती है जो इन्द्रिय-सुखों से थक चुका हो, अर्थात्‌ जिसमें 
अब संसार से विराग उत्पन्न हो गया हो। ऐसा आगे कहा गया है (कठोपनिषद्‌ ६।१४ एवं वृह्‌० उप० ४।४।७) 
कि जब व्यक्ति उन सभी वासनाओं से मुक्त हो जाता है जो मनूष्य के हृदय में चिपंकी रहती हैं, तो वह अमर 
हो जाता है और इसी जीवन में ब्रह्म की उपलब्धि कर लेता है।३ और देखिए बृह० उप० (४।४।६) जहाँ 
उसके बारे में आया है जो कामना नहीं करता, जो कामना न करते हुए सभी कामनाओं से मुक्त है, जो 
इसकी अनुभूति करता है कि उसे केवल आत्मा की कामना है और इस प्रकार (इस कामना से) सारी कामनाओं 
की उपलब्धि कर लेता है ; जीवनोच्छवास अन्य उच्च लोकों (स्वगे आदि) की ओर नहीं जाता, क्योंकि 
वह (वास्तव में) ब्रह्म. हो जाने के कारण ब्रह्म में ही छीन हो जाता है कठोपनिषद्‌ (२।२४) में आया 
है--जिसने कदाचरण नहीं छोड़ा है, जिसका मन शान्त नहीं है, जो ध्यान नहीं लगाता, वह केवल ज्ञान 
की सहायता से आत्मा की अनुभूति नहीं कर सकता ।' 

उपनिषदों के सिद्धान्त के अनुसार ऐसा प्रतीत होता है, व्यक्ति जव सत्कर्म करता है तो उससे जो अच्छे फल 
प्राप्त होते हैं उन्हें मोगने के लिए वह नये जन्म प्राप्त करता जाता है और इस प्रकार मोक्ष विळम्वित हो 
जाता है । अतः संन्यासियों का कमों एवं फलों से पूर्ण विराग ले लेना आवश्यक माना गया है । जब तक देह 
जीवित है तब तक उसे सम्पत्ति, सन्तति एवं उच्चतर लोकों की कामनाएँ छोड़नी पड़ती हैं और भिक्षा पर ही 
निर्मर रहना पड़ता है । संन्यास्तियों के लिए कोई अन्य आचारसंहिता यहाँ व्यवस्थित नहीं है, अतः यह मांनना - 
क उपनिषदों ने केत्रल यही शिक्षा संन्यासियों के लिए उपयूक्त ठहरायी है। अन्य वचनों से भी यही 
दृष्टिकोण झलकता है । ऐसा आया है कि मुक्त लोग सुकृत (सत्कर्म एवं उनके फल) एवं दुष्कृत (असत्कमं 
एवं उनके फल) के ऊपर होते हैं। छान्दोग्योपनिषद्‌ (८।४।१) २ में आया है--'यह आत्मा सेतु है जिससे ये लोक 


३०. परीक्ष्य लोकान्कर्मचितान्‌ ब्राह्मणो निर्वेदमायाज्नास्त्यकृतः कृतेन । तद्विज्ञानार्थं स न्या ने छे 
५. | ॥ 0 गुरुमेवाभिगच्छेत्‌ 
समित्र्तणः ओोत्रियं ब्रह्मनिष्ठम्‌। तस्मे स विद्यानुपसच्नाय सम्यक्‌ प्रशान्तचित्ताय शमान्विताय । येनाक्षरं पुरुष बेद सत्यं 
प्रोवाच तां तचतो ब्रह्म विद्याम्‌ ॥ सुण्डकोपण (१२१२-१३); नानिरतो दुइचिरतान्ाशान्तो नासमाहितः। 
नाशान्तमा नसो भपि प्रज्ञानेनैनमाप्नुयात्‌ ॥ कठोप० (२।२४) । > 

३१, यदाभच प्रमुच्यन्ते कामा येऽस्य हृदि शिताः 

१४) एवं बृ? उप (४४७) । र 

३२. अञ य अमा स सेतुविध्‌तिरेषां लोकानामसम्भेदाय । नैनं 'सेतुमहोरात्रे तरतो न जरा न मत्यर्न शोको 

न सूङतं दुष्कृतम्‌ । 0022 ऽतो निवर्तन्ते । अपहतपाप्मा हयेष ब्रह्मल्रोकः। छा० ।उप० (८।४। १) थे स एष 
विसुकृतो निदुष्कृतो ब्रह्म ।दान्त्रहोबामिप्रैति । कौषी० उप० (१ ।४)। कक 


। अथ मर्त्योऽमृतो भवत्यत्र ब्रह्म समझ्नुते ॥ कठोप० (४।- 


बा 


\ a. 


विद्व-विद्या ३३७ 


क bb एक-दूसरे से व्यामोहित नहीं हो पाते, दिन एवं रात्रि इसके ऊपर नहीं हो पाते (नहीं 
रुत अथवा पापमय कर्म रू खा बन. ७८0 के कि | ण आर हो पातो): सभ 
रारी कमं इस क भाग जाते हैं, क्योंकि ब्रह्मलोक समी पापमय कृत्यों से मुक्त है ।' इसी 
तकि उप० (१४) में भी आया है--अच्छे कर्मों एवं बुरे कर्मों से युक्त होने पर यह ब्रह्मज्ञानी 
बम बढ्ता है' (ब्रह्म से एक हो जाता है या ब्रह्म में समाहित हो जाता है अथवा ब्रह्मलीन हो 
उपर्युक्त बचनों. से प्रकट है कि उपनिषदों के अनुसार संन्यासी को केवरू जीने के लिए, जब तक शरीर 
चरता रहता है, छोड़कर समी प्रकार के कमों का पूर्णतया त्याग करना होता है। जाबालोपनिषद्‌ (४: 'यदहरेव 
विरजेत्तदहरेव प्रब्रजेत्‌') में आया है--'जिस दिन विराग हो जाय उसी दिन संन्यासी (परिव्राजक, घूमने वाला 
संन्यांसी) हो जाना चाहिए।' इससे प्रकट हुं कि केवळ ज्ञान ही नहीं, प्रत्युत सांसारिक जीवन से विराग हों 
जाना भी संन्यास ग्रहण के लिए आवश्यक है । ओर देखिए कठोपनिषद्‌ (२२४) । प्रश्‍्नोपनिषद्‌ (१।१६) 
में: दृढतापूर्वक कहा गया है कि केवल उन्हीं के पासं ब्रह्म का पवित्र लोक आता है, जिनमें वक्रता नहीं 
होती, झूंठ नहीं होती ओर माया या हघीभाव नहीं होता।'33 उपनिषदे कमी-कमी कहती हैं कि जो ब्रह्म 
को जानता हूँ वह स्वयं ब्रह्म हो जाता है (मुण्डकोप० २।३।६), किन्तु वे ही पुनः कहती हैं (मुण्डकोप० 
१।२।१२-१३) कि ब्रह्मज्ञान के अतिरिक्त महान्‌ नैतिक एवं आत्मिक उपलब्धियाँ आवश्यक हैं । 
संस्कृत-साहित्य में मोक्ष के लिए 'कातिपय 'पब्दों का प्रयोग हुआ है । अमरकोश ने मुक्ति, कैवल्प, 
निर्वाण, अयस्‌, निःभेयस्‌; अमृत, मोक्ष एवं अपवर्ग फो एक दूसरे का पर्याय माना है। उपनिषद्‌ एवं गीता ने 
बहुधा मुक्ति, मोक्ष एवं अमृत (या अमृतत्व) का प्रयोग किया है । कई दुष्टिकोणों से उन्होंने मोक्ष को 
अवस्था का उल्लेख किया है । मानव में वासनाओं. के प्रति गम्भीर पिपासा एवं तृष्णा होती है और वह 
जन्मों एवं मरणों के चक्र में पिसता रहता है, अतः जब आत्मा इन सबसे छुटकारा पा लेता है ओर ब्रह्म की 
अनुभूति कर लेता है तो ऐसा कहा जाता है कि यह अमर हो गया है या इसने अमरता प्राप्त कर ली है। 
देखिए बु० उप० (६।४।७ एवं १४, ५।१५-१७, विद्ययामुतमइ्नुते) छा० उप० (२।२३।२, जो ब्रह्मज्ञान को 
अली भाँति जानता है वह अमरता प्राप्त करता है), कठोप० (६२ एवं &), स्वे उप० (४।१७ एवं २०, 
३।१, १०,१३), गीता (१२।१३, १४२०) । “मुक्ति एवं 'मोक्ष' दोनों 'मुच्‌' (स्वतन्त्र हो जाना) घातु 
से निके हैं और मुच्‌ के क्रियारूप बहुधा 'अमरता' के साथ प्रयुक्त होते हैं, यथा--कठोप० (६८, यं ज्ञात्वा 
मुच्यते जन्तुरमृतत्व च गच्छति एवं १४), बु» उप० (४।४।७), श्वे० उप० (१।८ एवं ४।१६, ज्ञात्वा देवं 


` मुच्यते सर्वपाशः) । 'मोक्ष' शब्द का प्रयोग श्वे उप० (४।१६) एवं गीता (५२८, ७२३, १८३०) 


र श्रे नहीं) का प्रयोग कौषीतकि उप० (३।२), गीता 
में हुआ है । निःश्रेयस (मोक्ष, इससे बढ़कर अन्य कुछ नहीं) क त 
( १ ) ह हुआ है | अयस्‌ शब्द का अर्थ है उससे अपेक्षाकृत अच्छा' ओर स प्रयोग उपनिषदों (तै० 
उप० १।११ एवं छा» उप० ४६१) एवं गीता (२।७,३१, २३५५ Me आदि) में हुआ है, किन्तु कठोप- 
निषद्‌ (२।१ एवं २ श्रेयस्‌ जिसका प्रतिलोम है प्रेयस' अर्थात्‌ आनन्द) में इसका अर्थ है निःश्रेयस (मुक्ति) । 


` ३३. माविरतो दुइचरिताभाशाम्तो नासमाहितः माशान्तमानसो वापि प्रानेतेतमाप्नुयात्‌ ॥ कछोप० (२।- 
२४); तेषामसौ विरजो बरह्मलोकों भ येषु जिहामन्तुते न माया चेति। प्रध्ोप० (१।१६) । 
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पाणिनि (५।४।७७, ने 'निःश्रेयस' शब्द को उन पचीस. शब्दों में गिना है जो अनियमित कहे जाते हैं और 
महामाष्य ने इसकी व्याख्या की है 'निश्चितं श्रेय” । फंवल्य शब्द का प्रयोग उपनिषदों में नहीं हुआ हैं, किन्तु 
` केवलः (अर्थात्‌ गुणों से रहित, शुद्ध चेतना के रूप में पृथक्‌) का प्रयोग शवे? उप० (४।१८ एवं ६।११ 
- --साक्षी चेता केवलो निर्गुणश्च ) में हुआ है। निर्वाण शाब्द गीता (६।१५, वह योगी, जिसने मन पर अधिकार 
कर,लिया है, और सदा योगाभ्यास करता रहता है, मुझमें अवस्थित शान्ति पाता है, बही सर्वोच्च निर्वाण 
है) में आया है; गीता (२७२ एवं ५।२४-२५) में “ब्रह्मनिर्वाणम्‌” आया है जिसका अर्थ है रह्म में परमसुल ।' 
अपवर्ग का प्रयोग केवल मैत्री उप० (६।३०) में हुआ है और न्यायदशान के प्रथम सूत्र द्वारा यह लक्ष्य के 
रूप में निर्धारित है। ' । | 
यह द्रष्टव्य है कि विश्वविद्या, उपनिषदों में या पष्चात्कालीन ग्रन्थों में, भूकेन्द्रीय सिद्धान्त पर 
आघुत है और इसका अधिकांश में सम्बन्ध है-सामान्य रूप में (विना किसी विस्तृत उल्लेख के) पृथिवी, तत्त्वों, 
सूर्य, चन्द्र, ग्रहों एवं नक्षत्रों से। 
मनुस्मृति में सृष्टि-सम्बन्धी कई सिद्धान्त हैं। १।५-१४ में प्रथम सिद्धान्त पाया जाता है--यह विश्व 
अन्धकार के रूप में अवस्थित था , अज्ञात था, और था स्पष्ट संकेतों से रहित, तकहीन, न जानने योग्य, मानो 
गम्भीर निद्रा में निमग्न हो । इसके उपरान्त देव स्वयम्भू दुनिवार शक्तियों के साथ अन्धकार को हटाते हुए 
तथा महान्‌ तत्त्वों के साथ इन समी को स्पष्ट करते हुए प्रकट हुए; वे अपनी इच्छा से ही चमक उठे; 
उन्होंने विभिन्न प्रकार की वस्तुओं को अपने शरीर से उत्पन्न करने की इच्छा से तथा सोचने . (सृष्टि करने की 
भावना करने) के उपरान्त सवंप्रथम जरू की उत्पत्ति की और उसमें अपना बीज लगाया । वह बीज सोने का एक 
अण्डा (हिरण्यगर्म) बन गया, जो दीप्ति में सूर्य के समान था, और उस अण्डे में वे ब्रह्मा के रूप में उत्पन्न 
हुए, जो सम्पूर्ण संसार के पूर्वज रूप में थे। वे नारायण कहे जाते हैं।5४ क्योंकि जल (बहुवचन में प्रयुक्त) 
जो नारा (नर की सन्ताने) कहे जाते हैं, उनके निवास का प्रथम स्थल बने । उस प्रथम कारण से, जो अभी 
व्यक्त नहीं था, जो न तो.सत्‌ कहा जा सकंता और न असत्‌, एक पुरुष उत्पन्न हुआ, जिसे लोग ब्रह्मा कहते हैं। 
उस अण्डे में वह दैवी शक्ति एक वर्ष तक निवास करती रही; उन्होंने उस विषय में सोचनो-विचारने के 
उपरान्त उस अण्डे को दो भागों में विभाजित कंर दिया; इन दोनों में से उन्होंने स्वर्ग एवं पथिवी का निर्माण 
किया, इत दोनों के बीच में अन्तरिक्ष, आठ दिशाएँ एवं जलों का निवास (अर्थात्‌ समुद्र) बनाया । उन्होंने 
अपने में से मन को निकाला (बनाया) जो न तो सत्‌ है और न असत्‌; मन से अहंकार (आत्म-चेतना) एवं 


३४. आपो नारा इति प्रोवता आपो बं नरसूनवः । ता यदस्थायनं पूं तेन नारायणः स्मृतः ॥ °); 

oo मय चित्राला संस्करण) में इसकी प्रथम अर्घाली है और दूसरी अर्घाली Sa 
मम तत्प नारायणो हययम्‌ । विष्णु पु० (१, ४।५-६)) ब्रह्माण्ड पुष (१।५।५-६), कू पु० ( १।६।४-५) ; 

- इमं चोदाहरन्त्यत्र इलोक नारायणं प्रति। . .. आपो नारा. . स्मतः 


पुराणों ने - सूनवः । अयनं तस्य ताः पूर्व.  स्मृतः॥ यह स्पष्ट है कि 
दोनों पुराणों ने किसी एक ग्रन्य से उधार लिया है, जो सम्भवतः र 
क विष्णु प्‌० के ही इलोक हैं, यथा--इम चोदा० के जो 5 मनुस्मृति ही है ॥ साकण्डय पुष (४४ ४-५ ) सें 


आपो... सूनवः । तास जेते pe 
बराह पु (२।२५-२६) में विष्यु पु० (१।४।५-६) के समान तु अते स यस्माच्च तेन नारायणः स्मतः ॥ 


हैः आयो नारा. . सूनवः। अयनं तस्य ता. . समृतः ॥ हो पाया जाता है। बरहम पु० (१।३८-३%) में आया 


= 


ss bs Hs 
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'महत्‌-आत्मान्‌', सभी उत्पन्न वस्तुएँ. तीन गुणों के सम्मिळन से बनीं, पाँच ज्ञानेन्दरियां बनीं जो इन्द्रिय-विषयों 
का अत्यक्षीकरण करती हैं । उन्होंने ६ (अहंकार एवं पाँच तन्मात्राओं) के सूकम मागों को मिलाकर और 
अपने अंगों के सम्मिश्रण से सभी जीवों को बेनाया, पाँच तत्त्व समी जीवों के ढाँचे के निर्माता में प्रवेश 
कर गये। इस सिद्धान्त में ऋ० (१०१२६ के विशेषतः १-३ मन्त्र), शत० ब्रा (११।१।६।१) एवं छान्दोग्योप० 


(३।१३। १-२, स के विषय वाली) एवं सांख्य सिद्धान्त की (तत्त्व एबं गुण; यद्यपि महत्‌, अहंकार 
-एवं पंच तत्त्वों के क्रम में समानता नहीं है) बातों का समावेश है। मनुस्मृति के ।१।२१ में ऐसा आया है कि 


हिरप्यगमे ने सृष्टि के आरम्म में वेद के शब्दों द्वारा समी रचित जीवों को नाम दिये तथा उनकी विशिष्ट क्रियाएँ 
एवं अवस्थाएँ (परिस्थितियाँ) निर्धारित कीं । इस विषय में मनुस्मृति ने एक श्रुति वचन का अनुसरण किया है, 
यथा ऋ० ६।६२।१, जिसे शंकराचार्य ने (वे० सू० १।३।२८) उद्धृत.किया है। 

सुष्टि-सम्बन्धी दूसरा सिद्धान्त मनुस्मृति (१।३२-४१) में यों आया है व्रह्मा ने अपने शरीर को दो 
भागों में विभाजित किया, एक अर्घाश पुरुष के रूप में और दूसरा नारी के रूप में। नारी के रूप से उन्होंने 
विराट्‌ की सृष्टि की, जिसने तप किया और एक पुरुष उत्पन्न किया जो स्वयं मनु (जिसने मनुस्मृति का उद्घोष 
किया है) था। मनु ने सृष्टि की कामना से जीवों की सूष्टि की, सर्वप्रथम उन्होंने, दस ऋषियों. को प्रजापतियों 
के रूप में बनाया जिन्होंने सात ऋषियों, देवों, देवों की कोटियों, महान्‌ ऋषियों, यक्षो, राक्षसों, गन्घवों, अप्सराओं, 
सपों, पक्षियों, पितरों की श्रेणियों (वर्गों), बिजली, मेघों, बड़े-छोटे नक्षत्रों, बच्दरों, मछलियों, हरिणों, गायों, 
मनुष्यों, सिहों, कीदों, मक्षिकाओं, अचल पदार्थों आदि की रचना की। यह वर्णन ऋह० के पुरुषसूक्त (ऋ० १०।- 
६०) से, विशेषतः ५ एवं ८-१० ऋचाओं से प्रभावित है। कर, 

सृष्टि-सम्बन्धी तीसरा सिद्धान्त मनुस्मृति (१७४५-७८) में संक्षिप्त रूप से आया है । निद्रा से जागने 
पर ब्रह्मा.ने अपने मन को रचा (अर्थात्‌ नियुक्त किया), जिसने ब्रह्मा से प्रेरित होकर आकाश बनाया, जिसका 
विलक्षण गुण है स्वर। उस आकाश ने अपने को परिमाजित करके वायु की रचना की जिसका गुण है स्पे । वायु 
से देदीप्यमान (भास्वत्‌) प्रकाश का उदय हुआ, जिससे जल की उत्पत्ति हुई । जल से पृथिवी की उत्पत्ति हुई जिसका 
विशिष्ट गुण है गन्ध । यह सिद्धान्त सांख्य सिद्धान्त का परिमार्जन है, जिसके अनुसार (सांख्यक्रारिका २५) पाँच 
तत्त्व अहंकार से उद्भूत होते हैं। यहाँ ब्रह्मा (जिनका सांख्य सिद्धान्त में कोई स्थान नहीं है) को बैठा दिया गया 
है। एक ही विषय पर मनुस्मृति ने कई विरोधी मत प्रतिपादित किये हैं। उदाहरणार्थं मिलाइए मांस-अयोग पर मनु 
(५२७-४६) एवं मन्‌, (५४८-५६) ; मन्‌, (३ १३) एवं मनुः (३।१४-१४) जहाँ ब्राह्मण द्वारा शूद्र नारी से 
विवाह की बात की ओर इंगित है, मनु ( 5५६-६२ ) एवं मनु ( ३।६४-६८ ) जहाँ पर नियोगःप्रथा को 
2 महाभारत में (विशेषतः शात्तिपव॑ में) सृष्टि-सम्बन्धी बातों का बहुघा उल्लेख हुआ है। यहाँ पर समी 
बातें नहीं दी जा सकतीं। कुछ का उल्लेख हो रहा है । शाम्तिपवं (१७५।११-२१= १८२।११-२१, चित्रशाला 


संस्करण) में आया है कि अव्यक्त.से सभी जीवों का जन्म हुआ। उन्होंने सर्वप्रथम 'महान्‌' (जिसे आकाश भी 
कहा जाता है) की रचना की, आकाश से जल उत्पन्न हुआ, जल से अग्नि एवं वायु की उत्पत्ति हुई, इन दोनों के 


मिश्रण से, पुथिबी बनी । तब स्वयम्भू ने एक कमल बनाया, जिससे ब्रह्मा उदित हुए, जिन्हें अहंकार कहा जाता है 
और उन्होंने सम्मूणे विशव को रचा। अध्याय १७६ (चित्रशाला का १८३) में आया है कि ब्रह्मा ने सर्वप्रथम 
जल बनाया, जल से वायु उठी; जल एवं वायु के मिश्रण से अरिन की उतत्ति हुई और अग्नि, वायु एवं आकाश 
के सम्मिलन से पृथिवी बनी । अध्याय १७७ (१८४, चित्रशाला संस्करण) में व्याख्या है कि महाभूत (महान्‌ तत्त्व) 
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पाँच हैं, यथा--वायु, आकाश, अग्नि, जल एवं पृषिवो 5 इन्हीं से सभी जीव बने हैं, पाँच इन्द्रिया है, ज्ञामेन्द्रियों 
के पाँच पदार्थ या विषय हैं और पाँच गुण हैं--शब्द, स्पर्श, रूप (रंग), रस (स्वाद) एवं दल प इसके यन्य 
इनके कतिपय उप-मागो का उल्लेख है। अध्याय १७८ (= १८६; चित्रशाला) में पाँच प्राण एवं उनके कार्य-कषेत्रों 
का वर्णन है। अध्याय १७४-१८० (= १८६-१८७, चित्रशाला) में 'जीव' की चर्चा 'है ओर अन्त में कहा गया 
है कि शरीर (देह) नाशवान्‌ है, आत्मा एक देह से दूसरी देह में जाता है और योग द्वारा व्यक्ति परमात्मा में 
आत्मा को देख सकता है। अध्याय २०० (=२०७ चित्रशाला) में आया है कि पुरुषोत्तम ने पाँच तत्त्व निर्मित 
किये, वे जलों पर लेट गये, उनकी नामि से सूय के समान देदीप्यमान एक कमल निकला, जिससे ब्रह्मा प्रकट हुए 
जिन्होंने अपने मन से सात पुत्र उत्पन्न किये, यथा-दक्ष, मरीचि, अत्रि, अंगिरा, पुलस्त्य, पुलह एवं “ऋतु । दक्ष की कई 
पुत्रियाँ थीं (सबसे बड़ी थी दिति), इन पुत्रियों से दैत्यों, आदित्यों, अन्य देवों, काल एवं इसके भागों, पृथिवी, चार 
बणों, सभी प्रकार के मनुष्यों, आन्धौं, पुलिन्दों, शबरों एवं अन्यों की उत्पत्ति दक्षिणापथ में तथा उत्तरापथ में 
योनों (यवनों), काम्बोजों, गान्धारो, किरातों, बर्बरों आदि की उत्पत्ति हुई। अध्याय २२४ (२३१ चित्र०) 
में कहा गया है कि आरम्भ में ब्रह्म था, जो अनादि एवं अनन्त है तथा बोधगम्य नहीं है और वह निमेष से लेकर 
युगों तक एवं उनकी विशेषताओं तक काल का विभाजन करने वाला है । यहीं पर वे इलोक आते हैं जो मनु- 
स्मृति (१।६५-९७, ६६-७०, ७५-७७, ८१-८३, ८५-८६) के समान हैं। यहः बताना कठिन है कि किसने किसका 
अनुकरण किया है, क्योंकि मनुस्मृति (१०।४४) ने भी पोण्डूकों, आंद्रों, द्रविड़ों, काम्बोजों, यवनों, शकों, पारदों, 
पहलवों, चीनों, किरातों, दरदों एवं खशों का उल्लेख किमा है जो मौलिक रूप में क्षत्रियों के.उप विभाजन या उप- 
जातियाँ (क्षत्रिय जातयः) थे, किन्तु अब ब्राह्मणों से समी प्रकार के सम्पर्क टूट जाने तथा धार्मिक संस्कारों 
(यथा, उपनयन आदि) के चन्द.हो जाने के कारण शूद्रों की श्रेणी में परिगणित हो गये हैं । शान्ति० के अध्याय 
३११ में सृष्टि का उल्लेख सांख्य के पारिभाषिक शब्दों में हुआ है, केवल ब्रह्मा को रख दिया गया है। ब्रह्मा (जो 
सहान्‌ कहे गये हैं) हिरण्पगर्म में उत्पन्न हुए, वे अण्ड के भीतर एक वर्ष तक रहे, इंसके उपरान्त उन्होंने अण्ड के 
दो भागों (स्वे एवं पूथिवी ) में अन्तरिक्ष की रचना की, अहंकार से पञ्च तत्त्वों की उत्पत्ति हुई, इसके उपरान्त 
उनके पाँच गुण उल्लिखित हैं। आश्वमेधिक पं (अध्याय ४०-४२) शान्ति (अध्याय ३११) के समान है ओर 
उसमें सृष्टि-क्रम यों है-अव्यक्त-महत्‌-अहंकार-पञ्चतत्त्व । अन्तर केवल यही है कि इछोक २ में महान्‌ को विष्णु, 
शम्भु, बुद्धि के नाम से कहा गया है और बहुत से उनके पर्यायवाची शब्द आ गये हैं। 
याज्ञवल्क्यस्मृति (३।६७-७०) में ऐसा उल्लिखित है कि एक आत्मा से बहुत-से आत्मा उसी प्रकार निकलते 
हैं जिस प्रकार एक प्रज्ज्वलित छोहपिण्ड से स्फूलिंग फूटते हैं ओर अजन्मा एवं अविनाशी आत्मा देह के सम्पर्क में 
आने पर ही जन्म लेता है। सृष्टि के आरम्म में परमात्मा पञ्च तत्त्वों की रचना करता है, यथा--आकाश, वाय 
तेज, जळ एवं पृथिदी, जिनमें आगे आने वाला प्रत्येक तत्त्व गुणों का आधिक्य ग्रहण करता जाता है, (परमात्मा) 
जब जीवात्मा के रूप में प्रकट होता है तो वह (अपने शरीर के लिए) ये 


न है (२।१२५)। 
, बाहुओं, जाँघों, पाँबों आदि) से क्रम 
पर्स (उसकी' आंखों से), आकाच्न तथा: 


| 


विश्व-विद्या ३४१ 


सम्पूर्ण चल एवं अचल विश्व की उत्पत्ति होती है (३।१२६-१२८) । यहाँ पर पुरुषसूक्त (ऋ० १०।६०।१ एवं 
१२-१४) का पूर्ण अनुसरण है। 
पुराणों ने विश्व-विद्या एवं विश्व-विवरण-सम्वन्धी सिद्धान्तो के विषय में सहं दलोको की रचना की है । 

यहाँ हम बहुत संक्षेप में कतिपय अति प्राचीन पुराणों, यथा-मत्स्य, वायु, ब्रह्माण्ड, विष्णु एवं मार्कण्डेय से विवरण 
उपस्थित करेंगे। पुराणों में पाँच विषयों पर चर्चा होती है, यथा-सर्ग (सृष्टि), प्रतिसगं (पुनः सृष्टि एवं प्रलय), 
बंश (राजकूलों का उल्लेख), मन्वन्तर (काल की विश्ञद अवधियाँ) तया बंज्ानुचरित (सूर्य, चन्द्रवंशी तथा अन्य 
वंशी कूलों का इतिहास) । इस प्रकार बहुत से पुराण विशद रूप में सृष्टि का उल्लेख करते हैं। यहाँ हम थोड़े-से 
अति प्रसिद्ध एवं विलक्षण सिद्धान्तों एवं वचनों का उल्लेख कर सकेंगे । 

मत्स्यपुराण ने सृष्टि के विषय में मनुस्मृति के सदृश ही उल्लेख किया ।है और उसके. बहुत-से इलोक सर्वथा 
अनुरूप हैं या वही हैं। मत्स्य० (२।२७) में आया है-आरम्भ में सर्वप्रथम नारायण ही प्रकट (हुए और _विविघ रूपी 
विश्व के निर्माण की कामना रखने के कारण उन्होंने अपने शरीर से जलों की उत्पत्ति की, उनमें बीज डाला और 
एक सोने का अण्डा प्रकट हुआ; उस अण्ड के भीतर सूर्य प्रकट हुआ जो सूर्य एवं ब्रह्मा कहलाया उसने उस अण्डे 
के दो भागों को स्वर्ग एवं पृथिवी के रूपों में परिणत किया ओर उन दोनों के बीच समी दिशाएं बनायी तथा 
आकाश बनाया । इसके उपरान्त मेरु एवं अन्य पर्वतों तथा सांत समुद्रों (लवण, ईख के रस आदि वाळे समुद्रो) 
का निर्माण हुआ। नारायण प्रजापति बन गये, जिन्होंने देवों एवं असुरों सहित यह विश्व बनाया” मत्स्य» के 
तृतीय अध्याय ने वेदों, पुराणों एवं विद्याओं को उनके अघरों से निकला हुआ कहा है ओर कहा है कि उन्होंने 
अपने मन से मरीचि, अत्रि आदि दस ऋषि उत्पन्न किये (३।५-८) । इसके उपरान्त मत्स्य० ने सांख्य सिद्धान्तः 
सम्बन्धी विशव-रचना का उल्लेख किया है (३।१४-२४) ओर उसमें आया है: गूण तीन हैं, यथा--सत्त्व, रज 
एवं तम और उनके सन्तुलन की स्थिति प्रकृति कहलाती है, जिसे कुछ लोग प्रधान कहते हैं, अन्य: लोग अव्यक्त 
कहते हैं यह प्रधान सृष्टि करता है । तीन गुणों से ब्रह्मा, विष्णु एवं महेइवर प्रकट हुए । प्रधान से महान्‌ का 
उदय हुआ, महान्‌ से अहंकार की उत्पत्ति हुई और तब पाँच झानेन्दरियों एवं पांच क्मेन्द्रियों को उद्सूति हुई 
और मन एक ग्यारहवीं इन्द्रिय बना ओर पाँच तन्मात्राएं (सूक्ष्म तत्त्व) बनीं। आकाश की उत्पत्ति शब्द 
नामक तन्मात्रा से हुई, आकाश से वायु, वायु से तेज तथा तेज से जल की उत्पत्ति हुई, और जल से पू थिवी 
बनी और पुरुष २९बाँ तत्व है । इसके उपरान्त मत्स्य० (३।३०-४४) एक विलक्षण गाथा कहता है कि ब्रह्मा 
ने अपने में से एक स्त्री (शतरूपा, सावित्री, सरस्वती, गायत्री या ब्रह्माणी. नाम से पुकारी जाने वाली) की 
रचना की, और उससे मोहित हो गये ओर एक लम्बे समय के उपरान्त उससे एक पुत्र प्राप्त किया जिसका 
नाम था मनु (स्वायम्मुव नामक), एक अन्य पुत्र भी हुआ, जिसका नाम था विराट्‌ । इसके उपरान्त ब्रह्मा ने 
अपने पुत्रों से लोगों को उत्पन्न करने के लिए कहा। मत्स्य० ने अध्याय ४ में कहा है कि ब्रह्मा को शतरूपा 
से सातं पुत्र उत्पन्न हुए, यथा मरीचि आदि (शलोक २५-२६, जो ३।५-८ के विरोध में आ जाते हैं); उसने 
स्वायम्भुव मनु के दो पुत्रों तथा उनके वंशजों का उल्लेख किया है। पाँचवें अध्याय के उपरान्त कुछ अध्याय 
दक्ष, कश्यप, दितिं के वंशजों की तथा पृथु के राज्याभिषेक, सूरये एवं चन्द्र के कुछों तथा पितरों के विभिन्न 
वर्गों की चर्चा करते हैं । 

वायुपुराण ने सुष्टि-विषयक बातों पर पाँच अध्याय (४-&) लिखे हैं, जिनमें ६०० से अधिक इलोक 


हैं। अध्याय ४ (इलोक २२-६१) में सांख्य सिद्धान्त के अनुसार प्रधान, महत्‌, अहंकार, तन्मात्रा का उल्लेख 


है और उसके साथ हिरण्यगर्भ सिद्धान्त जोड़ दिया गया है (इलोक ६६ तथा आगे) । अध्याय ६ में लगता है 
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पुरुषसूक्त (ऋ० १०।६०।१-२) की ओर इंगित है (इलोक २-३ ); उसमें ऐसी व्याख्या है कि नारायण का 
नाम इसलिए पड़ा है कि वे जलों पर छेटते हैं; इसमें कूम अवतार की ओर संकेत है, सृष्टि के नौ प्रकारों 
का उल्लेख है । इसमें एक नया सिद्धान्त यह आया है कि ब्रह्मा ने आरम्भ में मनु से उत्पन्न पुत्रों तथा 
सनन्दन एवं सनक की रचना की (६।६५) । अध्याय ७ में फिर से हुई सृष्टि की ओर संकेत है । अध्याय ८ 
में (जिसमें १६८ इलोक हैं) युगों, उनकी अवधियों, ८ देवयोनियों, पशुओं, मात्राओं (डंन्दों) आदि तथा 
ब्रह्मा के विभिन्न पुत्रों की चर्चा, है । विद 
ब्रह्माण्डपुराण (१ के अध्याय ३-५) में हिरण्यगर्भे के प्रकट होने तथा विभिन्न प्रकार की सृष्टियों (रच- 
नाओं) का उल्लेख है । चौथे अध्याय में प्रधाना, एवं गुणों का उल्लेख है और ऐसा आया है कि प्रधान में 
पाये जाने वाले गुणों के असमान मिश्रण से सृष्टि होती है। उसमें ब्रह्मा के मनस पुत्रों का भी उल्लेख है । 
इस पुराण के अनुषंगपाद (द्वितीय परिच्छेद) के अध्याय ८ एवं ११ में देवों, पितरों, मनुष्यों एवं महान्‌ 
ऋषियों, भुगु आदि की सृष्टि की चर्चा है । 
ब्रह्मपुराण के प्रथम तीन अध्याय (जिनमें, छगमग २४० इलोक हैं) सृष्टि का उल्लेख करते हैं । 
'प्रथम अध्याय (इलोक ३४ तथा इसके आगे के शलोक) में ब्रह्मा को भूतों का स्रष्टा एवं नारायण का भक्त 
कहा गया है, इसमें आगे आया है कि महत्‌ से अहंकार का उदय हुआ और अहंकार से पाँच तत्त्वों की 
उत्पत्ति हुई । मत्स्यपु० के समान ब्रह्मपुण (१।३७-४१) भी मनु (१।५-१३) का अनुसरण करता है । इसमें 
मरीचि, अत्रि आदि सप्तर्धियों की जो सप्त ब्राह्मणः थे, उत्पत्ति का उल्लेख है तथा साध्यों, देवों, ऋग्वेद 
एवं अन्य वेदों, पक्षियों एवं सभी प्रकार के जीवों की सूष्टि की मी चर्चा है। इसमें (१।५३) आया है कि 
विष्णु ने विराज की सृष्टि की, जिसने पुरुष की रचना की (यह पुरुषसूक्त, ऋ० १०।४०।५ पर (आधृत है) और 
पुरुष ने लोगों को उत्पन्न किया । अध्याय २ में आया है कि पुरुष ने शतरूपा से विवाह 'किया, इस पुरुष 
को स्वायंभुव मन्‌ कहा जाता है। पुरुष (स्वायम्भुव मन्‌) एवं शतरूपा को वीर नामक पुत्र उत्पन्न हुआ। वीर 
के दो पुत्र थे--प्रियव्रत एवं उत्तानपाद । इसके उपरान्त इनके वंशजाँ का उल्लेख है, जिनमें दक्ष की ५० 
पुत्रियाँ थीं, जिनमें १० घमं को, १३ कश्यप को एवं २७ (नक्षत्र) राजा सोम को व्याही गयीं। तीसरे 
अध्याय में देवों एवं असुरों की रचना का उल्लेख है । 
- विष्णुपुराण के प्रथम अंश के अध्याय २,४,६,एवं ७ में सृष्टि के कई प्रकारों का उल्लेख 
२ का आरम्भ विष्णु से होता है और ऐसा आया है कि प्रधान एवं पुरुष उसके रूप हैं _ न 
में संख्य सिद्धान्त की सविस्तार चर्चा है और इलोक ५४ में महत्‌ एवं अन्य तत्त्वों द्वारा हिरण्यगभं (सोने 
अण्डा) की रचना का उल्लेख है । अध्याय ३ में आया है कि किस प्रकार ब्रह्म ने ना 
गम्य नहीं है, शुद्ध है, निष्कलंक है, सृष्टि की, और तह बम... 
) शुर ॥ » आर इसका उत्तर दिया हुआ है कि सभी पदार्थों में कुछ स्वा- 


भाविक शक्तियाँ हैं, जो वोषगम्य नहीं हैं, अत: ब्रह्म में विश्व की न ॥ 
नौ प्रकार की सृष्टियों, यथा- महत्‌, तन्मातराओ, भूतों (तत्त्व सृष्टि करने की शक्ति है। अध्याय ५ में 


4), निम्नश्रेणी ), वैकारिक (अर्थात्‌ ऐन्द्रियक) 
~ अचल पदार्थ), निम्नश्रेणी के पशुओं, ऊध्वेरेतों (देवी मा २ मुख्य (अर्थात्‌ 
लय (देवी जीवों), मानवों, र (अर्थात्‌ सनत्कुमार आदि) 


मार्कण्डेयपुराण के अध्याय ४२ में प्रधान, महत्‌, अहंकार, तन्मात्राओं 
दु 7 | अहकारु तन्मात्राओं की सृष्टि का उल्लेख 
न बह्मा द्वारा ही इनकी सृष्टि कही गयी है । अध्याय में विष्णुपु० | की भाति ड सृष्टियों की चर्चा है a 
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४५,४६ एवं ४७ में देवों, पितरों, मानवों, चार वर्णों, पशुओं; पक्षियों, वृक्षों, गुल्मं आदि की रचना का 
वर्णन है। इसमें अन्य पुराणों के वचन उद्धृत हैं; जिन्हें: स्थानामाव से नहीं दिया जा रहा है।३० 

उपनिषदों में भौगोलिक बात बहुत कम हैं और वे हिमालय एवं. विन्घ्य के मध्य के आमिक्षेत्र से ही 
सम्बन्धित हुँ (कौपीतक्युपनिषद्‌ २।१३ नें दो पव॑तों का, जो उत्तर एवं दक्षिण में हैं, उल्लेख किया है, 
बृह० उप० १।१।१-२.ने पूर्वी एवं पदिचमी समुद्रों की ओर इंगित किया है, ऐसा प्रतीत होता है) । सुन्दर 
एवं भव्य अकव सिन्धु देश से लाये जाते थे. (बृ० उप० ६।१।१३), गान्धार देश (छा० उप० ६।१४।२) का 
सम्भवतः पता था और वह उपनिषद्‌ के प्रणयन-स्थल से कूछ दूरी पर था। मद्र देश का उल्लेख बु० उप० 
(३।।१७ एवं ३।७।१) में हुआ है । विदेह के राजा जनक थे, जिनकी राजसभा में कुर, पञ्चाल्ल से ब्राह्मण 
आते थे और याज्ञवल्कय से शास्त्रार्थं करते ये (बृह० उप० ३।१।१) । काशी (वाराणसी) के राजा अजातशत्रु 
ने वालाकि गार्य का गर्व चूर कर दिया (बृह० उप० २।१।१ एवं कौषीतकि उप० ४।१।१) । कौषीतकि 
उप० (४।१।१) ने तो वश्च, उशीनर, कुरु, पञ्चाल एवं विदेह का उल्लेख किया है। कुरु का उल्लेख छा० 
उप० (१।१०।१, ४।१७।१०) में हुआ है। पञ्चाल की चर्चा भी छा० उप० (५।३।१) एवं बू० उप० 
(६।२।१) में हुई हैं। केकय (सुदूर उत्तर-पद्चिम) के राजा अझ्वपति ने ब्राह्मणों को वँस्वानर-विद्या का ज्ञान 
दिया । 

पुराणों ने जगत्‌ का विवरण विशद रूप से दिया है९, अर्थात्‌ उनमें द्वीपों (पृथिवी के भागों ), वर्षों, 
पर्वतो, समुद्रों, नदियों, उनके पास के देशों एवं उनके विस्तार, सूर्ये, चन्द्र एवं नक्षत्रों की गतियों, युगों, मन्व- 
न्तरों एवं कल्पों का उल्लेख पाया जाता है।5° घर्मशास्त्र-ग्न्थों ने इस विषय में पुराणों का आधार 


३४, बहुत-से पुराणों ने एक ही प्रकार के इलोक दिये हैं। उदाहरणस्वरूप थोड़े-सें इलोक यहाँ दिये जा रहे 
,है--अच्यक्तं कारणं पत्तत्रधानमुबिसत्तसँ:। प्रोच्यते प्रकृतिः सूक्ष्मा नित्यं सदसदात्मकम्‌ ॥- - „ -त्रिगणं तज्जगद्यो- 
निरनादिप्रभवात्ययम्‌ । .  .वेदवदाविदो विहृन्नियता ब्रह्मबादिनः। पठन्ति चेतसेवार्थ प्रधानप्रतिपादकम्‌ ॥ नाहो न 
रात्रि ने नभो न भूमिर्नासीत्तमो ज्योतिरभूच्च नाच्यत्‌। ओत्रादिबुद्धयानुपलस्यमेकं प्राधानिकं ब्रह्म पुमांस्तदासोत्‌ ॥ 
विष्णो: स्वरूपात्परतोविते दवे रूपे प्रधानं पुरुषश्च विप्र । विष्णु पुर (१।२।१४; २१-२४) ब्रह्माण्ड पु० (१।३।१-३) 
'अव्यक्तकारणं. - . दात्मकम्‌ । प्रधानं प्रकृति चैव यमाहुस्तत््वचिन्तकाः॥।; वायु पु० (४१७ ) में आया है--अव्यकत 
कारणं यतत नित्यं सदसदात्मकम्‌ । प्रधान « .- तत्त्वचिन्तका: ॥४ ब्रह्म पु० (१३३) में आया है-- अव्यक्त. . -त्मकम्‌ । 
प्रधान पुरुषस्तस्मान्तिमंमे विश्वमौश्वरः॥ मार्कण्डेय पु०, अध्याय ४२।३६-५२ एवं ५६-६३ सर्वया विष्णु पु० (१।- 
२।३४-४३, ५१-५५) के समान ही है। 

३६. पुराणों में प्राचीन भारत के समय का जो भौगोलिक उल्लेख मिलता है उस पर अत्यन्त पूर्ण एवं 
क्रमबद्ध ग्रन्थ है श्री डब्लू फिर्फल कृत 'डाई कॉस्मोप्रैफी डर इण्डर' (बॉन, १४२०, पु० ४०१) जिसमें चित्र भी उप- 


` स्थित किये गये हैं। उस ग्रन्थ में पौराणिक बातें पु० १-१७७ में हैं, बौद्ध पु० १७८-२०७ में तथा जैन पृ० २०२२३६ 


में । इतना ही नहीं, प्रत्युत एक नाम-तालिका भी अनुक्रमणिका (प्‌० ३४०-४०१) सें दी हुई है। 
३७, हवीपों के विषय में ऋषियों ने सूत से जो प्रश्न किये हैं, वे अधिकांश पुराणों में उल्लिखित हैं-- 


` «षयः ऊचुः.। कति द्वीपाः समुद्रा वा पर्व॑ता वा कति प्रभो । कियन्ति चंद वर्षाणि तेषु नद्यश्च काः स्मृताः ॥ 


१३ 


३४४ [ घ्मशासत्र का इतिहास , 


लिया है । जम्बूद्वीप कम-से-कम ई० पू० ३०० में ज्ञात था, जैसा कि- अशोक के शिलालेख (रूपनाथ प्रस्तर 
खेल) से पता चलता है। दीप शब्द ऋगेद (१।१६।३ एवं ७२०४, 'वि द्वीपानि {पापतन्‌,) में भी आया 
है । पाणिनि (६।३।६७) ने इसे 'द्वि एवं 'आपः से निष्पक्ष माना है । हम यहाँ पर केवल. संक्षिप्त वर्णन 
उपस्थित करेंगे। मत्स्यपुराण (११३।४-५) ने कहा है कि सहसरं द्वीप हैं, किन्तु सवका वर्णन सम्भव नहीं है, 
अतः केवर सात वीपों का वर्णेन उपस्थित किया जायगा ।** इस पुराण के अध्याय १२१-१२३ में सात द्वीप 
ये हैं-जम्बूद्ीप; शकद्वीप, कुश, कोञ्च, शाल्मलि, गोमेदक एवं पुष्कर, जिनमें प्रत्येक आगे वाला अपने से 
पीछे वाले से दुगुना है, प्रत्येक समुद्र से आवृत है, प्रत्येक में सात वर्ष, सात प्रमुख पर्वत एवं सात मुख्य नदियाँ 
हैं । सात द्वीपों को घेरने वाले सात समुद्र क्रम से सब लवण (नमकीन) जल; दुग्ध, घृतः (गला हुआ), दधि, सुरा, 
इलरस एवं शुद्ध जुल से परिपूर्ण हैं ।१९ विभिन्न पुराणों में नाम-क्रम विभिन्न हैं, यथा विष्णु पु० (२१।१२-१४, 
२।२७५) एवं ब्रह्म पु० (१८११)ने उन्हें प्लक्ष, शाल्मलि, कुश, क्रौञ्च, शक एवं पुष्कर नाम से अभिहित 
किया है । वायु पु० (३३११-१४), कूर्म पु० (१४५३), मार्कण्डेय ` पु०(५०।१८-२०) ने इन सातों को 

उसी क्रम में रखा है । 
` कल्प, मन्वन्तर, युग से सम्बन्धित पुराण-वृत्तान्त हम इस. महाग्रन्य के खण्ड ३ एवं इस खण्ड (अर्थात्‌ 

५) में विस्तारपूर्वक पढ़ चुके हैं । इन विषयों पर पुराणों में सहसों श्लोक पाये जाते हैं। 

विष्णुपु० (२।२।१३-२४) ने निम्नोक्त वषं गिनाये हैं--मारत (सब में प्रथम) किम्पुरुष, हरि, रम्यक, 
हिरण्मय, उत्तर-कुरु, इलावृत एवं केतुमाळ । वामन पु० (१३।२-५) ने भी यद्दी उल्लिखित किया है, किन्तु 
रम्यक के स्थान पर चम्पक रखा है । विष्णु पु० (२।१।१६-१७) में आया है कि नाभि, किम्पुरुष, हर्ष, 
इलावृत, रम्य, हिरण्वान्‌, कुरु, भद्राइव, केतुमाल नौ राजा थे, जो आग्नीध्च के पुत्र, प्रियश्रत के पौत्र, स्वाय- 
« म्मुव मनु के प्रपौत्र थे । आग्नीध्र के नो पुत्रों को दिये गये वर्षो के नाम क्रम से यों हैं--हिमाहव (अर्थात्‌ 
मारतः), हेमकूट, नैषघ, इलावृत; नीलाचल, श्वेत, शृ'गवान्‌, ` मेरु के पूर्व में एक वर्ष, गन्धमादन । अतः राजाओं 


~ 


महाभूमिपरमाणं च लोकालोकस्तथेव च । पर्याप्तिपरिमाणं च गतिइचन्द्राकेयोस्तथा ॥ एतव्‌ ब्रवीहि नः सबं विस्तरेण 
यथार्घवित्‌ । त्वबुक्तमेतत्सकर्ल सोतुमिच्छामहे वयम्‌ ॥ सृत उदाच । होपनेबसह॒जाणि अल 
न श्यन्ते ऋमेणेह.वक्‍त्‌ वे सकल जगत्‌ । सप्तेव तु प्रवक्यामि/चन्द्रादित्यग्रहेः सह ॥ मत्स्य० (११३।१-५), वाय० 
(१३४।१-३, teh ब्रह्माण्डं (२।१५।२-३, ५-६), माकंण्डेय० (५१।१-३) । छू 
३८. द्वीप सामान्यतः सात की संख्या में परिगणित होते रहे हैं, परन्तु कभी-कभी पे 
हैं यथा वायु पु० (१।१५) में--अष्टादश समुद्रस्य घन न 2 कलम 2 रा 
अष्टावशद्ठीप-निखातयूपः ।' हप को यहां पर 'महाद्वीपों' (कष्ठीनेष्ट्स) के अर्थ में न लेकर केवल 'दहोप! 
(आइलेण्ड) के ही अर्थ में लेना सम्भव लगता है । पाणिनि (४३१०) के ट्वोपादनुसमुद्रम यडा' से पता 
चलता है कि 'होप समुत्र-तट के आल आइलैण्ड (द्वीप) के लिए प्रयुक्त हुआ है। देखिए शशिभषण चौधरी 
का लेख 'नाइन हपज् आव भारतेवर्ष (ईण्डियन ऐष्टीबरी, जिल्द ५, |प० २०४-२०८ एवं २२४-२२६) । 


३४, एते द्वीपाः समुबस्तु सप्त सप्तभिरावताः। रूघणेशसुरासपिर्देघिदुग्घजलः 
` प्रह्मपु० (१०१२), मार्क० (५१।७), लबणे . . , दधिक्षीरजलादिभिः। Soe  मजपा 


> 


विस्व-विधा 

के एवं वर्षों के नामों में सन्दिग्ता पायी जाती है। वायुपु० 
और ३३।४१-४ में उन्हीं वर्षो का उल्लेख है, केवल मद्राइव 
वायुपुराण (४५।७५-८१) में ऐसा आया हैकि भ 


३४५ 


(३०३८-४०) में पुत्रों के ये ही नाम आये हैं 
के स्थान पर माल्यवत्‌ नाम” आया है ।४० 


सं रतवर्ष समुद्र के उत्तर और हिमालय के दक्षिण 
में है और मनु को भरत कहा गया क्योंकि उन्होंने अपनी प्रजा अर्थात्‌ यालोक का मरण किया और इसी से _ 


इस वर्ष को भारत कहा गया। यही बात ब्रह्मण्डपु० (२।१६।७ ) में। मी है । वायूपु० ने स्वयं विरोधी 
वात लिखी है ( ३३।५०-५२ ) कि नामि का पुत्र ऋषम था, जिसका पुत्र था भरत, जिसके नाम पर 
भारतवर्ष नाम पड़ा ।- यही वात ब्रह्माण्डपु०. (२।१४।६०-६२) में मी है। वायुपु० ( 3३।१३४ ) में 
यह भी आया है कि दुप्यन्त एवं शकुन्तला से भरत उतपनन हुए और उनके नाम पर मारत पड़ा ।४१ भारत- 


४०, उत्तरं यत्समुद्रस्य हिमाद्रेइचंव दक्षिणम्‌ । वर्ष तद्भारतं नाम भारती यत्र संततिः ॥ नवयोजन- 


साहस्रो विस्तारश्च हिजोत्तमाः । कमंभूमिरियं स्वर्गमपवर्ग च गच्छताम्‌ ॥ महेन्द्रो 'मलयः सहयः शुक्तिमानुकषपर्वतः। 
विन्ध्यश्च पारियात्रश्च सप्तात्र कुलपवंताः॥ विष्णुपु० (२।३।१-३ ), बहापु० (१३।१-३); देखिए अग्नि (११८। 
१-३, जहाँ ऋक्षपवंत के स्थान पर हेमपर्वत आया है), माकण्डेयपु० (५४।१०-११), ब्रह्माण्ड (२१६-२ 
एवं १८-१४) । यह द्रष्टव्य है कि पाणिनि ने स्पष्ट रूप से इन पर्वतों में केवलं “हिमवत्‌' (४।४।११२) का 
नाम लिया है जबं कि उन्हें किशुलुकगिरि ऐसे अन्य पर्वतों के नाम विदित थे (६।३।११७) । अत्रापि भारतं 
श्रेष्ठ जम्बूढीपं महामुने । यतो हि कर्मभूरेषा यतोन्या भोगभूरयः ॥ सहा० (१३।२३), विष्णुषु० (२।३।२२), 
इस इलोक के उपरान्त दोनों में कई इलोक एक समान हैं। भीध्मपवं (३११) में “महेन्द्रो. . . ' नामक इलोफ 
है, किन्तु वहाँ ऋक्षवान्‌' नाम आया है, किन्तु अध्याय ६ (झ्लोक ४-५) में केवल ६ पर्दतों के ही नाम 
आये हैं । 
हँ ४१. विष्णपु० (२।१।३२) की वापुपु० (३३।५०-५२) से सहमति हैँ । ज्ञाकुन्तल (अंक ७) में 
कालिदास ने एक पात्र से कहलवाया है कि शकुन्तला का पुत्र, जो कण्य के आश्रम में सर्ददमन कहा जाता 
था, भरत के नाम से प्रसिद्ध होगा (इहायं सत्वानां प्रसभदभनात्सर्वदसनः पुनर्यास्यत्यास्यां अरत इति लोकस्य 
मरणात्‌) । यह सम्भव है कि कालिदास के काल तक शकुन्तला का पुत्र भारतवर्ष के नाम से सम्बन्धित 
नहीं था, अन्यया कवि को एक अन्य भविष्यवाणी करने में कि उसके नाम से एक वर्ष भी सम्बन्धित होगा, 
कौन रुकावट थी । पाणिनि ने श्राच्यों' एवं 'भरतों' (२४६६ एवं ४२११३) का उल्लेख किया है। भरत 
लोग प्राचीन थे और उनका ऋग्वेद (३।३३।११-२२) में कई बार उल्लेख हुआ है । भरतों को ग्राम अर्थात्‌ 
एक दल या संघ के रूप में भी कहा गया है जिसने “विपाश' एवं गुतुद्रि (आधुनिक व्यास एवं सतलज) 
के संगम को पार किया था (३३२३२), भरतों ने घर्षण से अग्नि उत्पन्न की थी (२।५३।१२, जहाँ पर ऐसा 
आया है कि विश्वामित्र को स्तुति ने भारत-जन की रक्षा को थो) । बहुत-से सन्त्रों सें अग्नि को 'भारत' कहा 
गया है (ऋ० २।७।१ एवं ५, ४।२५।४, ६।१६।१४ एवं ४५) ऐतरेयब्राह्मण (२३४) में ऐसा आया है 
कि दीर्घतमा मामतेय ने भरत दोष्पन्ति (दौप्यन्ति) को एन्द्र महाभिषेक द्वारा मुकुट दिया. (राजा बनाया) 
“और उसके उपरान्त भरत ने चारों ओर राज्य जीता, कई अश्वमेध किये । इसके उपरान्त पाँच ऐसे इलोक 
उद्धत हैं जो यह बताते हैं कि भरत ने मस्तार देश में. असंख्य हाथियों का दान किया, उन्होंने यमुना एवं 
गंगा के तट पर यज्ञ किये । अन्तिम इलोक (पाँचवाँ) .में आया हे: “महाकर्म भरतस्य न पूव नापरे जनाः। 
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वर्ष के सात प्रमुख पर्वत हैं--महेन्द्र, मलय, सत्य, शुवितमत्‌, ऋषक्षपर्व॑त, विन्ध्य एवं पारियात्र। पुराणों का कथन 
है कि जम्बूढीप में भारत्‌ सर्वश्रेष्ठ वर्ष है (ब्रह्मण १६।२३-२४, विष्णुपु० ३।३।२२, ब्रह्माण्डपु० २।१६।१७)। 
कुछ पुराणों में मारत के विषय में सुन्दर प्रशस्तियाँ हैं (ब्रह्मण २७।२।& एवं ६६-७६, विष्णुपु० २।३।२३-२६)। 

कुछ पुराणों में भारतवर्षं के & भागों के नाम आये हैं, यथा--इन्द्रह्ीप, कशेरु, ताम्रपर्ण, गभस्तिमत्‌, 


` ¬ नागद्वीप, सहृय, गन्धव, वारुण, और नवाँ १,००० योजन उत्तर से दक्षिण तक लम्बा है, जिसके पूर्व में किरात 


लोग, पश्चिम में यवन लोग तथा मध्य में चार वर्णो के लोग रहते हैं । यह द्रष्टव्य हैं कि यद्यपि भारतवर्ष 
जम्बूहीप का एक भ.ग मात्र है किन्तु नव भागों में कुछ इन्द्रद्वीप एवं नागद्वीप के नाम से विख्यात हैं। एक 
अन्य महत्त्वपूर्ण बात यह है कि मत्स्य० (११४।१०), वायु० (४५८१), वामन० (१३११) एवं बह्याण्ड० (२। 
१६।११) ने 8 द्वीप को कुमार कहा हैया गंगा के ख्रोत-स्थल से /कुमारिकी तक विस्तृत माना है। अतः 
ऐसा प्रतीत होता है कि भारतवर्ष का वाँ माग आज का भारतवर्ष है और अन्य आठ भाग, ऐसा लगता 


` है, वे देश तथा द्वीप हैं जो आज के भारत के दक्षिण-पूवं में पड़ते हैं। यह सम्भव है कि प्रारम्भिक ग्रन्थों 


ने भारतवर्ष को आज के भारत की सीमा तक ही सीमित समझा, किन्तु जब भारतीय संस्कृति दक्षिण- 
पूर्व एशिया में फैल गयी तो भारतवर्ष के अन्तगंत सम्पूर्ण भारत एवं सुदूर भारत भी सम्मिलित हो गया। 
बाबर (माष्य, जैमिनी १०१३५) ने व्यक्त किया है कि हिमवत्‌ से कुमारी अंतरीप तक भद्र लोगों 
की भाषा एक सी: है (प्रसिद्धइुच स्थाल्यां चरुशब्दः आ हिमवतः आ च कृमारीमयः प्रयुज्यमानोदुष्टः) । और 
देखिए वही भाष्य (जै० १०१४२) जहाँ बैसे ही शब्द प्रयुक्त हैं । हिमाच्छादित पर्वेतो का ज्ञान ऋग्वेद 
के ऋषियों को भी था (१०।१२१।४, यस्येमे हिमवन्तो महित्वा यस्य समुद्रं रसया सहाहु ) । यस्‍्य' का संकेत 
हिरण्यगर्म की ओर है । अथर्ववेद ( ५।४।२ एवं ८ ) ने हिमवत्‌ को एकवचन में प्रयुक्त किया है ।. पर्वत 
(बहुवचन में) कई बार आये हैं (ऋ० १।३७।७, ५।५६।४) । महाभारत, शबर, पुराणों एवं बृहत्संहिता से 
प्रकट है कि प्राचीन भारत के लोगों ने अपनी संस्कृति को भारतवर्ष से समन्वित माना, अर्थात्‌ उन्होंने देश 
एवं संस्कृति को न कि जाति एवं संस्कृति को एक माना। ब्रह्मपुराण एवं माकंण्डेयपुराण ने भारत को आज 
के भारत के रूप में ही चित्रित किया है, क्योंकि इसकी सीमा के विषय में ऐसा आया है कि उत्तर में 


मक दै और तीन ओर समुद्र है । और देखिए इस महाग्रन्थ का मूल खण्ड २, पू० ११-१६ एवं १७: 
१८ ।४ 


दिवं सत्यं इव हस्ताभ्यां नोदापुः पञ्चमानवाः॥' देखिए शतपथब्राह्मण (१३।५।४।११-१३), जहाँ ऐ 

३ एसा आया 
है कि भरत दौष्पन्ति शकुन्तला से उत्पन्न हुए थे, वहों उनके विषय में चार गाथाएँ आयी हैं। जिनमें तीन 
तो ज्यो की त्यों ऐतरेयब्राह्मण वाली हैं, और ऐसा आया है कि उन्होंने वही महत्ता एवं कीति कमायी जो 
भरतों को उसके कालों में प्राप्त हे । अथर्ववेद ने बहुधा 'हिमवत्‌' की चर्चा की है (यथा. ५।२।८, १३ 
३३।१ में) ओर ऐसा कहा गया हैं कि कृष्ठ ओषधि (पोधा) उत्तर में पाया जाता 


2 ड और वह हिमव 

` से पूर्व की ओर ले जाया जाता है, और ऐसा आया है (अथर्व० ६।२४।१ एवं ३) कि है ले त्‌ 
से निकलती हैं और सिन्धु में मिलती हैं । महाभाष्य (पाणिनि ४६६) ने टिप्पणी दी है कि भरत लोग 
पुर्व को छोड़ कर किन्ही अन्य देशों में नहीं पाये जाते । 


` ४२: दक्षिणापरतो यस्य पूर्व चेव महोदधिः । हिसवानुत्तरेणास्य क 


सर्वबीजं ७ क यथा गणः i> ७ | 
स्वरणं हिजोत्तमा; । त्रहापु०. २७६५-६६, माकंण्डेयपुराण (५४५६) मुकस्प यथा गुंणः। तदेतद्भारतं वर्ष 


Fh २“ 


॥ 


०: 


Dr 


चिस्व-विद्या ३४७ 

वायुपु० ने कगमग १००० इलोक (अध्याय ३६-४६) मुवनविन्यास (विद्व-संगठन) के विषय में, ˆ 
अहापु० ने (अध्याय १८-२१) उसी विषय में (अर्थात्‌ भुवनकोष के विषय में), मत्स्यपु० (अध्याय ११४) 
ने भुवनकोष के विषय में लिखे हैं तथा कर्मेपु० (१।४०) ने भुवनविन्यास पर लिखा है तथा द्वीपों एवं 
वर्षों का उल्लेख किया है । 

प्राचीन एवं मध्यकालीन देशों का उल्लेख विष्णुपु० (२।३।१५-१८)  वायुपुर (४५।१०६-१३६), 
ब्राह्माण्डपु० (२।१६।४०-६८), मत्स्यपु० (११४।३४-५६), मार्कण्डेयपु० (५४), पह्मपु० (आदि ६।३४-५६), 
वामनपु० (१३।३६ तथा आगे के इलोक) में हुआ है ।%3 मीष्मपवं (अध्याय &) में मी देशों एवं लोगों 
का उल्लेख है-। वृहत्संहिता के नक्षत्रकूर्माध्याय (१४।१-३३) में भारतवर्ष के मध्य में स्थित कई देशों के 
नाम आये हैं और इसकी आठों दिशाओं में स्थित देशों के नाम भी आये हैं। ऋग्वेद में बहुत-सी नदियों के 
नाम आये हैं। (ऋ० १०।७५।५-६) में गंगा से कुभा (काबुल नदी) गोमती, कुमु (आधुनिक कुरंम) तक 
की १८ या १४ नदियों के नाम आये हैं। इक्कीस नदियों (तीन दलों में विभाजित तथा प्रत्येक दरू में सात) 
की ओर संकेत मिलते हैं(नऋह० १०।६४।८, १०।७५।१ एवं ६४६ ऋ० (१।३२।१२ एबं १०।१०४।८) में सात 
सिन्धुओ का उल्लेख है। और देखिए (ऋ० २।१२।१२,४।२८।१, १०।४३।३) । नदियों को मुख्य-मुख्य पतों 
से निकली कहा गया है, देखिए इस विषय में मत्स्यपु० (११४।२०-३३), कू्मपु० (१।४७।२८-३६), 
ब्रह्माण्ड पु०(२।१६।२४-३४), वामनपु० (१३।२०-३५ एवं ३४।६-८), ब्रह्मपु० (१४।१०-१४ एवं २७। 
२५-४०) पद्मपु० (आदि खण्ड, ६।१०-३२) । अनुशासनपवं (१६५ १६-२६) में भी बहुत-सी नदियों का 
उल्लेख है । 


४३. पाणिनि में जनपदों एवं अन्य भौगोलिक आँकड़ों के लिए देखिए जनल (उत्तर प्रदेश को 
हिस्टॉरिकल सोसाइटी, जिल्द १६, पृ० १०-५१, डॉ० वासुदेवशरण अग्रवाल) एवं इण्डियन हिस्टॉरिकरू ववाटरलो, 
जिल्द २१, प० २६७-३१४ जहाँ पुराणों में उल्लिखित देशों का व्योरा उपस्थित किया गया है, 
और देखिए डा० डी० सी० सरकार कृत टेक्स्ट आव दि पुराणिक लिस्ट आव पिपुल्स (इण्डि० हिस्टाँ० 
कवा०,, जिल्द १४, पु० २६७-३१४) । पाणिनि से ऐसा लगता है कि वे सम्पूर्ण भारत से अवगत थे, सुइूर 
उत्तर-परिचिम से किग तक तथा अश्मक (अजन्ता एवं पेठान के आसपास का क्षेत्र) एवं आधुनिक कच्छ 
तक, क्योंकि उन्होंने स्पष्ट रूप से ये नाम लिये हैं, यथा--गान्धार (४११६४), सुवास्तु (४।२।७७, .आधु- 
निक स्वात), कम्बोज (४।१।१७५) एवं तक्षशिला (४।३।४३), सिन्धु (४।३।३३), शलातुर (४।३।३४; 
जहाँ पर पाणिनि का जन्म हुआ था, जिसके कारण भामह ऐसे 'पइचात्कालीन लेखकों ने उन्हें शलातुरीय 
कहा है), सौवीर (४।१।१४८), कच्छ (४।२।१३३), मगध, किग, सूरमास (सर्मा घाटी) (४।१।१७०), 
अश्मक ।(४।१।१७३) । देखिए काभिङघम कृत 'ए्येण्ट जियांग्रफी' आव इण्डिया (१८७२), नन्दलाल डे 
कृत दि जियोग्रेफिकल डिक्शनरी आव ऐंस्पेष्ट एण्ड मेडिवल इण्डिया (१३२७), सुरेन्रनाय मजुमदार कृत 'बि- 
ब्लियोग्रेफी आव एऐंश्येण्ट जियाँग्रेफो आँव इण्डिया' (इण्डियन एंटीक्वेरी, जिल्द ४८, १६१६, पु १५-२३) 
एवं तीयो को तालिका' जो इसी महाग्रन्थ से संलग्न है (हिन्दी संक्षिप्त संस्करण के खण्ड २ में प्रकाशित 


है) । 
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पुराणों में पातालों की संख्या बहुधा सात मानी गयी है, किन्तु उनके नामों में कुछ अन्तर पार्या 
जाता है। इस विषय में देखिए वायुपु० (५०११-१२), ब्रह्मपु० (२१।२-३ एवं ५४।२० तथा आगे के 
इलोक), ब्रह्माण्डपु० (२।२०।१० तथा आगे के इलोक), कूमेपु० ( १।४४।१५-२५) एवं विष्णुपु० . (२।५।२-३)। 

योगसूत्र (३२५, कहीं-कहीं २६ की संख्या आयी है; “भुवनज्ञानं सूर्ये संयमात्‌') के व्यासभाष्य में 
सात लोकों (भूर्‌, मुवः, स्वः, महः, जन, तपः एवं सत्य) ४४, सात नरकों (अवीचि आदि), सात पातालों 
सात दीपों के सात पृथिद्ठी, पुथिवी के मध्य में मेरु के साथ सात पंतों, वर्षों, सात द्वीपों, यथा---जम्बु, शक, 
कृश, कंच, शाल्मलि) गोमेघ (गोमेधक नहीं, जैसा कि मुद्रित पुराणों में पाया जाता है) एवं पुष्कर, सात 
समद्रों, देवों की वाटिकाओं, उनके सभा-मवन (जिसका नाम सुधर्मा था, नगर का नाम था सुदर्शन, प्रासाद का 
नाम था वैजयन्त), महेन्द्रलोक, भ्रजापत्य लोक, जनलोक, तपःलोक एवं सत्य लोकों में देवों के दलों का संक्षिप्त 
किन्तु बहुत ही महत्त्वपूर्ण उल्लेख है । इनमें से बहुत-सी बातें पुराणों में वणित बातों से मिरूती-जुळती हैं । 


इससे यह सिद्ध होता है किं चौथी शती केबहुत पहले से ही पुराणों में पाये आानेवाले जगत्‌-सम्बन्धी [विवरण 
लोगों में विख्यात हो गये थे । 


४४. तीन या सात व्याहतियों के लिए प्रयुक्त शब्द लोकों के द्योतक माने देखिए तै 

ब्रा० (२।२।४।३) एता वे व्याहृतय इमे लोका: एवं तै० उप० (१ ।५)— भूरिति वा नोस (न बा 
रिक्षम्‌ ॥ सुवरित्यसौ लोकः। मह इत्यादित्य:॥ आदित्येन वाव सर्वे लोका महीयन्ते।; कूर्मपुराण (१४४१-४) 

ने महः से सत्य तक के लोकों का उल्लेख किया है । , 2 र 


द 


अध्याय ३५ 
कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त 


कम एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त भारतीय घर्म एवं दर्शन के अत्यन्त मौलिक सिद्धान्तो में परिगणित है । 
यह उस प्रश्न के समाधान का प्रयास है जो सभी विचारशील व्यक्तियों के मन में उठा करता है, यथा 
शरीर की मृत्यु के उपरान्त मनुष्य का क्या होता है ? इस सिद्धान्त ने सहल्नों वर्षों तक अथवा कम-से-कम 
उपनिषदों के काल से सम्पूर्ण भारतीय चिन्तन एवं सभी हिन्दुओं, जैनों एवं बोड़ों को प्रभावित कर रखा 
है । यह एक विशाल विषय हैं और गत कुछ दशकों से परिचम के लेखकों के मनों को इसने आक्कष्ट 
कर रखा है। पुनःशरीर धारण पर परिचिम में अब एक बृहत्‌ साहित्य की रचना हो चुकी है। 

प्राचीन ऐतिहासिक कालों में बहुत-से देश पुनर्जन्म में विश्वास करते थे। हेरोडोटस .का कथन है कि 
कुछ यूनानियों ने (जिनके नाम उसे ज्ञात थे, किन्तु उसने उन्हें गुप्त रखा) उस सिद्धान्त का प्रयोग अपना 
समझ कर किया, किन्तु सर्वप्रथम मिस्र देश के निवासियों ने ऐसा कहा और विश्वास किया कि मानव आत्मा 
अमर: है और शरीर की मृत्यु हो जाने पर यह किसी अन्य जीवित वस्तु में, जो जन्म लेने वाली होती 
थी, प्रवेश कर जाता है । लगता है, पैथागोरस ने इस पर विशवास किया है किन्तु उसने इस विश्वास को 
भारत से ग्रहण किया, इस विषय में विभिन्न मत प्रकाशित हुए हैं। प्रो० ए० बी० कीथ (जें० आर० | 
ए० एस०, १६०६, पृ० ५६६-६०६) ने एक लम्बे विवेचन के उपरान्त ऐसा मत प्रकाशित किया है कि 
पैथागोरस ने यह सिद्धान्त मारत से उघार नहीं लिया । विषयान्तर हो जाने के अय से प्रस्तुत लेखक इस 


विषय में अपना मत नहीं रखना चाहता । हाप्किस एवं मँक्डोनेल ने पैयागोरस के. ऊपर पड़ने वाले भारतीय 


प्रभाव को स्वीकार किया है किन्तु ओल्डेनबग एवं कीथ ने नहीं। ` 

` केवल पैथागोरस ने ही नहीं, प्रत्युत एंम्पीडॉकिल्स (जिसने यहाँ तक कहा था.कि वह पहले लड़का, 
लड़की, झाडी, पक्षी एवं मछली था) एवं प्लेटो ने आत्मा के पुवेजन्म एवं उत्तर-जन्म में विशवास किया है। 
देखिए केनेथ वाकर का ग्रन्थ 'दि सिल आव लाइफ' (जिसमें उन्होंने लिखा है कि ईसा मसीह के काल 
में पुनर्जन्म का सिद्धान्त भारत में भलीमाँति विख्यात था, पु० ३३) तथा गफ इत “फिलॉसॉफी आव दि 
उपनिषद्‌’ (लत्दन, १८८२), पु० २६-३१। गफ ने प्रतिपादित किया है कि उपनिषदों के पूर्व वैदिक साहित्य | 
में पुनर्जन्म की बात नहीं पायी जाती अतः हिन्दुओं ने इस सिद्धान्त को भारतीय आदिवासियों से ग्रहण किया 
होगा ॥ देखिए इसी विषय में जी० डब्ल्यू० ब्राउन का मत ‘स्टडीज इन ऑनर आव ब्लूमफील्ड' नामक नय 
में (पुर ७६-८८) । यह अत्यन्त निर्मूल कल्पना है, इसके पीछे कोई प्रमाण नहीं है। यदि पुनर्जेन्म का सिद्धान्त 
मिस्रवासियों तथा अन्य, आदिजातियों में पाया जा सकता है तो ऐसी कल्पना के लिए कोई तक नहीं है 


« कि इस सिद्धान्त का प्रतिपादन स्वयं मारतीयो ने नहीं किया, विशेषतः जब इस विश्व में कहीं भी इतना 


बिस्तृत कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त नहीं पाया जाता जितना कि संस्कृत साहित्य में विद्यमान है । अतः 
गफ एवं ब्राउन की (जिसने यहाँ तक लिख डाला है कि योग, सांख्य एवं उपनिषद्‌ शब्द दरविइ भाषा के शब्दो 


bo 
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के आधार पर बने हँ) कल्पनाएँ एवं अनुमान निराधार एवं निर्मूल्य हैं। विद्वानों, विशेषतः पाइचात्य विद्वानों को 
पूर्व के विषय में लिखते समय मल्लिनाथ के "नामूलं लिख्यते किञ्चित्‌” नामक शब्दों को स्मरण रखना चाहिए। 
प्रस्तुत लेखक अनुमानों के विरुद्ध नहीं है, किन्तु उनके पीछे कोई तथ्य एवं प्रमाण अवस्य होना चाहिए । 
भय तो इसका रहता है कि पहले के विद्वानों। के अनुमान आगे के लेखकों के लिए युक्तिसंग निष्कर्ष-से लगने 
लगते हैं । वास्तव में हमें मारी-मरकम नामों के रोबदाब से अपनी रक्षा करनी चाहिए, बिना किसी जाँच 
के विश्वास नहीं कर लेना चाहिए, जैसा कि विद्वान्‌ लेखक एवं विचारक एक्टन ने लिखा है। इस महाग्रन्थ 
के खण्ड ४ के मूल पृष्ठ ३८-४० में कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर संक्षेप में कुछ लिखा जा चुका है 
, (पापों एवं उनके प्रायरिचित्तो आदि के विषय में चर्चा करते समय) । किन्तु विस्तार आगे के लिए छोड़ 
दिया गया था ॥ 
इस अध्याय में हम इस सिद्धान्त के उद्गम एबं विकास के लिए वैदिक साहित्य की जाँच करेंगे और - 

देखेंगे कि आगे चल कर इसमें क्या संशोधन, परिवर्तन एवं विरोध उपस्थित किये गये और आधुनिक काल 
में इसके विरोध में क्या तकं उपस्थित किये जाते हैं। यह महत्त्वपूर्ण बात है कि यद्यपि कतिपय दशैनों (यथा-- 
सांख्य, योग, न्याय, वैशेषिक, पूरवेमीमांसा एवं वेदान्त) ने एक-दूसरे के सिद्धान्तों की कड़ी आलोचनाएँ की 
हैं, किन्तु उन्होंने कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त को एक स्वर से स्वीकार किया है, केवल भौतिकवादियों 
(यथा चार्वाक) ने इसे अमान्य ठहराया है। बौद्धों एवं जैनों ने इसे अपने ढंग से अपना लिया है (जब कि 
चे वैदिक एवं स्मृति साहित्य के बहुत-से विषयों से असहमत हैं) । क्म.एवं पुनर्जन्म-सम्बन्धी सभी विदवासों 
के साथ कुछ सम्मावनाएँ एवं उहापोह चलते हैं, यथा--(१) मनुष्य का एक आत्मा होता है, जो नित्य 
ओर भौतिक शरीर से पृथक है, (२) अन्य जीवों यथा--पशुओं, ओषधियों (पौधों) एवं सम्भव निर्जीव 
पदार्थों में भी आत्मतत्त्व होता है, (३) मनुष्य एवं निम्नस्तर के पशुओं का आत्मा एक भौतिक शरीर 
से दुसरे में प्रविष्ट हो जा सकता है, (४) आत्मा कमं करने वाला एवं दुःख सहने वाला होता हैत 

हमने ह एट क ४ के मूल पु० १५४-१७१ में विस्तार के साथ देख लिया है कि किस प्रकार 
स्वगे एवं नरक की भावनाएं काल से आगे तक चली र पुनर्जन्म 
र ए । और किस प्रकार र एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त 
द 'कर्म' शब्द ऋग्वेद में ४० बार से अधिक प्रयुक्त हुआ है । कहीं-कहीं इसका अर्थ है पराक्रम” या 
बीर कार्य, यथा ऋ० (१२११६, विष्णु के कर्म (पराक्रम) का निरीक्षण करो), प्रशंसा के योग्य उसके 
(इन्द्र के) प्राचीन कर्मों की घोषणा अपने शब्दों (या इलोकों) से करो (ऋ० १।६१।१३) १ और देखिए 
ऋ० (१।६२।६, १।१०१।४, १०।५४।४, १०।१३१।४) । ऋगवेद के कुछ स्थलों पर “कर्म” का अर्थ है 'घामिक 
त्य (यज्ञ, दान आदि), यथा देव लोग इस कवि के सभी कर्मों को स्वीकार करते (या चाहते) हैं जो 
तुम्हें स्तुति देता है (तुम्हारी वन्दना करता है) यह ऋ० (१।१४८।२) है । और देखिए ऋ० (८३६७, 


१. अस्येदु प्र ब्रृहि पूर्व्याणि तुरस्य कर्माणि नव्य उकथे:। ऋ० ( | 

॥ र र्थः। ऋ० (१।६१।१३); तदु प्रयक्षतमस्य कर्म 
दस्मस्य चारुतमसस्ति दंसः । उपहवरे यदुपरा अपिन्वन मध्वणंसो नद्यइचतस्रः ॥ ऋ० (१६२६) ; ड 
सुरामरिविना च पा) विपिपाना शुभस्पती इन्द्रं कमस्वावतम्‌॥ ऋ७० (११३११) बज 
५... २, जुषन्त विदवान्यस्य कर्मोपस्तुतिं भरमाणस्य कारोः । त्र० (१॥१४८।२): ह्यावाइवस्थ सन्व- 
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कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त "३५१ 
६।६६।११) । प्राचीन काल में स्वगं ऐसा स्थल माना जाता था, जहाँ अधिक से अधिक कर्मों के फल का आनन्द 
लिया जाता है। इस लोक के फल (यया-सम्पत्ति, वीर पुत्रों) के लिए स्तुति निःसन्देह की जाती थी, किन्तु 
अमृतत्व .एवं स्वरं के आनन्द को सर्वाधिक मूल्य दिया जाता था। ऋ० (१०।१६।४) में अग्नि से प्रार्थना 
की गयी है कि वह मृत को उन लोगों के लोक में ले जाथे जिन्होंने अच्छे कर्म किये हैं (ताभिवंहँनं सुकृतां 
उलोकम्‌) । “सुङृतां लोकम्‌' शब्द अथवंवेद (३।२८।६, १८।२।७१) एवं वाज० सं० (१८४२) में भी आये 
हैं । ऋण (5।११३।७-१०) में वह यजमान जो इन्द्र को सोम अर्पण करता है, प्रार्थना करता है कि वह 
स्वर्ग में अमर रूप में रख दिया जाय, जहाँ अनन्त प्रकाश रहता है, विवस्वान के पुत्र यम राजा हैं, जहाँ आनन्द 
एवं आह्लाद है और जहाँ कामनाएं और उनकी पूर्ति है । अमरत्व के लिए सभी देवों की स्तुतियां की गयी 
हैं, यथा अग्नि की (ऋ० १।१३।७, ४।५८।१, ५।४।१०, ६।७।४), मस्तों की (ऋ० ५।५५।४), मित्र 
एवं वरुण की (ऋ० ५।६३।२), विश्वेदेवों की (ऋ०- १०।५२।५ एवं १०।६२।१), सोम की (१।३१।१, 
&।६४।४, ६।१०८।३) । किन्तु दुष्कृत्य करने वालों के भाग्य के लिए ऋग्वेद में कुछ नहीं कहा गया है । 
ब्राह्मण-प्रन्थों में सत्कमों के फलों एवं दुष्कर्मो के प्रतिकार के विषय में पर्याप्त वर्णन मिलता है। झत० ब्रा० 
(१२।६।१।१) में प्रतिकार की भावना व्यक्त की गयी है।5 यही बात मांस-मक्षण के विषय में मन्‌ एवं विष्णुधमंसूत्र 
में कही गयी है, जिससे ऐसा अभिव्यक्त है---वह्‌ जीव जिसका मांस मैं यहाँ खाता हूँ, दूसरे लोक में मुझे खायेगा, 
विज्ञ लोग 'मांस' शब्द के मूल या उद्भव के विषय में ऐसा घोषित करते हैं ।” शतपथब्राह्मण (११।६।१।३-६) में 
एक विलक्षण कथा आयी है। मृग्‌ से, जो अपनी विद्या के कारण गर्वीले हो गये थे और अपने को पिता से भी अधिक 
विद्वान्‌ समझते थे,उसके पिता वरुण ने चारों दिशाओं में पूर्व से उत्तर तक जाने को कहा और लोट आने पर 
देखी हुई सभी घटनाओं का विवरण माँगा। सभी दिशाओं में भृगु को मयंकर दृश्य देखने को मिले, पूव में उन्होंने 
लोगों को एक-दूसरे को छिन्न-भिन्न करते देखा, एक-एक कर हाथ उखाइते यह कहते सुना, यह तुम्हारे लिए, यह 
मेरे लिए।' उन्होंने कहा, यह भयंकर हैं।' उन लोगों ने कहा, “इन लोगों ने हमारे साथ सामने के लोक में किया, 
अतः हम लोग प्रतिकार में ऐसा कर रहे हैं ।” तब उन्होंने उत्तर में देखा कि चिल्लाते एवं रोते हुए लोगों द्वारा चिल्लाते 
एवं रोते हुए लोग पीटे जा रहे हैं। जब उन्होंने कहा, 'यह तो भीष्म (मयंकरया भीषण) है तो उन लोगों ने उत्तर 
दिया, इन लोगों ने हमारे साथ ऐसा ही. . . यह प्रतिकार है।' यह एक लम्बी गाया है, जिसका वर्णन यहाँ अनावश्यक 
है।यह कथा सम्भवतः जैसे को तैसा' वाली कहावत चरितार्थे करती है। इतना तो स्पष्ट है कि शतपथब्राह्मण के काल 
तक यह घारणा बध चुकी थी कि जो व्यक्ति एक जीवन में दुष्कृत्य करता है वह दूसरे जोवन में उसी व्यक्ति 
द्वारा, जिसका अनमल वह किये रहता है, दुष्कृत्य का उत्तर अथवा प्रतिकार पाता है। शत० ब्रा० एवं तै० ब्रा ने 
कई बार पुनर्मुत्य/ (बार-बार मरना, अर्थात्‌ बार-बार जन्म लेना एवं मरना) को जीत लेने अथवा उसको दूर कर 


तस्तथा शुणु यथा शुणोरत्रेः कर्माणि कण्वतः। ऋ० (०३६७); यही पुनः ८३७७ में आया है (सुन्वतः 
के स्थान पर रेभतः आया है); त्वया हि नः पितरः सोम पूर्वे कर्माणि चक्रः पवमान घीराः ऋ० (5।5६।११)। 

३. एतस्माद्वै यशात्पुरुषो जायते। स यद्धवा अस्मिंल्लोके पुरुषोऽन्नमत्ति तदेनसमुष्मिल्लोके प्रत्यत्ति 
शतपथ (१२।४।१।१) मांस भक्षयितामुत्र यस्य मांस मिहाद्भयम्‌ । एतत्मांसस्य सांसत्वं भ्रवदन्ति सनोषिणः। 
मतु (५५५), विष्णुधमंसूत्र (११७८); माँ का अर्थ है मुझको एवं 'सः का अर्थ वह जीव और मांस 
शब्द (जिसमें दोनों मिले हैं) का अर्थ वह है जो ऊपर कहा गया है ॥ 


३५२ र धर्मशास्त्र का इतिहास 


देने की बात कही है। शत० ब्रा० (१०।४।४) में आया है कि देव लोग अमर हो गये, क्योंकि उन्होंने प्रजापति की 
सम्मति से अग्नि चयन का उचित सम्पादन किया, यथा--३६० घेरने वाली इंटों, ३६० यजुष्मती इटो, अ 
३६ ओर इटों तथा १०,८०० लोकम्पृणा इटं से उसे सम्पादित किया। (१०४४४) में आया है-- जाति 
विद्या द्वारा तथा पवित्र कर्मा द्वारा अमर होना चाहता है, वह इस दारीर से पृथक्‌ होने पर अमर हो जायेगा और पुनः 
(१०।४।४।१०) में आया है--जो व्यक्ति इसे जानते हैं या जो यह पवित्र कमं करते हैं, वे पुनः मरने के उपरान्त 
इस जीवन में आते हैं और जीवन में आने के उपरान्त अमर जीवन प्राप्त करते हैं; किन्तु वे लोग जो इसे नहीं 
जानते या इस पवित्र कर्म का सम्पादन नहीं करते, मरने पर पुनर्जीवन प्राप्त करते हैं और वे मृत्यु का भोजन वार“ 
बार बनते हैं।'* तै० ब्रा० .(३।२।८) में नचिकेता की गाथा कही गयी है जो कठोपनिषद्‌ से मिळती है (कुछ मन्त्र 
दोनों में समान हैं।) तै० ब्रा० में आया है कि मृत्यु ने नचिकेता,को तीन वरदान दिये, जिनमें तीसरा कठोपनिषद्‌ 
से भिन्न है। वह तीसरा वरदान यह है--“मे 'पुनमूत्य' किस प्रकार दूर करूँ, इसकी मुझसे घोषणा करो।” मृत्यु 
. ने उससे नाचिकेत अग्नि घोषित का उपदेश किया , जिससे नचिकेता पुनमू'त्यु को दूर कर सका। और देखिए कौषी- 
तकि ब्रा० (२५।१) एवं बु» उप० (१२७७, १।५।२, ३।२।१० एवं ३।३।२) । ; 
ुष्कृत्यों के प्रतिकार की प्राचीन भावना से ही सम्भवतः अच्छे कर्मों की यह भावना उठ खड़ी हुई कि इनको 
(अर्थात्‌ सत्कर्मो को) दुष्कर्मा के विरोध में रखा जाय ओर दोनों को मानो तराजू में तोला जाय। शतपथब्राह्मण 
(११।२।७।३३) में आया है-- अब यह तराजू है, अर्थात्‌ वेदी का दाहिना पाञ्वं। वह वेदी का दाहिना पाशवं छूकर 
बेठ जाय, क्योंकि, वास्तव में, वे उसे. सामने के लोक में तराजू पर बैठाते हैं, और दोनों में जो ऊपर उठ जायेगा 
वह उसी का अनुसरण करेगा, चाहे बह अच्छा हो या बुरा जो कोई इसे जानता है वह इस तराजू पर इस लोक 
में बैठता है ओर सामने के लोक में अर्थात्‌ आगे के या परलोक में बैठने से छुकटकारा पा जाता है, क्योंकि यह्‌ 
सत्कमें ही है जो ऊपर उठता है बुरा कर्म नहीं।* 
शतपथ इस्‌ निष्कर्ष पर पहुंच गया था कि मन्‌ष्य की इच्छा (और उसी के अनुरूप उसका कार्य) पर ही 
यह निर्भर है कि उसे मृत्यू के उपरान्त कौन-सा लोक प्राप्त होगा। उसमें कथित है--'उसे ब्रह्म समझ कर सत्य का 
ही घ्यान करना चाहिए। अब यह पुरुष (मनुष्य) ही अधिकतर इच्छा है और अपनी इच्छा के अनुसार ही जब 
वह इस लोक से चलेगा तो सामने के (अर्थात्‌ आगे के) लोक में भी बंसी इच्छा रखेगा ।' 
शतप्रथब्नाह्मण (१०।१।५।४) में एक विचित्र वचन आया है जिसका सम्बन्ध यज्ञों से उत्पन्न उन शक्तियों 
से है जो कि सामने के (आगे अर्थात्‌ परलोक) लोक में प्रकट होती है। इसमें आया है कि जो व्यक्ति नियमित रूप 


/ ~ तेय एवमेति वे तत्कमं कुर्वते मृत्वा पुनः सम्भवन्ति ते सम्भवन्त एवामृतत्वमभि सम्भवः 
7 य एवं रे विढुये वे तत्कर्म न कुर्ते मृत्वा पुनः सम्भवन्ति त एतस्येवान्नं पुनः पुनर्भवन्ति । शतपथक्ना० 

१० ४।३।१०) । | २ 
र निक ५. अथ Mn यदक्षिणो वेद्यन्तः स यत्साधु करोति तदन्तर्वेद्यय यदसाधु तद्ृहिवं दि। तस्माद्‌- 
दक्षिणं पु । तुलायां ह वा ऽमुष्मिंल्लोक आदधति यतरद्यंस्यति तदन्वेष्यति यदि साथ 
_ / चाज्साषु वेति । मि य एवं वेदास्मिन्हैव लोके तुलामारोहत्य मष्मिल्लोके तुलाधानंमुच्यते। साध- 
हे यच्छति न पाप्या । शतपथब्राह्मण ( ११।२।७।३३ ) । यहाँ पर बेदि के दाडिये पर 
हो ता इंच कल मा ३ ( ह ) । यहाँ पर वेदि के दाहिने पाइव 
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से nen है ७4:50 में प्रातः एवं सायं भोजन करता है, दर्श एवं पुर्णमास को करने वाला प 
सपत जोक रा हम (ऋसं वाले यज्ञ) को करने वाला सामने के लोकों में प्रति. चार मासों के 

 पशुयज्ञ करण वाला प्रत्येक ६ मासों पर खाता है; सोम यज्ञ करने वाला एक वर्ष के 
उपरान्त भोजन करता है; अर्निचयन वेदिका का निर्माण करने वाला प्रत्येक सौ वर्षा पर इच्छा के अनुसार खाता 
है या एक वार खा लेने पर खने की आवश्यकता नहीं समझता है। ` कर 

सतपय्ाह्मण इस निष्कर्ष पर पहुंचा था कि प्रत्येक व्यक्ति अपने मन के अनुसार निर्मित लोक में जन्म 
लेता है। उसने यह दृढतापूर्वक व्यक्त किया है कि जो देवों के लिए'यज्ञ करता है वह उस लोक को नहीं प्राप्त करता 
है जिसे आत्मा के लिए यज्ञ करने वाला पाता है और आत्मा के लिए यज्ञ करने वाला व्यक्ति अपने शरीर से, 
पाप से, उसी प्रकार मुक्ति पाता है जिस प्रकार सप॑ अपने केंचुल से पाता है (११२६१३-१४) । 

यह मान लेना होगा कि कर्म एवं पुनर्जन्म सिद्धान्त सम्बन्धी स्पष्ट वक्तव्य का ऋग्द में अभाव है। ऋग्वेद 
को ७३३ एक महत्त्वपूर्ण सूक्त है। प्रथम & मन्तरं में वसिष्ठ ने अपने पुत्रों के विषय में कहा है। १०-१४ स्वयं 
वसिष्ठ के लिए प्रयुक्त हैं जो या तो उनके पुत्रों द्वारा कथितं या एक अन्य मत से इन्द्र के साथ हुई बातचीत का एक 
अंश हैं। ये मन्त्र देवताल्यान युक्त हैं, रहस्यवादी हैं और व्याख्या के लिए अति कठिन। १० वें मन्त्र में वसिष्ठ 
के जन्म की ओर इंगित है जब कि भित्र एवं वरुण ने उन्हें विद्युत्‌ के अतितेत्न के पास पहुँचते हुए देखा, और 
ऐसा कहा गया है कि अगस्त्य उन्हें (वसिष्ठ को) लोगो के पास ले आये।. यहाँ पर “एकं जन्म' से ज्ञात होता है 
कि इस सूक्त में वसिष्ठ के अन्य जन्म की ओर भी संकेत है । ११वें मन्त्र में वसिष्ठ को उर्वशी से:उत्पन्न 
मित्र एवं वरुण का पुत्र कहा गया है और ऐसा आया है कि सभी देवों ने उन्हें एक पुष्कर (अन्तरिक्ष या कमलः) 
में रखा। १२वाँ मन्त्र लाक्षणिक एवं रहस्यवादी होने के कारण महत्त्वपूर्ण है, क्योंकि यम द्वारा फैलाये गये वस्त्र 
को बुनने की इच्छा करते हुए वसिष्ठ उवंश्ी से उत्पन्न हो गये। १३वें शोक में आया है कि दोनों (मित्र एवं 
वरुण) ने वीज को एक घड़े में डाल दिया, जिसके मध्य से अगस्त्य निकले और वसिष्ठ भी उत्पन्न हुए। १४वाँ 
मन्त्र प्रतृदो को सम्बोधित है और उनसे कहा गया है कि वे वसिष्ठ के सम्मान में लग जायें जो उनके पास यज्ञ 
(कराने) कें लिए आयेंगे। यह, ऐसा प्रतीत होता है, वसिष्ठ का दूसरा जन्म है.। 

प्रो० आर० डी० रानाडे ने अपने ग्रन्थ 'कांस्ट्रक्टिव सर्वे आव दि उपनिषदिक फिलाँसॉफी' (पृ० १४५-१४६) 
में ऋग्वेद के कुछ मन्त्रों पर निर्भर हो कर यह कहने का प्रयास किया है कि वैदिक ऋषियों ने पुनर्जन्म की ओर 
संकेत किया है (पृ० १४७) । किन्तु प्रो० रानाडे ने (उसी पृष्ठ पर) स्वयं यह माना है कि ऋग्वेद के अधिकांश 
भाग में पुनजेरम की मावना का सर्वथा अभ व है। स्थानाभाव से हम उनके तको की जाँच यहाँ नहीं कर पायेंगे। 


(पूर्ण जानकारी के लिए देखिए मूल ग्रन्थ, पृ० १५३७-१५४८ । 


„` श्री जे> एस० करन्दीकर ने (पूना-निवासी, जो लोकमान्य तिलक के कट्टर शिष्य हैं) अपने ग्रन्थ गीता- 


. . तत्त्व मञ्जरी; (मराठी में, १६४७) में यह दर्शाया है कि पुनर्जन्म का सिद्धान्त बैदिक संहिताओं में पाया जाता है 


और इस विषय में उन्होंने ऋग्वेदीय चार ऋचाओं (१०१४८, १०।१६।३ एवं ५ तथा १०१३४६, का-आश्य 
लिया है। किन्तु उनकी घारणा निर्मूल है। उन्होंने ऋचाओं का जो अर्थ लगाया हैं, वह ठीक नहीं है। विशेष. तक 
एवं विवेचन के लिए देखिए इस ग्रन्थ का मूल पु० १५४२ से पृ० १५४४ (खण्ड ५) । 

सँ० सं० (२।६।१०।२) में एक मनोरम वचन आया है- “जो व्यक्ति किसी ब्राह्माण को घमकी देता-है 
बह इसके लिए एक सौ वर्षो तक प्रायरिचत्त करेगा, जो उसे पीटता है वहं एक सहस्र वर्षों तक (प्रायश्चित्त करेगा), 


¢ 

८१ 

i 
> 


जो ब्राह्मण का रक्त गिरायेगा वह उतने वर्षो तक अपने पितरों के लोक को चहं: जानेगा-जितने मिद्ठों के कण | 
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रतत से सनकर एक पिण्ड के रूप में वन जायेंगे। अतः व्यक्ति न॑ तो ब्राह्मण .कों धमकी दे, न पीटे और न 
उसके शरीर से रक्त गिरने दे, क्योंकि वैसा करने से उतना ही पाप होता है ।' इस वचन से ऐसा नहीं प्रतीत 
होता है कि इसै वचन के प्रणयन के काल तक केवळ पितृलोक की भावना ही बन सकी थी, जैसा कि ड्यूशन ने अपने 
ग्रन्थ 'फिलॉसॉफी आव उपनिषद्‌? (पृ० ३२५) में लिखा है। वास्तव में, ऋग्वेद में देवयान एवं पितृयाण की 
कल्पना प्रबल हो चुकी थी। ऋग्वेद के अनुसार अधिक लोग यम के राज्य पितुलोक में जायेंगे, केवल थोड़े से 
देवयान द्वारा देवों के लोक में जायेंगे। यह वचन इस विषय में अधिक महत्त्वपूर्ण है कि एक अति घातक पाप के 
फलस्वरूप पापी को एक सहस्त वर्षों तक या कई संहल्नों वर्षों तक दुःख भोगना पड़ता था, अतः उसे कई जीवनों 
तक जन्म लेना पड़ता था, क्योंकि मानव की आयु सौ वर्ष होती है (ऋ०- १०।१६१।४=अथवे० ` ३।११।४; ऋ० 
श८हा६-वाज० सं० २५।२२) । उपर्युक्त वचन के आघार पर गौतमधर्मसूत्र ने व्यवस्था दी है कि क्रोध में 
आकर ब्राह्मण को घमकी देने से सो वर्षों तक स्वग का द्वार अवरुद्ध हो जायेगा (या नरक में जाना होगा), उसे 
पीटने से एक सहस्र वर्षो तक तथा उसके शरीर से रक्त निकालने पर उतने वर्षों तक स्वर्ग-द्वार अवरुद्ध रहेगा 
जितने मिट्टी के कणों से एक रक्तरंजित पिण्ड बन जायेगा। मनु (११।२०६-७) ने इसे यों समझा है कि ब्राह्मण 
के विरुद्ध किये गये दुष्कमों से अभियोगी को क्रम से १००, १००० या सह्रों वर्षों तक नरक में रहना पड़ेगा । 
मनुष्य झपने कर्मों एवं आचरण से अपना भविष्य बनाता है, इस सिद्धान्त की शिक्षा बृह० उप० (४।४।५-७) 
में मिलती है*--“जो जैसा आचरणं करता है, वह वैसा ही होगा, अच्छे कमो वाला अच्छा (जन्म) पायेगा, 
दुष्कर्मों वालो बुरा (जन्म) पायेगा; पुण्य कर्मों से पुण्य (पवित्र) होता है। दुष्कर्मों से बुरा। यहाँ वे कहते हैं--- 
“मनुष्य काममय है, उसकी जैसी कामना होगी वैसी ही उसकी इच्छा-शक्ति होगी, उसकी जैसी इच्छा होगी वैसा 
ही उसका कमं होगा, और जो कूछ कमं वह करता है वैसा ही वह होगा वैसा ही फळ वह प्राप्त करंगा।” इस 
- पर एक दछोक आया है--जिस किसी से मनुष्य का मन एवं सूक्ष्म देह संलग्न रहता है उसी के पास अपने कमों 
के फलों के साथ वह जाता है, भर जो कूछ फर्म वह इस लोक में करता है उसका फल प्राप्त करने के उपरान्त 
वह पुनः उस लोक से (जहाँ वह फल-प्राप्ति के कारण कुछ काल के लिए गया था), कर्मलोक में आ जाता है; इतनी 
बात उस व्यवित के लिए है जो कामयमान (अर्थात्‌ जो कामनाओं या इच्छाओं में डूबा हुआ है) है; अव.अकामय- 
मान के विषय में--; जो व्यक्ति कामरहित है, निष्काम है, जिसके काम झान्त हो गये हैं, जो स्वयं आत्मकाम 
(स्वयं अपनी इच्छा) है उसके प्राण कहीं और नहीं जाते, वह स्वयं ब्रह्म होने के कारण ब्रह्मलीन हो जाता है। इस 
बात पर एक एलोक है--जब मनुष्य के हृदय में स्थित सभी काम दूर हो जाते हैं, तो वह जो मत्यं है,, अमत 
हो जाता है, यहीं इसी शरीर में वह ब्रह्म की प्राप्ति कर छेता है।” उपर्युक्त वचन में क्रम यों है--काम, इच्छा 


६. स वा अयमात्मा ब्रह्म विज्ञानमयो मनोमय ... इति । यथाकारी यथाचारी ता भवात साधु- 
कारो सामुर्भवति पापकारी यापो भवति पुण्य; पुष्येन कर्मणा भवति पापः पापेन। अथो ख़ल्वाहुः। काममय एवायं 
पुरुष इति। स यथाकामो भवति तत्रतुर्भवति यत्क्रतुर्भवति तत्कर्म कुरते यत्कर्म कुर्ते तदभिसम्पद्चते । तदेव 
इलोको भवंति । तदेव सक्तः सह कर्मणेति लिङग मनो यन्न निषक्तमस्य । प्राप्या 


odes न्तं कर्मणस्तस्य यत्क्चिह 
करोत्ययम। तस्माल्लोकात्युनरंत्यस्मं लोकाय कर्मणे। इति नु कामयमाभः। अथा कामयमानो “योऽकामो; निष्काम 
` आप्तकाम आत्मकामो न तस्य प्राणा उत्क्रामन्ति ब्रह्मच सन्ब्ेह्माप्येति। तदेष शलोको भवति। यदा सर्वे प्रमच्यन्तै 


. कामा येज्य हृदि स्थिताः। अथ मत्योज्मतो भवत्यत्र ब्रह्म समदनुते ॥ ” बु० उप० ` (४।४।५-७) । 


I fn 
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एब कमं । इस विषय में देखिए ड्यूशन (फिलॉसॉफी आव दि उपनिषद्स, पु० ३४८) एवं जेराल्ड हड॑ (इज गांड 
एविडेण्ट', पृ० ३४) की भावभीनी टिप्पणियाँ । 

उपर्युक्त वचन के पहले एवं उपरान्त कई उदाहरण आये हैं, जिनमें दो यहाँ दिये जा रहे हैं, जिससे यह वात 
व्यक्त हो जायगी कि आत्मा किस प्रकार एक शरीर से दूसरे शरीर में जाता है। "जिस प्रकार एक झिंनगा घास 
के एक अंकुर के पोर पर पहुँचने के उपरान्त दूसरे अंकूर के पास पहुँचने की गति करता है, उसकी ओर अपने को 
खींच लेता है और उस पर अपने को अवस्थित कर लेता है, उसी प्रकार यह (जीव का) आत्मा मृत्यु पर अपने 
शरीर को त्याग कर, अविद्या को हुटाता हुआ, दूसरे शरीर की ओर पहुंचता हुआ उसकी ओर अपने को खींच 
लेता है और उसी में अपने को अवस्थित कर लेता है' (बू० उप० ४।४।३)। दूसरा उदाहरण यह है---जिस प्रकार 


सपं का केचुल पिपीलिका के दूह पर मरा हुआ एवं फेंकां हुआ रहता है, उसी प्रकार यह शरीर पड़ा रह जाता 


है और तत्र आत्मा, शारीर रहित, अमरात्मा हो जाता है और केवल ब्रह्म होता है। 

यह सम्पूर्ण वचन (बुट उप० ४।४।५-७) सबसे मुख्य, प्राचीन एवं स्पष्ट वचन है और उपनिषदों में पाये 
जाने वाले पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर प्रमूत प्रकाश डालता है। इसी प्रकार के अन्य वचन भी हैं । याज्ञवल्क्य एवं आर्ते- 
भाग की कथा के अन्त में (जहाँ याज्ञवल्क्य ने आतँमाग से एकान्त में मृत्यु के उपरान्त होने वाली अवस्था के विषय 
में बातें की हैं) उपनिषद में आया है--“उन्होंने जो कहा बह्‌ केवल कर्म था, उन्होंने जिसकी प्रशंसा की, बह कर्म 
ही है। व्यक्ति अच्छे कर्मों से अच्छा होता है और दुष्कर्मो से बुरा होता है (बु० उप० ३।३।१३) । 

ये दोनों ऐसे मौलिक वचन हैं जो पुनर्जन्म के सिद्धान्त के आघार में पड़े तकं एवं उद्देश्य की व्याख्या उपस्थित 
करते हैं। ॥ 
` उपर्युक्त दोनों उक्तियों का सारांश यह है कि इस जीवन में किये गमने कर्म एवं आचारण मनुष्य के भावी 
जीवन का निर्माण करने वाले होते हैँ और वर्तमान जीवन मनुष्य द्वारा अतीत जीवन या जीवनों में किये गये कर्मों 


: था व्यवहार का फल है।' किन्तु कर्म एवं आचरण (व्यवहार) मनुष्य की इच्छा (संकल्प) पर निर्मर रहते हैं और 


यह संकल्प (या इच्छा) कामनाओं के कारण ही जागता है। मनुष्य की कई कामनाएँ हो सकती हैं, वह उनमें कुछ 
को दबा सकता है, किन्तु कुछ कामनाओं की निप्पत्ति अथवा सिद्धि के लिए वह संकल्प ले सकता है। अतः कामनाएँ 
(अथवा केवल 'काम') संकल्प (या इच्छा), कर्मों एवं आचरण का आधार (मूल या जड़) है और अन्ततोगत्वा 
बही जन्मों एवं मरणों के चक्र (जिसे संसार कहा जाता है) के मूल में भी है। इसी से शंकराचार्य ने यदा सर्वे 
प्रमुच्यन्ते कामा (बु० उप० ४।५।७ ) का अनुसरण करते हुए कहा है--'कामो मूळ संसारस्य' अर्थात्‌ काम संसार 
का मूल है। ४ ४ 

ृहदारण्यकोपनिषद्‌ (६।२) में एक अन्य महत्त्वपूर्ण वचन है। वहाँ आरुणि के पुत्र सवेतकेतु के बार में एक 
क्था आयी है। श्वेतकेतु अपनी विद्या के घमण्ड में चूर पञ्चालं के समा-मवन में आये और वहाँ पर नौकरों द्वारा 
सेवा पाते हुए प्रवाहण जैबलि (एक क्षत्रिय या राजकमार) को देखा। स्वेतकेतु को देख लेने पर राजकूमार ने उनसे 
पुछा--विया आपने अपने पिता से शिक्षा पायी है ?' ज्र श्वेतकेतु ने हाँ” कहा तो राजकुमार ने उनसे पाँच प्ररन 
किये; यथा--(१) क्या आप यह जानते हैं कि जब मनुष्य यहाँ से जाते हैं तो वे किस प्रकार विभिन्न दिशाओं 
को जाते हैं ? ; (२) क्या आप यह जानते हैं कि वे किस प्रकार यहाँ लौट आते हैं ?; (३) क्या आप यह जानते 
हैं कि सामने वाला लोक किस प्रकार बहुत लोगों द्वारा बारबार जाने पर भी भर नहीं पाता ?; (४) क्या आप 
यह जानते हैं कि किस कृत्य की आहुति पर जल मानव बाणी से युक्त हो जाते हैं, उठ पड़ते हैं और बोल उठते 
है ?; (५) क्या आप देवयात एवं पितृयाण नामक मार्गों की पहुँच को जानते हैं ? (अर्थात्‌ क्या आप उन कर्मो को 
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जानते हैं जिनके द्वारा मनुष्य देवयान एवं. पितृय्याण “नामक सागरो में जा सकते हैं ?.), क्योंकि हमचे एक -क्रषि को 
यह कहते सुना है-- मने मनुष्यों के लिए दो मार्गों की बात सुनी है, जिनमें एक पितरों की ओर जाता है और दूसरा. 
देवों की ओर; इन्हीं दोनों मार्गों पर सारा संसार जो कुछ भी पिता (आकाश) एवं मात्रा (पृथिवी)- के बीच रहता 
है, चलता है।'* इन सभी प्रश्नों के विषय में सवेतकेतु ने कहा कि वे कुछ . नहीं जानते । राजकुमार ने -आतिथ्य 
दिया, किन्तु श्वेतकेतु दौड़ कर अपने पिता के पास गये और यह जानना चाहा कि कैसे उन्होंने कह दिया था कि 
उन्होंने सब कुछ पढ़ा दिया है, जब कि एक राजन्य द्वारा पूछे गये पाँच प्रइनों में एक-का मी उत्तर नहीं दिया जा. 
सका। उनके पिता ने कहा कि उन्होंने सब कुछ, जो उन्हें ज्ञात था, पढ़ा दिया-था, वे स्वयं इन प्रश्नों का उत्तर. 
नहीं जानते। वे राजकुमार के पास. गये, जिसने उन्हें दान से सम्मानित किया। आरुणि को घन नहीं चाहिए था, 
उन्होने प्रश्नों का उत्तर चाहा। राजकुमार ने कहा-- शिष्य के रूप में आइए'। आरुणि (गौतम) ने कहा कि वे 
शिष्य के रूप में ही आये हैं। राजकुमार ने कहां कि जो विद्या मैं पढ़ाऊंगा वह किसी ब्राह्मण के पास इसके पूरव 
नहीं थी ।< इसके उपरान्त उन्होंने (राजन्य या क्षत्रिय अथवा राजकुमार ने) श्वेतकेतु को पांचों प्रश्नों का उत्तर 
संक्षेप में दिया जो इस प्रकार है--पाँच अग्नियाँ (लाक्षणिक रूप में) हैं, सवर्ग, वर्षा के देव, पृथिवी, पुरुष एवं नारी 
ओर पाँच आहुतियाँ हैं--अद्धा, सोम (चन्द्र), वर्षा, अन्न एवं बीज। यह चौथे प्रश्न का उत्तर हुआ। पहले एवं 
पाँच प्रध्नो का उत्तर इस वक्तव्य में है--कूछ लोग देवों के मार्ग से, कुछ लोग पितरों के मार्ग से जाते हैं किन्तु 
अन्य (यथा--कौड़े-मकोड़ें, मक्षियाँ आदि) लोगों के लिए कोई मार्ग नहीं है (वे केवल जीते हैं और मर जाते- 
हैं)। देखिए बृ० उप० (६।२।१५-१६) । दूसरे एवं तीसरे प्रइनों का उत्तर उसी प्रकार है, यथा--जो लोग 
पितृयाण से जाते हैं वे इस पृथिवी पर लौट आते हैं और जो ब्रह्म के पास जाते हैं वे लौट कर नहीं आते, इसी से 
वह लोक भर नहीं पाता। | हु 
छा० उप० (५।३।२) में ये प्रश्‍न कुछ सिन्न रूप से पूछे गये हैं--(१) क्या आप जानते हैं कि यहाँ से लोग 
किस स्थान को जाते हैं ?; (२) वे कैसे लौटते हैं ? ; (३) क्या आप जानते हैं कि देवों का मार्ग एवं पितरों का 
मार्ग कहाँ अलग-अलग होता है ?; (४) लोक भर क्यों नहीं जाता ?; (५) पाँचवीं आहुति में जल को मनुष्य 
क्यों कहा जाता है ? इनके उत्तर बृह० उप० एवं छा० उप० में एक-से नहीं हैं, यद्यपि वे पर्याप्त रूप में एक- 
दसरे से मिल्ते-जुरुते हैं। आन के पाँच अंग हैं, इंधन, घूम, ज्वाला, जलते कोयले (अंगारे) एवं स्फालय । 
छा० उप० (५।१०।४-३) एवं बृह० उप० (६२।६-१३) में अन्नियाँ एक ही हैं, किन्तु उनके अंगों में थोड़ा 


नामक पद ऋ० (१०।८८ा [तै 
(१४२-३) में पाया जाता है। दोः (स्वर्ग) एवं ।१५) एवं ते० ब्रा० 
(ऋ० १।१६४३१ एवं २।१३१।६) । (सि) एवं पिवी को कन से पिता एव भाता कहा गया हे | 


'पञ्चारिनिविद्या! र जाता उपनिषद में | + 
प्र दया इस विद्या को र । ~ राजकुमार 


\ 
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बा र उदाहरणार्थं; बृह? उप० (६।२।११) एवं छा०. उप» - (५।३।६) । छा० उप्त० में द्यम 

न के उत्तर दोन मागों का उल्लेख है।. दूसरे प्रश्‍न का उत्तर छा० उप० (५।१०।८) में है।* चन्द्र तक 

पहुवन पर मागे पपक्‌मृथक्‌ हो जाते हैं । (तीसरे प्रवन का उत्तर), जैसा कि छा० उप० (५१०२ एवं 

र) म आया है। चौथे प्रइन का उत्तर छा० उप० (५४१०८) में है । . पांचवें प्रश्‍न का उत्तर 'पंचाग्नि- 
विद्या: की उक्ति द्वारा दिया गया है । 

_ आगे कुछ और कहने के पूर्व इस .विषय में कुछ लिख देना आवश्यक प्रतीत होता है कि झरीर के 
मरन क उपरान्त क्या होता है अथवा क्या सम्भव हो सकता है। इस विषय में तीन सम्मावनाएँ हैं, यथा-- 
(१) सम्पूर्ण विलोप, (२) स्वर्ग या नरक में अनन्त प्रतिकार (बदला, अर्थात्‌ फल भोगना), एवं (३) पुनर्जन्म । 
जो लोग आत्मा की अमरता में विश्वास नहीं करते वे प्रथम मत का प्रतिपादन करते हैं। प्राचीन भारत में -भो, 
जैसा कि कठोपनिषद्‌ (१।२०) ने प्रमाण दिया है,. कुछ लोग मृत्यूपरान्तः आत्मा के अतिजीवन (जीते रह जाने) 
में शंकाएँ रखते थे । जो लोग अतिजीवन (सरवाइवल) में विश्‍वास नहीं कस्ते वे अन्य प्ररनों से व्यामोहत 
अथवा चिन्तित नहीं होते । अतः मृत्यु के उपरान्त वाला अति जीवन-सम्बन्धी प्रस्न सबसे महत्वपूर्ण है अर्थात्‌ 
क्या“मौतिक शरीर की मृत्यु के उपरान्त व्यवित (या उसका आत्मा या उसका कोई अपनापन) का कोई चिह्न 
बचा रहता है? इ्वेताइवतरोंपनिषद्‌ का प्रथम मन्त्र चार समस्याएं उपस्थित करता है--(१) क्या ब्रह्म ही 
कारण है*?; (२) हम कहाँ से आते हैं ?; (३) हमें कौन पालता है ? तया (४) हम कहाँ जा रहे हैं? - 
जो लोग ईश्वर ,स्वगं एवं नरक में विश्वास करते हैं उनमें बहुत-से लोग आत्मा के पूर्वास्तित्व में विश्वास 
नहीं करते, वे केवल उत्तरास्तित्व (पश्चात्‌ वाले अरितरव) में विश्वास करते हैं। वे ऐसा विश्वास करते हैं 
कि यदि व्यक्ति इस जीवन में सदाचारी है तो उसे स्वगं में आनन्द का अनन्त जीवन प्राप्त होगा, और जो 
पापमय जीवन विताता है वह मृत्यु के उपरान्त नरक में सदा के लिए निवास करेगा । बाइब्रिल एवं कुरान 
में विश्वास करने वाले ऐसा विश्वास करते हैं, और उनकी दृष्टि में सुकृत (साघुता, घर्माचरण या सदाचार) 
केवल ईश्वर की इच्छा के प्रति श्रद्धा रखन में है (ज॑सा कि बाइबिल या कुरान में 'इलहाम' या अन्तःप्रेरणा 
के रूप में व्यक्त है) । बहुत कम लोग प्रथम सम्भावना, अर्थात्‌ सम्पूर्ण नाश (विलोप) वाळे सिद्धान्त को 
स्वीकार करते हैं, क्योंकि इससे मनष्य की कामनाओं से विरोध उठ खड़ा होता है, क्योंकि व्यक्ति सोचता 
है कि उसने इस जीवन में जो कूछ मानसिक एवं आध्यात्मिक रूप में कमाया है वह बिना कुछ चिह्न छोड़े 
सवंथा विळूप्त नहीं हो सकता । दूसरी सम्मावना अनन्त पुष्यफल या पापफल मोगने की ओर इंगित करती 
है, और इसमें बहुत लोग विश्वास नहीं करते, विशेषतः जब वे सोचते हैं कि जीवन तो अल्प होता है औरः 


६. छा० उप०, (५।१०।४) : 'आकाशाच्चन्द्रमसमेष सोमो राजा तददेवानामप्नं तं देवा भक्षन्ति एवं 
ब० उप० (६।२।१६): ति चन्द्र प्राप्यान्नं भवन्ति तांस्तत्र देवाः . - भक्षयन्ति’ । बे० सू० (३।१।७) सें 
इनका विवेचन है (भावतं वानात्मविश्वात्ताहि दर्शयति), उसमें आया है कि शब्दों (देव उन्‍हें खाते है, 
क्क्षयन्ति) को शाब्दिक अर्थं में नहीं लेना चाहिए प्रत्युत लाक्षणिक अर्थ में । वास्तव में, कहने 
का तात्पर्यं यह है कि देवों को उनका साथ अच्छा रूगता है जो लोग यज्ञ करते हैं, क्योंकि छा० उप» 


(३०१) में स्वयं आया है कि देव लोग न तो खाते हैं और भ पीते हैं, किन्तु बे अमृत को देख कर 


अवशय सन्तुष्ट होते हैं। 


[ १५९ वर्षज्ञास्त्र कां इतिहासं 


उसी में किये गये सत्कमों या दुष्कमों के लिए स्वगे या नरक में अनन्त वास करना पड़ता है। अतः अपेक्षाकृत 
अधिक लोग तीसरी सम्मावना में विश्‍वास करते हैं, क्योंकि इसमें भौतिक मृत्यु के उपरान्त किसी-न-किसी 
रूप में एवं किन्हीं वातावरणों में आत्मा केःसतत अस्तित्व का संकेत मिलता है । 

उपर्युक्त उपनिषद्‌-दचन यह प्रदर्शित करने के लिए पर्याप्त है कि पुन्जन्म का सिद्धान्त किस प्रकार 
उपनिषदू-काळ में अपना रूप घारण केर रहा था। ऋग्वेद में देवयान एवं पितुयान नामक दो मार्ग विदित 
थे और यह भी ज्ञात था कि स्वे में आनन्द एवं आहलाद प्राप्त होते हैं , किन्तु ऋग्वेद से यह नहीं ज्ञात 
हो पाता कि स्वर्गे के आनन्दो की क्या अवधि थी और न वहाँ पुनजेन्म सम्बन्धी सिद्धान्त के विषय में कोई 


अत्यन्त स्पष्ट (और सम्भवतः अत्यन्त आरम्मिक) वक्तव्य वृ उप० के दो वचनों (३।३।१३ एवं ४।४।५- 
७) में है जो पुनर्जन्म के सिद्धान्त के उद्गम पर प्रकाश डालते हैं । ये दोनों वचन याज्ञवल्क्य से सम्बन्धित 
हैं और उन्होंने ही देदतापूर्वक कहा है कि अपने कमों के फलस्वरूप ही मनुष्य नये जन्म ग्रहण करता है। इन 
दोनों वचनों में देवयान एवं पितृयाण का कोई उल्लेख नहीं है। किन्तु बृह० उप० (६।२।१६ ) एबं छा० 
“उप० (५१०) मे पुनर्जन्म के दो मागों की चर्चा की है और उनके लिए जो कीटों एवं मक्खियों के रूप 
. में जन्म लेते हैं, तीसरे स्थान की बात कही है। यह दो मार्गो वाले सिद्धान्त के आगे का मार्ग है, क्योंकि 
इसमें एक और मार्ग जोड़ दिया गया है। एक अन्य अन्तर भी पाया जाता है। छान्दोग्योपनिषद्‌ (५।१०।५) 
में आया है कि वैसे लोग, जो यज्ञ करते हैं, जन-कल्याण का कार्य करते हैं तथा दान देते हैं, चन्द्रलोक जाते 
हैं और जब उनके सत्कर्मों के फल.समाप्त हो जाते हैं तो बे उसी मार्ग से लौट आते हैं जिससे वे चन्द्रलोक 


क 


गये थे (अर्थात्‌ चन्द्र से आकाश, तब वायु, घूम्र, कुहरा, बादल “एवं वर्षा के मार्ग से लौटते. हैं) और पुनः किसी 
माता के पेट से जन्म छेते हँ । इससे विदित होता है कि जो लोग यज्ञ आदि करते हैं उन्हें दो प्रतिकार 
(बदले) मिलते हैं, यथा--बहुत काल तक चन्द्रलोक में निवास तथा इस पृथिवी पर पुनर्जन्म । 

छा० उप० की भाँति प्रश्‍न उ० में भी वही सिद्धान्त आया है, किन्तु यहाँ सूर्यलोक के निवास की भी 
बात आयी है, यथा--संवत्सर वास्तव में प्रजापति का है, इसके दो मार्ग हैं--दक्षिणी एवं उत्तरी । जो 
लोग यज्ञ एव जन-चन्याण के कार्य को आवश्यक समझ कर सम्पादित करते हैं वे चन्द्र को ही अपने भावी 
लोक फे रूप में प्रप्त करते हैं, और वे ही इस रोक को फिर लौट आते हैं। अतः जो ऋष सन्तान की 
कामना रखते हैं दक्षिणी मार्ग को अपनाते हैं। जो ऋषि तप, ब्रह्मच, श्रद्धा एवं ज्ञान के द्वारा आत्मा 
का ज्ञान प्राप्त कर लेते हैं वे उत्तरी मागे से सूयं की ओर जाते हैं, जो प्राणों का आयतन है, अमृत है, भय 
से मुक्त है, यह सर्वोच्च एवं अन्तिम सस्य है। यहाँ से वे लौटे नहीं, यहाँ अन्य पदायों के लिए निरोध ह 
इस पर एक इलोक है (ऋ० १॥१६४।१२)-- कुछ लोग उसे पाँच पाँवों वाले (पाँच नुमो) बारह दे 
वाळा (१२ महीनों) पिता कहते हैं, सर्वोच्च स्वं में वर्षा का दाता कहते हैँ, अन्य लोग कहते ड कि ऋषि 
नीचे के अर्घ भाग में सात पहियों वाले (घोड़ों या सूर्य की किरणों) एवं छह तीलियों (अरों) वाले रथ में 
रखा जाता है ।” ऋग्वेद का यह मन्त्र सम्भवतः उन दो मागों के लिए उद्धत किया गया है जो दि 
ल्म i 00 बताते हैं। ऋग्वेद के इस मन्त्र का प्रथम अर्ध भाग सूर्य की ओर संकेत का हे र 
कि ऽः में अवस्थित है और सम्भवतः दूसरा अर्वभाग स्वग फे उस माग को बताता 


Fo 


= 
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दैजोनीचेहैऔर उसमें छ:तीलियाँ हैं अर्थात्‌ दक्षिणायत के ६मा्त हैं) ड्यूदान (फिल्ंसॉंफी आव दिं उपनियद्स, 
१० ३३८) ने स्पष्ट रूप से कहा है क्रि ऋ० (१।१६४।१२) का दो मार्गों से कोई सम्बन्ध नहीं है । यह द्रष्टव्य 
है कि ऋतेद के इस मन्त्र को पूवं (१।१६४।११) ऋत (वर्ष या सूर्य) के पहिये को द्वादशार (१२-अरां 
या तीडियों वाळा या १२ महीनों बाला) कहा गया है, अतः जव षडरे (छह अरों या तीलियों वाला) का 
उल्लेख ऋ० (१।१६४।१२) में हुआ है तो यह ६ महीनों का द्योतक हो सकता है । 

कौषीतकि उप» (१।२-३) ने देवयान एवं पितृयाण का उल्लेख तो किया है किन्तु कीड़ों-मकोड़ों, 
पक्षियों आदि के.तीसरे स्थल का नहीं, प्रत्युत ऐसा कहा है कि कीड़े-मकोड़े आदि उसी मार्ग से लौटते हँ 
जिस मार्ग से मनूष्य । वृह० उप०, एवं छा० उ० ने चन्द्रलोक को ऐसा स्थळ माना है जहाँ से दो मागे 
पृथक-पृथक हो जाते हैं, किन्तु कोषीतकि उप० ने अपने उल्लेख में देवयान के मार्ग के विश्वाम-स्थलों (स्टेशनों) 
को पितृयाण-माग के प्रतिछोमों के रूप में रख दिया है। कौषीतकि उप० ने चन्द्र तक के सभी आरम्मिक 
विध्ाम-स्थलों को छोड़ दिया है और सभी पुनर्जन्म लेते हुए जीवों का चन्द्र तक जाना कहा है। अन्य अन्तर 
भी हैं, जिन्हें हम यहाँ नहीं दे रहे हैं। 

ड्यूशन महोदय (फिलाँसाँफी आव दि उपनिषद्स, पू० ३१८) ने लिखा है कि ऋग्वेद (१०।८८।१५) 
में उल्लिखित दो मार्ग दिन एवं रात्रि के द्योतक हैँ, किन्तु बात वास्तव में ऐसी नहीं है। पितृयाण मार्ग का 
उल्लेख ऋ० (१०।२।७) में हुआ है (अग्नि पितूयाण मागं को मली-भाँति जानती है), और भी है मृत्यु, 
अन्य मार्ग से जाओ, जो तुम्हारा है और देवयान से भिन्न है” (ऋ० १०।१८।१) । ये दोनों मंत्र स्पष्ट रूप से सिद्ध 
करते हैं कि ऋग्वेदीय ऋषियों को देवयान एवं पितृयाण के मार्गों का ज्ञान अवश्य था । अतः ऋ (१०।८८।१३) 
में वर्णित दोनों मागं देवयान एवं पितृयाण हैं न फि दिन एवं रात्रि जैसा कि ड्यूशन महोदय ने लिखा है । 
देखिए शतपथब्राह्मण (१२।८।१।२१ एवं १।३।३।१-२) । देवयान कभी-कभी ऋच्वेद में बहुवचन में प्रयुक्त 
हुआ है, यथा--३।९८।५, ७।३८।८, ७।७६।२, १०५१४, १०।६८।११ । ऋ० (१०।१५।८) में ऐसा आया 
है कि यम ने ऋषि के पूर्वपुरुषों के साथ आहुतियों का आनन्द लिया और ऋ० (१।१५४।४) में यम से 
प्रार्थना की गयी है कि वे सदाचारी एवं तपस्वी पितरों में सम्मिलित हो जायें। शत० ब्रा० (१३।८।१।५) 
में आया है कि पितरों का द्वार दक्षिण में है और दोवों एवं मनुष्यों का उत्तर में (दत० ब्रा० १।२।५।१७ 
एवं १२।४।२।१५) । अथर्ववेद (१५।१२।५) ने देवयान एवं पितृयाण मार्गों का उल्लेख किया है । 

-कौषीतकिं उप० (१) ने आरुणि के पुत्र इवेतकेतु को चित्र गार्ग्यायणि द्वारा पढ़ायी गयी पञ्चाग्निः 
विद्या के भाग के रूप में दो भागों के सिद्धान्त को निगूढ ढंग से व्यक्त किया है। हम इसे स्थानामाव से यहीँ 
छोड़ते हैं, केबल एक उक्ति को महत्वपूर्णं समझ कर उद्धूत किया जा रहा है-- उसने (चित्र ने) कहा कि 
वे सभी जो यहाँ से प्रस्थान करते हँ, चन्र फो जाते हैं; शृक्ल पक्ष (पूर्व पक्ष) उनके प्राणों से आप्यायित 
हो जाता (वढ्‌ जाता) है, कृष्ण पक्ष में चन्द्र उन्हें पुनः जन्म लेने के (लिए भेज देता है। सच है, चन्द्र हो 
स्वागक लोक को द्वार है । यदि कोई चन्द्र को रहों अपनाता है (अर्थात्‌ यहाँ के जीवन से असन्तुष्ट है), 
चन्द्र उसे मत कर देता है । किन्तु यदि कोई असन्तुष्ट नहीं है तो चन्द्र उसे वर्षा के रूप में यहाँ सेज 

हे और अपने कर्मो एवं ज्ञान के अनुसार वह यहाँ पुनः कोट, पतंग, पक्षी, व्याञ्ञ सिह या मछली या 

दता मनष्य या किसी अन्य के रूप में विभिन्न स्थानों में जन्म 'लेता है (१२) । पुनः (१३) में देवयान 
छ छ और (१।४) में ऐसा आया है--सत्कर्मों एवं दुप्कमों से मुक्त हो कर वह जो ब्रह्मविद्‌ है, 
केवल ब्रह्म की ओर बढ़ता है । ३ 


0) १ 


३५० इषेशास्मं को इतिहास 


कठोपनिषद्‌ (२।६-७) में चिकेता को यम ने ग्रह्मविद्या का रहस्य बताया है और यह भी बताया 
है कि मृत्यु के सर आत्सा का क्या हो जाता है--कुछ: लोग दैहिक अस्तित्व के लिए माता के गर्भाशय 
में चले जाते हैं और अन्य छोग अपने कर्मों एवं. बिद्या के- अनुसार बुक की यूर्हियों (स्थाणुओं) मं. परिवतित 
हो जाते हँ। ु १555 5 5 
बु» उप» (६२१५-१६) एवं छा० उप० (५।३।१० आदि) में देवयान एवं पितृयाण मार्गों -से 
जाने वाले लोगों का उल्लेख है। सर्वप्रथम हम बु» उप० को उद्धृत करते हैं--'ऐसे लोग जो (गृहस्य भी) 
इसे (पञ्चारि,{ द्या) जानते हैं और वे लोग जो (आश्रमवासी एवं संन्यासी) वन में श्रद्धा के साथ सत्य 
(बरह्म या हिरण्यगर्भ) की उपासना करते हैं आचि (प्रकाश) को जांते हैं, अचि 'से दिन (अहन्‌) को, दिन से 
पूर्ण होते हुए पक्ष (शुक्त पक्ष) को, आपूर्वमाणपक्ष (पूर्णं होते हुए पक्ष) से छह मासों में जाते हैं, जिस 
अवधि में सूय उत्तर में गतिशील हो जाता है। उन छह मासों से देवलोक में जाते हैं, देवलोक से सूर्य को 
जाते हैं और सूर्य से विद्युत्‌ को जाते हैं । जब वे विद्युत्‌ के स्थल को पहुँच जाते हैं तो (ब्रह्मा के) मन 
से उत्तन्न पुरुष उनके पास आता हुँ और उन्हें ब्रह्मा के लोकों को रे जाता है, इन लोकों में उच्च पद 
प्राप्त करके वे युगों तक रहते हैं और उनके लिए (इस संसार में पुनः) लौटना नहीं होता। किन्तु वे लोग जो 
यज्ञ, दान एवं तप द्वारा लोकों पर विजय प्राप्त करते हैं, घूम (मागे) को जाते हैं, घूम से रात्रि को, रात्रि 
से कृष्णपक्ष को, कृष्णपक्ष से छह मासों को जाते हैं जिनमें सूर्यं दक्षिणायन होता है, इन मासों से पितरों के 
लोक में जाते हैं, पितुलोक से चन्द्र लोक को जाते हैं और चन्द्र तक पहुँच जाने पर वे अन्न हो जते हैं और 
तब देवगण उन्हें उसी प्रकार खाते हैं जिस प्रकार यज्ञ करने वाले राजा सोम को खाते हैं (यह यज्ञ के अनु- 
सार बढ्ता या“घटता है) । किन्तु जब यह (पृथिवी पर किये गये कर्मों का फल) समाप्त हो जाता है. वे 
आकार को रौट.आते हैं, आकाश से वायु, वायु से वर्षा और वर्षा से परथिवी पर चले आते हूँ, पृथिवी पर 
पहुचने पर वे अन्न. (मोजन) हो जाते हैं। तब वे पुनः अग्नि में, जो मनुष्य. कहलाती है, डाळे जाते हैं। इससे 
(अर्थात्‌ मनुष्य से) वे अग्नि में जो .नारी कहलाती है, जन्म छेते हैं। ये लोग लोकों की प्राप्ति के लिए (यज्ञ 
आदि हारा) उद्योग करते हुए इस लोक में बार-बार आते हैं। वे लोग, जो इन दोनों मांगों से अपरिचित हैं, 
कीटों, पतंगो, पक्षियों एवं मबिखम्नों के रूप में जन्म लेते. हैं ।' 


छा० उप० .(५।१०।१-२) में बृहू० उप» (६।२।१५) के ही शब्द अधिकांश में आये हैं। कहीं-कहीं 
कुछ अन्तर पाया जाता है। स्थानामाव से यहाँ अन्तरों पर प्रकाश नहीं डाला जां रहा है। भविष्य जीवन को 
रूप देने वाळे आचरणों से सम्बन्धित अत्यन्त महत्त्वपूर्ण चचनों में एक है छा० उप० का ५।१०।७-८ जो यों 
है-- जिनके आचरण रमणीय रहे हैं वे शीक्ष ही रमणीय योनि प्राप्त करेंगे, यथा ब्राह्मण योनि या क्षत्रिय 
योति.या वैश्ययोनि । किन्तु जिनके आचरण कपूय (बुरे) रहे हैं वे शीध ही कंपूय योनि प्राप्त करेंगे, यथा 
इवयोनि, सूकरयोनि या चाण्डालेयोनि । जो इन क्षेत्रों में से किसी “मागे का अनसरण नहीं करते बे ऐसे ' 
शुद्र जीव बनते हैं, जो सतत लौटते आ रहे हैं और उनके भाग्य (नियति) को हम र 


मरना: ड हम यों कह सकते हैं--* 
एवं मरनाः। उनका तीसरा स्थल है । (उन दोनों मार्गों से भिन्न) । अतः सामने कह सकते हैं--जीना 


अतः इस संसार से जुगुप्सा उन्न होती है । का रोक पूर्ण नहीं होता 
यह इष्टव्य है कि भगवद्गीता (८२३-२७). ने भी दो मार्यो - जिनमें 
है जिसके ढास जाने से योगी इस लोक में ) ने भी दो मांगों का उल्लेख किया है, जिनमें एक बह 


लौट कर..नहीं आता और दूसरा वह हैं जिसके द्वारा जाने पर 


उसे पुनः यहाँ लौट आना पड़ता है । इरे धु एवं कृष्ण गति (८।२६) तथा सूति (८२७) कहा गया हैं। . 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३६१ 
प्रथम है अरिन, प्रकाश (ज्योति), दिन, मास का शुक्ल पक्ष एवं सूंय का उत्तरायण मार्ने; वे लोग, जिन्होंने 
ब्रह्म की अनुभूति कर री है , इस लोक से जाते समय ब्रह्मलोक की यात्रा करते हैं। दूसरा मार्ग है घूम, 
रात्रि, कृष्णपक्ष, सूर्य के ६ मासों का दक्षिणायन माग; योगी उस मागे से चन्द्रप्रकाश को प्राप्त कर पुनः 
इस लोक में लोट आता है.। टी कल 

` शान्तिपर्वं (२६।८-१०, चित्रशाला संस्करण) ने उत्तरायण एवं दक्षिणायन मार्गों का उल्लेख किया है, 
जिनमें दूसरे की उपलब्धि दानों, वेदाध्ययन एवं यज्ञो से होती है (जैसा वृ० उ०६।२।१६ एवं छा० उ० ५। 
१०।८ में वर्णित है) । याज्ञवल्क्यस्मृति (३। १६७) ने भी इन मार्गों की ओर इंगित किया है, और देखिए 


` याज्ञ० (३।१४५-१६६) । 


वेदान्त सूत्र ने बहुघा पुनर्जन्म के सिद्धान्त की ओर संकेत किया है, किन्तु स्थानामाव से हम समी 
बातों का उल्लेख नहीं कर सकते । थोड़े ही सूत्रों की व्याख्या यहाँ उपस्थित की जायगी । वे० सू० के तीन 
सूत्र (२।१।३४-३६) १” पुनर्जन्म के सिद्धान्त के विषय में बड़े महत्त्वपूर्ण हँ । विरोधी कहता है-यह कहना 
कि ईश्वर संसार का कारण है, युक्तिसंगत नहीं जँचता, क्योंकि यदि ऐसा है तो ईश्वर पर व्यवहार-वेषम्य 
एवं अत्याचार का अभियोग लग जायेगां । वे कुछ ऐसे लोगों को उत्पन्न करते हैं जो (देवों आदि की भाँति) 
अत्यन्त आनन्द का उपभोग करते हैं। कछ एसे लोगों को उत्पन्न करते हैं जो (माखाही पशुओं की भाँति) 
अत्यन्त क्लेशयुक्त जीवन बिताते हैं तथा कुछ ऐसे लोगों को उत्पन्न करते हैं जो बीच की स्थिति प्राप्त करते 
हैं अर्थात्‌ आनन्द का अल्पांश मात्र पाते हैं । अतः ईश्वर पर ऐसा अभियोग लगाया जा सकता है कि वे 
द्वेष एवं प्रेम की भावनाओं से (सामान्य लोगो की भाँति) परिपूर्ण हैं । ईश्वर भी क्लेश उत्पन्न करता है 
और अन्त में सब को नष्ट कर देता है। इस प्रकार का बड़ा अत्याचार दुष्ट लोगों की दृष्टि में भी घृणास्पद 
है ।' इस पर उत्तर यों है--यदि ईव्वर ने संसार में वैषम्य की रचना केवल अपने मन सै की होती तथा 
किसी अन्य बात पर विचार न किया होता तो निस्सन्देह उन पर असमान व्यवहार एवं अत्याचार के दो 
अभियोग लगाये जाते । किन्तु ईश्वर ने सदाचार नामक वृत्ति को मी दृष्टि में रखा है। ईस्वर की स्थिति 
को हम वर्षा की स्थिति से तुलना करके देखें । वर्षा समान रूप से खेत पर होती है किन्तु अंकुर समान रूप 
से नहीं निकलते, कोई छोटा होता है, कोई बड़ा, कोई उत्तम होता है, कोई निकृष्ट, यह संब बीज की विशेषता 
पर निर्भर होता है । ईश्वर पशुओं, मनुष्यों एवं देवों की रचना का मात्र कारण है, ल्हो विषमता दृष्टि- 
गोचर हो रही है वह है विभिन्न जीवों की अपनी-अपनी विशिष्ट वृत्तियाँ एवं शक्तियाँ । र 

कर्म एवं पुनर्जन्म के विषय में अति प्राच्षीन काळ से ही. लोगों का सन प्रमाबित था । आपस्तम्बधमे- 
सूत्र (२।१।२।२-३, ५-६) में आया है-- विभिन्न बणों के लोग अपने व्यवस्थित कतंव्यों के सम्पादन से सर्वोच्च 


` एवं अपरिमित सुख का भोग करते हैं। ( स्वग में सुख मोगने के उपरान्त ) कर्मफल शेष होने के कारण वे 


लौट आते हैं और यथोचित जाति (या कुल), रूप, वर्ण, बल, बुद्धि, प्रज्ञा, सम्पत्ति के साथ जन्म लते हैं, घर्मानु- 
ष्ठान (कर्तव्य पालन) का लाम उठाते हैं और यह सब आनन्द में परिणत होता है जो चक्र के समान दोनों 
छोकों में होता है । यही नियम दुष्कृत्य करने पर भी लागू होता है। सोने का चोर एवं ब्रह्महत्यारा अपनी 


१ बैषस्यनंघष्ये न सापेक्षत्वात्‌ तथाहि दशयति । न कर्माविभागादिति चेन्नानारित्वात्‌ । उपपछते 
चाप्यपलस्यते च। वे० सू० (२१३४-३६) । 
हा 


३६२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


जाति के अनुसार ब्राह्मण, क्षत्रिय या वैद्य के अनुसार कुछ अवधि तक नरक की यातनाए सहकर क्रम से चाण्डाल 
पौल्कस या वैण बनता है (का जन्म पाता है) ।' यही बात गौतमघमंसूत्र (११२८-३०) में भी आयी है। 
कर्म का सिद्धान्त यह बताता है कि प्रत्येक अच्छा या बुरा कमे विशिष्ट प्रकार का परिणाम उपस्थित करता 
है जिससे कोई बच नहीं सकता। इस भौतिक संसार में कार्य-कारण का एक सार्वभौम नियम है। कर्म का सिद्धान्त 
इस नियम को मानसिक एवं नैतिक घरातल पर भी छा देता है। कम का सिद्धान्त कोई यान्त्रिक कानून नहीं है, 
यह एक प्रकार से नैतिक एवं आध्यात्मिक आवश्यकता है। इसमें सन्देह नहीं कि यह सिद्धान्त वैज्ञानिक नहीं है, किन्तु 
_ इसे केवल काल्पनिक कह कर ही हम नहीं त्याग सकते। यदि कमे एवं पुनजेन्म का सिद्धान्त न होता तो हम इस 
लोक को अनियन्त्रित मानते और यह समझते कि स्रष्टा लोगों के कर्मों की चिन्ता नहीं करता है और मनमाने ढंग 
से लोगों को पुरस्कार आदि देता है। वास्तव में कर्म-सिद्धान्त तीन बातों पर बळ देता है--(१) यह वंतेमान 
अस्तित्व को अतीत अस्तित्व अथवा अस्तित्वों में किये गये कर्मों का फल मानता ।है; एक प्रकार का प्रायश्चित्त 
मानता है, (२) बुरे कर्म का नाश सत्कर्म से नहीं हो सकता, दुष्कर्मों का भोग तो भोगना ही है, (३) दुष्कर्म के 
सो दण्ड होता है वह व्यक्तिगत एवं स्वयं होने वाला होता है। यहाँ पर संयोग एवं भाग्य की बात ही नहीं 
है ; 
कर्म सिद्धान्त से ही हम पुन्जेन्म के सिद्धान्त पर पहुँचते हैँ। एक व्यक्ति के कर्मों के फक अचानक या 
वर्तमान-जीवन में नहीं भी घटित हो सकते। आदिपवं एवं मन्‌ में आया है--दुष्करम अपना फल गौ (जो खा लेने 
के पश्चात्‌ ही पर्याप्त दूध दे देती है) के.समान तुरन्त ही नहीं उपस्थित कर देता, किन्तु धीरे-धीरे वह अपने कर्ता 
की जड़ को ही कृतर डालता है । `` अतीत अस्तित्वो में किये गये कर्म वतमान अस्तित्व के रूप को निर्धारित 
एवं निश्चित करते हैं और वर्तमान अस्तित्व के कमं पूर्व जन्मों (अस्तित्वो) के शेष कर्मों के साथ भावी अस्तित्व 
का रूप निर्धारित करते हैं। यही संक्षेप में, पुनजेन्म के सिद्धान्त का आधार है। इसमें जो परिवर्तन हुए हैं उनसे 
सम्बन्धित बचना, उक्तियों एवं प्रचलित दृष्टिकोणों पर हम आगे विचार करेंगे। भौतिक शरीर की मृत्यु के 
उपरान्त क्या होता है, इस विषय में जितने अनुमान हैं उनमें ही पुनजेन्म का भी सिद्धान्त है जो अन्य अनुमानों के - 
समान ही ताकिक है। सम्पूर्ण नाश बाळे सिद्धान्त के अनुमान से (जो अनस्तित्ववादियों द्वारा घोषित है) तो यह 
अधिक सन्तोषजनक है। इतना ही नहीं, स्वर्गे या नरक में कर्मो के प्रतिकार के रूप में अनन्त काल तक रहने वाले 
सिद्धान्त से भी यह सिद्धान्त अपक्षाइत अधिक सन्तोषजनक है। अधिकांश धर्मों के नेता एवं प्रवर्तक लोग ऐ 
विस्वास करते हैं कि ईश्वर उनके साथ है और उन्होंने १६वीं शती तक अपने घरमा के बाहर कोई भला ग ८ 
या घटना) नहीं देखा है । उपनिषदों एवं गीता का हिन्दू घम ही एक ऐसा घर्म एवं दर्शन दे जिसने T (व्य छ 
पहले ऐसा उद्घोष किया कि सत्कर्मों वाला व्यक्ति ही भगवान्‌ के अत्यधिक सप्लिकट है और दुष्कमों सहल्नों वर्ष 
भगवान के अनुग्रह एवं संग को नहीं पा सकता। 33 वा पति 
वेदान्तसूत्र (३।१) ने छा० उप० एवं बु» उप० में पाथे जाने वाले पञ्चारिन विद्या 
वचनों की जाँच की है। शंकर के भाष्य में पाये जाने वाले विशद विवेचन को pee el 


अतः कुछ महत्त्वपूर्ण अन्तिम निष्कर्ष ही यहाँ उपस्थित किये जा रहे हैं--यह आत्मा (व्यक्ति oe 


११. नाधर्मश्चरितो रोके सद्यः 


फल गोरिव शनेरावतंमानश्तु - ८ लानि 
(६०/२ एवं मनु (४।१७२)। ps 0 न्ड इन्तति। आदिपर्व 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३६३ 


शरीर से दूसरे शरीर में जाता हुआ सूक्ष्म तत्त्वों (मूतसूक्ष्म) के साथ अथवा उनसे घिरा हुआ चलता है; छा० उप० 

(१०१) में उल्लिखित आहुतियों की चर्चा आप: के रूप में हुई है, क्योंकि मानव-शरीर अन्नरस, रक्त आदि के 

रूप में द्रव पदार्थों से परिपूर्ण है; क्योंकि अभ्नहो् आदि पवित्र कृत्य मृत्यु के उपरान्त नये शरीर के कारण वनते 

हैं और उन त्यो में जो मुख्य पदार्थ (यथा--सोम रस, घृत, दुग्ध) प्रयुक्त होते हैं वे सभी मुख्यतः द्रव ही हैं। 
उस उक्ति या वक्तव्य में कि “जो यज्ञादि करते हैं वे पितृयाण मार्ग से चन्द्रलोक जाते हैं और श्राद्ध एक हव्य के 
रूप में अपित होता है जिसमें से सोम, जो देवों का भोजन है, निकलता है”, दिवों का भोजन” नामक शब्द लाक्षणिक 
रुप में प्रयुक्त हुए हैं (न कि साक्षात्‌ भोजन करने के अर्थ में) । यज्ञ, जन-कल्याण कर्म, दान, आदि करने वालों का 
आत्मा चन्द्र के पास पहुंचने एवं अपने सत्कर्मा के फलों (जो चन्द्र में अर्थात्‌ चन्द्रलोक में ही। मोगे जा सकते हैं) को 
भोगने के उपरान्त उसी मागें से लोटता है, जिस मार्ग से गया था, किन्तु विश्राम-स्थल यहाँ उलटे पड़ जाते हैं, जिससे 
कर्मों के फल, जो केवल इस पृथिवी पर ही भोगे जा सकते हैं, भोगे जा सकें ।"* इस दृष्टिकोण के अन्तगंत 
दो बातें हैं-- (१) इस जीवन से ऊपर एक जीवन (जिसकी ओर ऋग्वेद में वहुघा निर्देश मिलता है) तथा पून- 
जेन्म। इतना ही नहीं, इस दृष्टिकोण से अच्छे कर्मों के फलस्वरूप दो परिणाम मी प्रकट होते हैं-स्वर्ग के भोग 

तथा पुनः भौतिक साधनों एवं सांस्क्रतिक वातावरणों से यक्त पुनर्जन्‍्म की स्थिति, जैसा हम गौतमधर्मसूत्र (११।- 
२४) एवं गीता (६।३७-४१) में पाते हैं। इसी के साथ यह भी जान लेना हैकि दुष्कर्मों के लिए दो दण्ड हैं, नरक 
की यातनाएँ और उनके उपरान्त घृणित निम्न स्तर का जीवन। 

बे० सू० (३।१।१३-१७) ने आगे व्याख्या की है कि सभी मनृष्य चन्द्रलोक नहीं जाते, किन्तु केवल वे ही 
लोग जाते हैं, जो यज्ञ आदि करते हैं, जो लोग यज्ञों या जन-कल्याण' के 'कार्यों को नहीं सम्पादित करते, वे दुष्कमों 

के दोषी हैं और नरक (जो वे० स्‌० ३।१।१५ के मत से सात हैं) की यातनाओं को मोगन के लिए यमलोक जाते 
हैं और उसके उपरान्त इस पृथिवी पर लोट आते हैं। जो श्रद्धा एवं तप के मार्ग का अनुसरण करते हैं वे देवयान 
मागे (छा० उप० ५।१०।१ एवं मुण्डक उप० १।२।११) से जाते हैं, और जो यज्ञ, दान एवं जन-कल्याण के 
कर्मों का सम्पादन करते हैं वे पितृयाण मार्ग (छा० उप० ५।१०।३ एबं मुण्डक उप० १।२।१०) से जाते हैं, ओर 
जो इन दोनों में किसी भी मार्ग का अनुसरण नहीं करते वे तीसरे स्थल को जाते हैं और कीटों, पतंगों आदि के रूप 
में जन्म लेते हैं (छा० उप० ५।१०।८) । कोषीतकि उप० के (१।२) जैसे श्रुतिवचन में जो यह आया है कि जो _ 
यहाँ से प्रस्थान करते हैं वे सभी चन्द्रलोक जाते हैं, उसमें 'वे सभी' शब्द उनके लिए प्रयुक्त हैं जिन्हें चन्द्र के 
यहाँ जाने का अधिकार , (योग्यता या समर्थता ) है। 

' एक शब्द है संसार', जो वेदान्त एवं घमं शास्त्र सम्बन्धी पश्चात्कालीन ग्रन्थों में बहुधा किन्तु उपनिषदों में 
बहुत कम प्रयुक्त हुआ है । इसका अर्थ है 'जन्मों एवं मृत्युओं के चक्र में आना-जाना' । कठोपनिषद्‌ (३।७) में आया 
है--जो व्यनित अविज्ञानवान्‌ (बिना समझ का) है, अमनस्क (मन को संयमित नहीं रखता है) है, जो सदा 
अशुचि (अशुद्ध या अपवित्र) है, उरो वह सर्वोच्च-पद नहीं प्राप्त होता और संसार (जन्म एवं मरण) में आता- 


~ 


१२. कृतात्ययेऽनुश्ञयवान दुष्टस्मृतिभ्यां यथेतमनेवं च। वे० सू० (३३१८) । शइकराचार्य ने अनुशय' 
शब्द का अर्थ बताया है: 'आमुष्मिकफले कर्मजाते उपभुक्तेश्वशिष्टमेहिकफले कर्माम्तरजातमनुशयस्तद्वरतो- ` 
ब्वरोहन्तीति ।' 'अनुशय' का यहाँ पर अर्थ है अवशेष, बचा हुआ'। मिलाइये मेघदूत (३०): स्वत्पीभते ` 
सचरितफले स्वर्गिणां गां गतानां शेषः पुष्येहं तमिव दिवः कास्तिमत्लप्डमेक्म्‌ ॥' यह वेदान्त सूच (३१८) 
के सिद्धान्त पर आधृत एक बहुत ही सुन्दर उक्षा है। 


५) ३६४ घमेशाएत्र फा इतिहास 


जाता (मुजरता) है ।'१ 3 इवेताशवतरोपनिषद्‌ ( ६।१६ ) ने परमात्मा के विषय में यों लिखा है---'वह विश्‍व की 
रचना करने वाला, विइव को जानने वाला, आत्मयोनि (स्वयं जन्म लेने वाला), ज्ञाता, |कालकाल. (काल को नष्ट 
करने वाला), सभी गृणों से युक्त, सवंविद्य (सवंज्ञ), प्रधान तथा क्षेत्रज्ञों (व्यक्तिगत आत्माओं) एवं गुणों (सत्त्व, 
रज, तम) का स्वामी है गौर संसार से मोक्ष देने, उसकी स्थिति एवं बन्धन का हेतु (कारण) है।' मंत्रायणी उप- 
निषद्‌ (१।४) का कथन है-- जब संसार का ऐसा स्वरूप है तो (आनन्दों। के) भोग से क्या लाभ ?” मुक्तिका 
उपनिषद्‌ (२।३७) का कधन है “मन संसार रूपी वृक्ष की जड़ के रूप में अवस्थित है।' 'संसार' शब्द वे० स्‌० 
(४१२८) में जो आया है। भीता ने इसका प्रयोग कई बार किया है (यथा--।३, १२।७ आदि) । मनुस्मृति ने 
भी संसार भन्द का प्रयोग कई बार किया है (यथा--१।११७ में तथा कई बार १२ वें अध्याय में ) । सत, रज 
एवं तम नामक तीन गुणों की विशेषताओं का वर्णन करने (मनु० १२।२६-२&) तथा उनके प्रभावों पर प्रकाश 
डालने (मनु० १२।३०।३८) के उपरान्त मनु ने कहा है कि जिनमें सत्त्व, रज एवं तम की प्रधानता होती है वे 
क्रम से देव, मानव एवं निम्न श्रेणी के जीव होते हैं। मनु ने पुनः लोगों को नीच, मध्यम एवं उत्तम श्रेणियों में बाँटा 
है (१२४०-४० ) । मनु ने संसार' को बहुवचन में (१२।५२, ५४, ७०) तथा 'गति' या 'योनि' के अर्थ में प्रयुक्त 
किया है। विज्ञेष रूप से देखिए मनु (६४४०-६०) जहाँ संसार का उल्लेख है, संन्यास धर्म की चर्चा है, नरक-यात- 

नाओं, रोगों, व्याधियों आदि का वर्णन है। श्री संजन -महोदय ने अपने ग्रन्थ 'डॉगमा आव रीइन्कारनेशन' के प० १० 

` पर कहा है कि मनु के अनुसार प्रत्येक जीव दस सहस्र लक्षों क्री संख्या में अस्तित्व ग्रहण करता है। किन्तु यह उक्ति 
` पूर्णतया आमक एवं त्रुटिपूर्ण है। मनु का इतना ही कहना है कि मोक्ष के लिए इच्छुक संन्यासी को इस सम्भावना - 

पर सोचना चाहिए कि कुछ आत्मा लाखों जन्मों में परिभ्रमण कर सकते हैं। याज्ञ० (३।१६४)ने जन्मों के घेरे 
में आने-जाने के बर्थ में संसरति” क्रिया का प्रयोग किया है और कहा है--कुछ लोगों द्वारा किये गये कर्मो का 
विपाक मृत्यु के उपरान्त ही उत्पन्न होता है (अर्थात्‌ अन्य शरीरो में) था इसी जीवन में होता है (यथा कारीरी 
यज्ञ के विषय में) तथा कुछ लोगो के विषय में इस लोक में या परलोक में (अर्थात्‌ यह कोई शास्त्रीय नियम नहीं है 
कि कर्मों का विपाक या फल उनके सम्पादन के उपरान्त शीघ्र ही प्रतिफलित हो जाता है) । याज्ञ० (३।१३३, 
१६२) में एक सुन्दर रूपक आया है--'जिस प्रकार एक अभिनेता विभिन्न अभिनय करने के लिए विभिन्न रंगों का 
प्रयोग करता है उसी प्रकार यह आत्मा विभिन्न कर्मों के अनुसार विभिन्न रूपों (छोटा, कुबड़ा आदि) एवं शरीरों 
को घारण करता है । १४ याज्ञ० ( ३१४० ) में स्वयं संसार शब्द प्रयुक्त हुआ है। ज्ान्तिप्रवं (२०५।६; चित्र- 
शाला संस्करण --१६८। ११-१२) में आया है--इसमें कोई सन्देह नहीं है कि इस जीवन में सुख से कहीं अधिक : 
दुख है।' पुराण बहुघा कहते हैं कि संसार अनित्य है, दुःखों एवं चिताओ से परिपुर्ण है और केला के पातों के समान 


१३. यस्त्वविज्ञानवान्भवत्यमनस्क सदाऽशुचि। न स तत्पदमाप्नोति संसारं चाधिगच्छति॥ 


कठोपनिषद (३।७); 'तत्पद॑ का संकेत कठो० (२।१५-१६) की ओर है । इवेताइवतरोपनिषद्‌ में आया हैः 
सि विश्वक्ृहिश्वविदात्मयोनिज्ञ: त 


कालकालोगुणी सर्वविद्यः । प्रधान 


बन्ध हेतुः (६।१६) । शजपतिर्ुणेशः संसारमोक्षस्थिति- 
१४. विपाकः कर्मणां प्रे केषांचिदिह वेकेषां 
ह ल ल न ब ल अ ब 


; कुर्वाणस्तथात्मा कमजारस्तन्‌; (4 0 
“नानारूपाणि कुर्वाणः को हम भरतः के साथ भी ले सकते हैं। भरत का अथ है न बि ३३, १६२)। 


~ 


/ कमे एवं पुतर्ज्म का लिदा ९ 


उपनिषदों में आत्मा के पुनर्जन्म-सम्बन्धी उपर्युक्त विवेचन प्रामाणिक हैं और वे संसारावस्था या 
व्यवहारावस्या से सम्बन्धित हैं, किन्तु अह्वत (मुण्डक १।१।५-६ की परा विद्या या बु० उप० २।३।५-६ के 
अमूतं ब्रह्म) के सर्वोच्च आध्यात्मिक दृष्टिकोण से विचार करने पर यह घराशायी हो जाता है, क्योंकि 
आत्मा परब्रह्म से अभिन्न है । शंकराचार्य ने वेदान्तसूत्र (२।३।३०) की व्याख्या में इस बात पर बल 


` दिया है । उनका कथन है१५.-....जब तक यह आत्मा संसारी है और जब तक यह सम्यक्‌ दर्शन से (पूर्णज्ञान 


से) संसारिकता से दूर नहीं होता तब तक आत्मा एवं बुद्धि से सम्बन्ध (संयोग) नहीं टूट सकता। जब तक 
बुद्धि के साथ, आत्मा का यह सम्बन्ध चलता -रहता है तब तक जीव संसारिकता से लिप्त बना रहता है । 
किन्तु सत्य तो यह है कि जीव की स्वयं अपनी कोई सत्ता नहों है, जो है वह केवल बुद्धि की उपाधि से 
परिकलिपन्न सम्बन्ध मात्र है । क्योंकि, जब हम वेदान्त के अर्थं के निरूपण में ळते हैं तो हमें उस सर्वज्ञ 
ईदवर के अतिरिक्त, जिसका स्वरूप ही नित्य मुक्ति (स्वतन्त्रता) है, कोई अन्य बुद्धिमान्‌ घातु (द्रव्यं या 
पदार्थ ) दृष्टिगोचर नहीं होती ।' इसके उपरान्त शंकराचार्य ने कुछ वचन उद्धत किये हैं (यथा-च० उप० 


१।४७, ३।७।२३, छा० उप० ६।१।६, ६।८।७) और कहा है कि इस प्रकार के सैकड़ों वचन हैं । शंकराचार्य का हे 


कथन है कि स्वयं बादरायण ने, जो वेदान्तसूत्र के प्रणेता हैं, सर्वोच्च विदान्तवादी दृष्टिकोण से तथा व्यवहारावस्या 
(या संसारावस्था) के दृष्टिकोण से कुछ सूत्रों की रचना की है । निम्नोक्त सूत्रों में वेदान्तसूत्रकार बादरायण 
ने जीव एवं परमात्मा में अन्तर स्पष्ट किया है, यथा-१।१।१६-१७, ११२१, १।२।२०, १।३।४, २१२१-२३, 
२।३।२१, २।३।४१, २।३।४३, आदि । किन्तु ११३३, २।१।१४ एवं ४।१३ व्यक्त करते हैं कि दोनों (जीवा 
त्मा एवं परमात्मा) में अभिन्नता है ।१६ 5 । 


१५. यावदात्मभावित्वाच्च न दोषस्तदशनात्‌ । वे० सू० (२।२।३०); यावदयमात्मा संसारी भवति 
यावदस्य सम्यग्दर्शनेन संसारित्वं न निवतंते तावदस्य बुद्धया संयोगो न झाम्यति। यावदेव 


चायं बद्धयपाधिसम्बन्धस्तावज्जीवस्य जीवत्वं संसारित्वं च परमार्थस्तस्तु न जीवो नाम बुद्धधु- 
पाधिसम्बन्धपरिकल्पितस्वरूपव्यतिरेकेणास्ति । न हि नित्यमुक्तस्वरूपात्सर्वज्ञादीश्वरादन्यञ्चेतनो घातुद्वितोयो 


बेदान्तार्थ विश्ञात (ब्‌० ३७२३), नान्य- 
बेदान्तार्थनिरुपणायामुपलम्यते । नान्योतोस्ति द्रष्टा ओता मन्ता द्‌ 

दतोऽस्ति द्रष्ट्ट ओतू मन्तृ विज्ञात (छा० ६०७), तत्त्वमसि (छा०, ६।१।६), अहं, ब्रह्मास्मि (बृ० शा 

७) इत्यादिधुतिशते्यः ॥...अपि च मिथ्याज्ञानपुरःसरोऽयमात्मनो वुद्धयुपाधिसम्चन्धः । न च मिथ्याज्ञानस्य 

सम्यग्ञानादन्यत्र निवृत्तिरस्तीत्यतो यावद्‌ ब्रह्मात्मतानवबोधस्तावद्‌यं बुद्धधुपाघि सम्बन्धो न शाम्यति। 

शाइकरभाष्य। इसी प्रकार वे० सू० (१।१।१ ) पर शाइकरभाष्य का कथन है: “सत्य, नेस्वर!दन्यः 


- संसारो, तथापि देहादिसंघातोपाधिसम्बन्ध इष्यत एव, 'घटकरकगिरिगुहाद्यपाधि, सम्बन्ध हव, व्योम्नः’ 


१६. तदनन्यत्वभारम्भशब्दादिभ्यः। वे० सू० (२।१।१४)- सूत्रकारोपि परमार्थाभिप्रायेण तदननन्यः 


ध्वभित्याह व्यवहाराभिप्रायेण तु स्याल्लोकव दिति महासमुद्र स्थानीयतां ब्रह्मणः कथयति। अप्रत्यास्यायेब 


` 


१६६ वर्सशास्त्र का इतिहास 


पुनजेन्म का सिद्धान्त यह स्वीकार करता है कि प्रत्येक जीवन पूर्व अस्तित्व या अस्तित्वों (जीवनो) 
के कमो का परिणाम या प्रतिफल है । इसका अर्थ यह हुआ कि यदि हम अतीत की ओर बढ़ें और बहुत 
दूर तक निकल जायें तो कोई अस्तित्व या जन्म प्रथम नहीं हो सकता। इसी से वेदान्तसूत्र को यह घोषणा 
करनी पड़ी कि (२१३५, “न कर्माविमागादिति चेन्नामादित्वाप्') संसार अनादि (आरम्महीन) है । किन्तु 
यह उपतिषदों के कई वचनों के विरुद्ध पड़ जाता है, जो सृष्टि के विषय में उल्लेख करते हुए पूर्व या 
ग्ने या आरम्भ झै नामक शब्दों का प्रयोग करती हैं (छा० उप० ६।२।१, बु० उप० १।४, ११० एवं. 
१७, ५५।१, तै० उप० २।७।१) । इस विरोध को दूर करने के लिए कल्पों की घारणा के अनुसार प्रलय 
के उपरान्त वार-बार विश्व की रचना की घारणा उपस्थित की गयी ७, जिसका अर्थ यह है कि ब्रह्म द्वारा 
रचित विश्‍व एक कल्म तक चलता है, जिसके उपरान्त वह ब्रह्म में विलीन हो जाता है। देखिए, शान्तिपर्व 
(२३१२६-३९-२२४२८-३१ चित्रशाला संस्करण) । गीता (८१७-१&) में आया. है कि ब्रह्मा का एक दिन 
एक सहस्न युगों के बराबर होता है (चार युगों का एक महायुग होता है) और ब्रह्मा की रात्रि की अवधि 
भी इतनी ही लम्बी है ब्रह्मा के दिन के आगमन पर प्रकृति से समी पदार्थ उत्पन्न हो जाते हैं, और रात्रि 
के आगमन पर वे संमी प्रकृति में समा जाते हैं। देखिए भगवद्गीता (5।७) : कल्प के अन्त में .सभी तत्त्व 
(जीव) उस प्रकृति में, जिसका मैं अधिष्ठाता हूँ, चले जाते हैं; किन्तु जव दूसरा कल्प आरम्भ होता है मैं 
उन्हें प्रकट कर देता हूं ।' 
तके यह है--जिस प्रकार हम यह नहीं निश्चित कर सकते कि पहले कोन हुआ बीज या अंकुरित 
होने बाली ओषधि (पौधा) । उसी प्रकार यह कहना असम्भव है कि पहले कौन आता है, शरीर या कर्म 
क्योंकि विना कर्म के कोई शरीर नहीं और न बिना शरीर के कोई कर्मे। छा० उप० (५।१३।२) में कया 
है--'उस प्राणी (देवता) ने, जिसने अग्नि, जल एवं पृथिवी की उत्पत्ति की, सोचा--इस जीवात्मा के साथ 
झैं इन तीनों जीवों (अग्नि, जल एवं पृथिवी) में प्रवेश करूंगा और तब नामों एवं रूपों को विकसित करूंगा ।' 
इससे प्रकट होता है कि सृष्टि के समय जीव (आत्मा) का अस्तित्व था, जिससे यह संकेत मिलता है कि 
संसार आरम्महीन (अनादि) है । ऋग्वेद (१०।१६०।३) ने स्पष्ट कहा ह धाता उ ज 
अर्थात्‌ विधाता ने पहले की भाँति व्यवस्थित किया (या रचा) ।” इसी प्रकार गीता (१५॥३) में आया हैः ड 
“इस (संसार के वृक्ष) का वास्तविक रूप इस प्रकार नहीं जाना जाता, और न इसका अन्त न आदि और र 
आधार ही जाना जाता है; शक्तिशाली अनासक्ति से दृढ़ता से जड़ीभूत इस अर्वत्थ (यछ) र न 
को कांट कर उस स्थल की खोज की जानी चाहिए जिससे वे लोग, जो वहाँ पहुँच गये हैं, नहीं क 
FE ( र ने दृढतापूर्वक कहा है कि योग के मार्ग में व्यक्ति द्वारा सदा मेनिया गया 
जाता, अते ही उसे पूर्णता शीक्ष प्राप्त न हो सके। श्री कृष्ण ने (६४० और आगे के 


कार्यप्रपञ्चपरिणामप्रक्याँ चाथयति सगुणेषूपासनने्पयोक्यत 5 

बे० सू० (२।१।१३) में आया है: Do त वतस सजिला है। 

क गत र 2 अत के बराबर होता है और इसे हो 'कल्प' कहा जाता है 2 
॥ 9 5 युग इसी 

के सिद्धान्त की व्याख्या नहीं की है । - ए इसी खण्ड का अध्याय १४ । प्राचीन उपनिषदों ने कल्पों आदि 
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र में) कहा है कि ऐसा व्यक्ति जो पूर्णता प्राप्ति में असफल हो जाता है, किसी बुरे अन्त को नहीं प्राप्त 
दाता, भ्रत्युत वह सदाचारी लोगों के लोको को जाता है और वहाँ पर बहुत वर्षों तक निवास करता है, 
समृद्ध एवं पवित्र लोगों के घरों में जन्म लेता है या विज्ञ योगियों के कुल में जन्म लेता है जहाँ पर वह 
अपने अतीत अस्तित्वों के मानसिक चिहनों को पुनः प्राप्त करता है । वह पुर्णता की प्राप्ति के लिए पुनः 
उद्योगशील होता है और अपने पूर्व जीवनों में किये गये अम्यासों ( के फलस्वरूप ) अनिवार्य रूप से आगे 
बढ्ता है और सभी पापों से मुक्त हो कर एवं बहुत से जीवनों द्वारा अपने को पूर्ण करता हुआ परम तत्त्व 
(लक्ष्य, ब्रह्मपद) को प्राप्त करता है। गीता (४५) में श्रीकृष्ण कहते हैं--मेरे बहुत-से जीवन हैं जो बीत 
चुके हैं, और तुम्हारे भी । मैं उन सभी को जानता हूँ, किन्तु तुम नहीं जानते ।' कई स्थलों पर गीता ने 
रह के सिद्धान्त को स्पर्श किया है (यया--२।१२-१३: एवं २२-२७, श८-४, ७१८ ८६, १५-१६, 
४।२१) । 

वनपर्वे के अध्याय ३०-३२ (चित्रशाला संस्करण) में द्रौपदी एवं युधिष्ठिर में एक वार्तालाप हुआ है। 
युषिष्ठिर ने कौरवों के साथ दूत खेल कर सारा राज्य खो दिया था और वन में बड़े कष्ट से जीवन- 
यापन कर रहे थे । द्रौपदी को इस बात का बड़ा आश्चर्यं था कि युधिष्ठिर ऐसे सत्यवादी, उदार, ऋजु एवं. 
मधुर व्यक्ति किस प्रकारं दूत ऐसे निक्ृष्ट कार्य में संलरत हुए (३०१४) ओर मगवान सभी जीवों के साथ 
माता-पिता-सा समान व्यवहार नहीं करता । द्रौपदी को यह जान कर बड़ा आश्चर्यं हुआ कि सदाचारी 
सम्मानित व्यक्ति दुःख उठा रहे हैं और दुराचारी एवं असम्मानित लोग (आनन्दपूर्वेक जीवनऱयापन कर रहे हैं । 
अतः उसने सोचा कि भगवान्‌ सामान्य मनुष्य की भाँति शीघ्रकोपी या चण्डस्वभाव वाळे हैं (३०।३८-२%) । 
उसने कहा--'मानव प्राणी भगवान्‌ की इच्छा के आधार पर ही अबोध तथा सुख एवं दुःख पर॒ नियन्त्रण 
रख सकने के कारण स्वर्ग या नरक में जाते हैं ।' इस पर युधिष्ठिर ने द्रोपदी को चेतावनी दी कि तुम 
नास्तिक लोगों की भाँति बातें कर रही हो। उन्होंने कहा कि मैंने कोई कमं इसलिए नहीं किया कि उसका 
पुरस्का र मिले, मैंने दान दिया, यज्ञ किये, किन्तु इसलिए कि उन्हें सम्पादित करना अपना कतंब्य माना। उन्होंने 
द्रौपदी से अनीस्वरवादी व्यवहार से दूर रहने को कहा और कहा कि वह अपनी सावनाओं से भगवान्‌ 
का अनादर कर रही है । इस पर द्रौपदी की बुद्धि लोटी ओर उसने क्षमा याचना कर कहा कि दुःखित 
होने के कारण ही मैंने वैसी अनीइवरवादी बात कही, वास्तव में, मगवान्‌ का बहुत आदर एवं सम्मान करती हूं। 


- इसके उपरान्त द्रौपदी ने उस विषय पर विचार-विमर्ष करना आरम्भ किया, जिसे लोग दिष्ट (मास्य) या 


हठ (संयोग) या स्वभाव कहते हैं और अन्त में. यही निष्कर्ष निकाला कि व्यक्ति जो कुछ प्राप्त करता है वह 
पूवं जन्मों के कर्मों का फल है Ws 

यहाँ पर पुरुषकार (मानवीय उद्योग या व्यवसाय) तथा दैव पर कुछ लिखने की आवश्यकता नहीं है । 
इस विषय में हम इस महाग्रन्थ के मूल खण्ड ३, पू० १६८-१७० एवं पाद टिप्पणी २१४-२१६ में पढ़ चुके 
हैं, जहां प्राचीन एवं मध्यकालीन लेखकों के विभिन्न मतों का विवेचन उपस्थित निया गया है । 


१८. तथेव हदुर्बुद्धिः झक्तः क्ंम्यक्ृत्‌। आसीत न चिरं जीवेदनाय इव दुर्बल: । अकस्मा- 
दिह यः कर्चिदर्थं प्राप्नोति पूरुषः । त ह॒ठेनेति मन्यन्ते स हि यत्नो न कस्यचित्‌ ॥ एवं हृयाच्च देवाच्च 
स्वभावात्कर्मणस्तथा । यानि भाप्नोति पुरुषस्तत्फलं पूर्वकर्मणास्‌ ॥ वनपवं (३२।१५-१६ २०) नोलकष्ठ 
ने हृठबादिक का अर्थ यों किया किया है : प्राग्जत्मासावादकु तमेवोपस्थास्यतीति ददन्‌ चार्वाकः ।' 


नन” - 


__ हानि या हिंसा नहीं होती), ४. अशुक्लाकृष्ण (न तो शुक्ल और न कृष्ण, 
क्लेश दुर हो गये रहते हैं, और जिनके शरीर अब अन्तिम रहते हैं अर्थात्‌ 


र कालो न भुजगो न मृत्युरिह कारणम्‌ । स्वकर्मभिरयं बाल; कालेन निधनं गतः । 


NN धर्मशास्त्र का इतिहांस 


अनुश्चासनप्ं के प्रथम अध्याय में गौतमी, उसके पुत्र की सपं-दंश से मृत्यु, आखेटक से गौतमी का वार्ता- 
लाप तथा काल की बातें वर्णित हैं, जो कर्म सिद्धान्त पर प्रकाश डालती हैं। 'गौतमी को चित्त-संयम प्राप्त था। उसके 
पुत्र को एक सर्प ने काट लिया और वह मर गया। एक शिकारी (आखेटक) ने उस (सर्प को बाँधकर गौतमी के 
समक्ष रख दिया और कहा कि मैं उस सपं को मार डालंगा, क्योंकि उसने एक अबोध बच्चे को काट लिया है। 
इस पर गोतमी ने उसे मना किया और समझाया कि सपं को मारः डालने से बच्चा लौट कर नहीं आ सकता। तब 
काल वहाँ आया और उसने व्याख्या उपस्थित की--- जिस प्रकार कुम्हार मिट्टी के खण्ड से जो चाहता है उसे 
बनाता है उसी प्रकार मनुष्य अपने द्वारा किये गये कर्मों का फल पाता है। बच्चे की मृत्यु के मूळ में हैं उसके पुर्व 
जीवन के कर्मो के प्रतिफल।' इस बात को गौतमी ने माना और कहा कि उसका पुत्र अपने अतीत जीवन के कर्मों 
के कारण मरा और उसकी मृत्यु से उसे जो शोक प्राप्त हुआ है वह स्वयं उसके (गौतमी के) पूर्व जीवन के कर्मों 
का प्रतिफल है । * और देखिए इस विषय में विराटपवं ( २०१४ ), अनुशासनपवं (७। २२=पझ्मपुराण 
२।८१।४७-यथा घेनुसहस्ेषु वत्सो विन्दति मातरम्‌। एवमात्यक्कतं कर्म कर्तारमन्‌गच्छति॥ ), आश्वमेधिक पर्व 
(१८।१), श्ान्तिपवं (३१६।२५ एवं ३५=चित्रशाला सं० ३२४।२५, ३५)। 
कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त से हिन्दू समाज पूर्णतया प्रभावित हो उठा। संस्कृत के महान्‌ कवियों ने भी 

इस विषय में संकेत किये हैं। रघुवंश (११।२२) में आया है कि जब राम वामन के आश्रम में पहुँचे तो (कालिदास 
ने टिप्पणी की है) वे मन से अस्थिर हो गये, वामन के रूप में अपने कर्मों का स्मरण नहीं कर सके। शाकन्तल 

(अंक ५) में कवि ने टिप्पणी की है- जब कोई व्यक्ति सुन्दर दृष्य देख कर, मधुर वचन सुन कर, आनन्दों से 
घिरे रहने पर भी अस्थिर (दुःखी) हो जाता है, तो वास्तव में यात यह है कि अचिन्त्य रूप से उसके मन में अतीत 
जीवनों के प्यार एवं मित्रता के चित्र खिच आते हैं।' सातवें अंक में जब शकुन्तला एवं दुष्यन्त का पुनमिळन हो 
जाता है तो शकुन्तला अपने पति के पू्वत्याग (या तिरस्कार) की ओर संकेत करती हुई कहती है--'अवश्य 
ही उस समय मेरे (पूर्व जीवन के) दुष्छत्यो में सुकृत्यों को बाधित किया और चे स्वयं प्रतिफलित हुए।' ओर देखिए 
रघुवंश (१४।६२ एवं ६६) एवं मेघदृत (३०) । 

कर्मे एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर स्वभावतः बहुत-से प्रस्न उठ खड़े होते हैं। एक प्रश्‍न को योगसूत्र (२।१३) 

कै साघ्यकार व्यास ने विवेचित किया है। योगसूत्र (२।३) में पाँच क्लेशों (अविद्या आदि ) का उल्लेख है और 
ऐसा आया है (२।१३) कि ये क्लेश जन्म, जीवन (लम्बा या छोटा ), अनुभूति-प्रकार के द्वारा कर्मों के विपाक की 

ओर छे जाते हैं अर्थात्‌ कर्मों का फल उपस्थित करते हैं। योगसूत्र (४।७) के अनसार कर्म के चोर प्रकार हैं 
यथा--१. कष्ण (दुष्ट लोगों में पाये जाने वाले ),२. शुक्लक्ृष्ण (जो वाह्य साधनों ले किये जाते हैं और उनसे किसी 
की हानि या किसी का लाम होता है), ३. शुक्ल (ऐसे लोगों के कर्म जो तप करते हैं, स्वाध्याय में लीन रहते 
हैं तथा ध्यान करते हैं, और इस प्रकार कें बाहय कारणों या साधनों से नहीं सम्पन्न होते और इनसे किसी की 


जो संन्यासियों में पाये जाते हैं, जिनके . 
इसके उपरान्त वे जन्म नहीं लेते) । इन 


१७, यथा मृत्पिण्डतः कर्ताः कुरते यद्यदिच्छति । एवमात्मकृतं कर्म मानवः प्रतिपद्यते । नेव 


दक न भया च तत्कृतं कर्म येनायं 
मृत्युमु ञचा्जुनक पन्नगम्‌ । अनु (१७४, ७६-७६)। 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त. ; ३९३ ˆ < 


चारों में केवळ योगी के कर्म शुक्ल होते हैं, क्योंकि वह कर्मों के फलों का त्याग किये रहता है और वह अक्ृष्ण 
कम करता है, अर्थात्‌ बुरे कर्म करता ही नहीं। 'योगसूत्र (२।१३) के माप्य ने चार प्रइन उठाये हैं, यया--(१) 
क्या एक कर्म एक जन्म का कारण होता है ?, या (२) क्या एक कर्म कई जन्मों का कारण होता है ?, (३) 
क्या एक से अिक्‌ कमं से एक से अधिक जन्म होते हैं ?, (४) क्या एक से अधिक कमं से एक जन्म होता है? माष्य- 
कार ने पृथम तीन प्रदनों का विरोध किया है और चौथे को स्वीकार किया है, अर्थात्‌ कई कर्मों से एक जन्म 
होता है । झान्तिपवं (२७३।३३-२४=२८०। ३३-३४ चित्रद्याला संस्करण) ने आत्मा के छह रंग बताये हैं, यथा- 
कुष्ण, धू, नील, रवत, पीत, एवं शुक्ल और इन्हें एक-दूसरे के ऊपर रखा है, यथा कृष्ण को सबसे बुरा कहा है 
और शुक्ल को सर्वोत्तम । इलोक ३६-४६ में इन प्रकारों का विस्तृत उल्लेख है। 

हमारे वर्तमान जीवन की कतिपय समस्याओं पर पुनर्जन्म के सिद्धान्त से प्रकाश पड़ता है। सर्वया अनजान 
दो व्यक्ति जव कभी एक-दूसरे से मिलते हैं तो उनमें मित्रता एवं वैर की मावना क्यों उमड़ पड़ती है? एक कल्पना 
की जा सकती है कि सम्भवतः पूर्व जीवन में वे एक-दूसरे के मित्र या वैरी रहे हैं। विशव में देखने में आता है कि 
कुछ लोग विना किसी योग्यता के आनन्दोपमोग करते हैं और कुछ एसे लोग, जो समी प्रकारों से योग्य हैं, अथवा 
जिन्होंने त्याग एवं तपस्या का जीवन विताया है, बड़े कष्ट में रहते हैं। इस दशा पर कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त 
प्रभूत प्रकाश डालता है । हम विश्व में छायी विषमता को देखकर विकल हो उठते हैं, इतना ही नहीं, हमारी न्याय- 
प्रिय भावना एवं सुन्दर व्यवहार करने की क्षमता पर धक्का पहुँच सकता है, किन्तु जब हम इस सिद्धान्त पर मनन 
करते हैं तो सन्तोष मिल जाता है। इस अनुमान एवं विश्वास से कि समी मानवीय प्रयत्नों एवं आचरणों का उचित 
फल एवं दण्ड प्राप्त होगा, हमारे वर्तमान जीवन को महत्त्वपूर्ण गुरुता प्राप्त हो जाती है और हम इस जीवन में 
सतत सत्कर्म कने के लिए अनुप्राणित होते हैं और दुप्कमों, अत्याचारों एवं पापमय जीवन से दूर रहने का प्रयत्न 
करते हैं। मानवों में देखे जाने वाले सुख-दुःख-सम्बन्धी वैपम्य पर तो यह सिद्धान्त प्रकाश डालता ही है, साथ- 
ही-साथ हम इससे भौतिक कल्याण एवं अस्वस्थ शारीरिक बाम की पारस्परिक विभिन्नताओं को मी समझने में 
समर्थ हो जाते हैं। आज के विश्व में असद्‌ वृत्तियों का राज्य es इस भयंकर एवं महान्‌ रसन परभी हमें क्म 
एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त से प्रकाश प्राप्त होता है। कुछ लोगों में जो विलक्षण वृद्धि, योग्यता एवं समर्था देखने में 
आती है, जिसके फलस्वरूप वे गणित, विज्ञान, संगीत तथा अन्य ललित कलाओं में विशेष योग्यता प्रदशित कर 


-संसार को चकित कर देते हैं, उसके मूल में क्या है ? सम्मवतः कमं एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त “से इस महत्त्वपूर्ण प्रश्न 


( सम्यक ढंग से विचार किया जाय तो यह सिद्धान्त निराशावादी या भाग्यवादी नहीं है, 
rd ह रूप से मानवीय उद्योग करने पर बल देता है। हम देखेंगे कि कितने वर्मेशास्त्-त्रन्य 
या उनसे सम्बन्धित ग्रन्थ एवं विचार पुरुषकार (उद्योग) पर ब देते हैं और कुछ लोगों द्वारा अतिपिता ब या 
स्वभाव या काल (समय) या इन समी के सम्गिश्रण से सम्बन्धित विचारों (यथा--इसी जीवन में कमो के फल मिलते 

हैं) के विरोध में मत प्रकाशित करते हैं। कभो-कभी एक बहुत दरिद्र व्यक्ति राजा हो जाता है और अपनी प्रतिमा 
र योग्यता से लोगों को चकित कर देता है। यह सब क्या है कुछ लोग राई से पर्वत हो जाते हैं और कुछ 
लोग पर्वत से राई। सम्भवतः इन सब के मूल मे पूव जन्म के कम जन स हैँ 

विश्व के उद्गम एवं अन्य समान समस्याओं के विषय में उपनिषद्कार से ही कतिपय मत प्रकाशित होते 
रहे हैं। ब्वेताइबतरोपनिषद्‌ (१।१) में प्रश्न आये है क्या बहम ही कारण है? हम कहाँ से जन्म लेते हैं ? 
किसके द्वारा हम जीवित रहते हैं? हम कहाँ जा क ?,हे ब्रह्मविद्‌, हमें बताओ, किसके नियन्त्रण के भीतर हम 
सुख या दुःख की अनुभूति करते हैं! * आगे के पद्य में आया है--क्या काल या स्वभाव या आवश्यकता या संयोग 
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या तत्त्वों को हम कारण मानें या उसे जो पुरुष (कहलाता ) है? ` यह उनके एक साथ मिल जाने का भी परिणाम 
नहीं है, क्योंकि स्वयं आत्मा को सुख एवं दुःख पर अपना अधिकार नहीं है।' तीसरे मन्त्र के उत्तरार्थ में आया 
है-- वह अकेला ही इन कारणों, अर्थात्‌-काल, आत्मा आदि पर नियन्त्रण रखता है।' याज्ञ० (१।३५०) ने वाञ्छित 
एवं अवाञ्छित परिणामों के कारणों के प्रइन के विषय में पाँच मत रखे हैं, यथा --कुछ लोग दैव.को, कुछ लोग 
स्वभाव को, कुछ लोग काल को, कुछ लोग पुरुषकार (मानव उद्योग) को तथा कुछ लोग इन समी के सम्मिलित 
रूप को कारण मानते हैं। किन्तु याज्ञ० (१३४४, ३५१) का स्वयं अपना मत है कि अच्छे या बुरे परिणामों के 
कारण हैं दैव एवं पुरुषकार, जिनमें प्रथम तो पूर्व जन्मों (अस्तित्वों) का परिणाम है और अब प्रतिफलित हो रहा 
है। झान्तिपवं (२३८।४-५२३०।४-५ चित्रशाला संस्करण) ने तीन मतों की ओर इंगित किया है, यथा---पुरुष- 
कार ग्रा डैव.य़ा स्वभाब्छनकतिन्तु ऐसा प्रतीत होता है, इसका अपना मत यह है कि दैव एवं स्वभाव “मिल कर 
प्रतिफल उपस्थित करते हैं। मत्स्यपुराण (२२१।८) के मत से दैव एवं काल मिल कर कर्मों का फल देते हैं। 
ब्रह्माण्डपुराण (२।८।६१-६२) ने तीन मतों की ओर संकेत किया है, यथा--देव, पुरुषकार एवं स्वभाव, किन्तु 
उसका अपना मत यह है कि दैव एवं पुरुषकार मिलकर कर्मों का फल उपस्थित करते हैं। 
कर्म को तीन दलों में रखा गया है, यथा--सञ्चित, प्रारब्ध एवं क्रियमाण (या सञ्चीयमान) । प्रथम कर्म 
अतीत अस्तित्वो के कर्मों का योगफल है, -जिसके प्रतिफलों की अनुभूति अभी नहीं की जा सकी है। परारब्ध कमं वह 
है जो इस वर्तमान जीवन के आरम्भ होने के पूर्व सञ्चित कमों में सबसे प्रबल था, और जिसे ऐसा परिकल्पित 
किया गया है कि उसी के आधार पर वर्तमान जीवन निश्चित होता है। इस वतमान जीवन में व्यक्ति जो कछ 
संगृहीत करता है वही क्रियमाण (या सञ्चीयमान, एकत्र होता हुआ) कर्म है। आगे आने वाला जीवन ( अस्तित्व ) 
सञ्चित एवं क्रियमाण के सम्मिलित कर्मों में अत्यन्त प्रबल (या रछ लोगों के मत से सबसे आरम्भिक) कर्म द्वारा 
निर्धारित एवं निश्चित होता है। कमं विभिन्न प्रकार के होते हैं:° और विभिन्न प्रकार के प्रतिफल उपस्थित 
करते हैं (सात्त्विक कर्मो से स्वगं, राजसिक कर्मों से पृथिवी या अन्तरिक्ष तथा तामसिक कर्मों से यातनाओं के स्थल 
प्राप्त होते हैं) । इसी प्रकार अस्तित्व (जन्म या शरीर) भी विभिन्न होते हैं और शरीर से आत्मा प्रभावित होता 
है अतः विभिन्न आत्मा नानारूप वाले होते हैं। एक विरोध उपस्थित किया जाता है कि. सभी नैतिक मल्यों का 
आधार इच्छा-स्वातन्त्य है और यदि मनुष्य के अतीत जीवों के कर्म से वतमान जीवन निश्चित होता है तो वर्तमान 
जीवन केवल कमं की शक्ति के हाथ में एक खिलौना मात्र है और व्यक्ति के लिए इतनी छट नहीं रहती कि वह 
वही कर सके जिसे वह सर्वोत्तम समझता है। मनुष्य के इच्छा-स्वातन्तर्य का प्रश्न अत्यन्त पेचीदा है और इस पर 
प्राचीन काल से ही महान्‌ चिन्तको ने सोचा-विचारा है और विभिन्न मत प्रकाशित किये हैं और आज तक हमें 
कोई सन्तोषजनक उत्तर नहीं मिल सका है। इस विषय में पाठक कुछ ग्रन्थों का अवलोकन कर सकते हैं, यथा-- 
रशडल् इत 'ध्योरी आव गुड एण्ड इबिल (जिल्द २, पु० ३०२-३५५, सन्‌ १६०७), वर्गेसाँ कृत 'टाइम एण्ड फ्री 


२०. देखिए पद्मपाद की विज्ञानदीपिका (इलोक ५ एवं .८), 'कर्मणा 'फलवैचित्याहैचित्यं जन्सना” 
मिह्‌। देहवेचित््यतो जीवे वेचित्यं भासते तथा ॥ संञ्चितं चीयमानं च प्रारध्व्धं कर्म तत्फलम्‌ । क्रमेणावृत्ति- 
रतेषां पूव बळ्वतोऽपिवा' ॥ टीका में आया है : 'सब्चितानां शुभाशुभकर्मणां मध्ये यस्य पुरवकालिकत्वं 
तस्य इव ्रारम्भः। तत्समाप्तौ तएनत्तरजातस्थ॑वं वा क्रमेणामावृत्तिः । अपि च सञ्चितकमंणा मध्ये 
पर्वापर्यमनपेक्य यस्म कर्मणो वरूचत्तरत्वरं तस्थैव पूर्व प्रारम्भ: । 
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विल” विस्काउष्ट संमुएळ कृत 'बिलीफ एण्ड ऐक्शन' (पू० ३०३-३२०) तथा एम० डेविडसन इत “फ्री डिळ' 
(लण्डन) १६४८) | जहाँ तक भारतीय कर्म-सिद्धान्त का प्रस्न है, ऐसा प्रतीत होता है, इच्छा-स्वातन्त््य की वात 
इस जीवन (अस्तित्व) में अच्छे कमं करने के लिए, नैतिक जीवन विताने के लिए एवं स्लाघाई कर्म करने के लिए 
परिकल्पित की गयी है, किन्तु इस प्रकार के कर्म आदि इस जीवन की परिस्थितियों (बातावरणों) की सीमाओं पर निर्भर 
रहते हैं। महत्त्वपूर्ण क्रियाशील विश्‍वास यह है कि व्यक्ति को इच्छा-स्वातन्तरय प्राप्त है कि वह इस जीवन में अपने मावी 
जीवन (अस्तित्व ) को इलाधाह कर्मो द्वारा कोई रूप देने में स्वतन्त्र है । यही शान्तिपवं (२८०।३=२४१।३ 
चित्रशाळा संस्करण) का सन्देश है ।२\ गीता में श्री कृष्ण ने एक रूम्बे विवेचन के उपरान्त अर्जुन को 
यह छूट दे दी कि 'जो चाहे सो करो' (१८।६३, “यथेच्छसि तथा कुरु) । गीता (8३०) का कथन है--यदि 
कोई म्रष्टचरित वाला व्यक्ति भी अविभक्त श्रद्धा से मेरी पूजा करता हैं, उसे सदाचारी अवश्य कहा जा सकता 
है, क्योंकि उसने दृढ़ प्रतिज्ञा कर ली है।' इसी प्रकार गीता (६।५) ने व्यवस्था दी है---व्यक्ति स्वयं अपने को ऊपर 
उठाये, वह अपने को नीचे न गिराये, क्योंकि केवल आत्मा ही उसका सच्चा मित्र है और केवल आत्मा ही उसका 
शत्रु है।' प्राचीन भारतीय सिद्धान्त के अनुसार दोनों, अर्थात्‌ प्रारब्धवाद (अग्ननिरूपित--निर्देश अथवा दैववाद) 
एवं इच्छा-स्वातन्त्यवाद को स्वीकार करना सम्भव है, प्रथम के अनुसार व्यक्ति किसी विशिष्ट वातावरण में जन्म 
लेता है और दूसरे के अनुसार व्यक्ति का इस जीवन (वर्तमान अस्तित्व) के कर्मा से सम्बन्ध है। प्रारब्धवाद (दैववाद) के 
अनुसार व्यक्ति का किसी विशिष्ट वातावरण में जन्म लेना निरिचित रहता है और इच्छा-स्वातन्त्र्यवाद के अनुसार 
व्यक्ति अपने उपस्थित जीवन के कर्मों के प्रति स्वतन्त्र रहता है। भगवद्गीता (६।५-६) तो पापी केलिए भी आशा 
बंचाती है कि सुधार करने के लिए देरी की चिन्ता नहीं करनी चाहिए अर्थात्‌ देरी हो जाने पर सी सुधार का 
आरम्भ किया जा सकता है और पुनः कहा है (२।४०) कि सदाचार का अल्पांश मी महान्‌ भय से व्यक्ति की 
रक्षा करता है और व्यवसाय (उद्योग या प्रयास) कभी नष्ट नहीं होता। 
यद्यपि गीता का सामान्य झुकाव इच्छा-स्वातन्त्र्य के सिद्धान्त की ओर ही है तथापि कुछ ऐसी उन्तियाँ भी 
हुँ जिनमें पूरव निर्धारणवाद (प्रारब्धवाद, अर्थात्‌ वह सिद्धान्त जिसके अनुसार सब कुछ पहले से ही निश्चित रहता 
है-इस जीवन में क्या होगा, यह पहले से ही निश्चित है) की झलक मिलती है। यथा, प्रकृतिजन्य गुणों के फल- 
स्वरुप प्रत्येक व्यक्ति को असहाय रूप से कर्म करने पड़ते हैं. (३।३३)--“हठवादिता के कारण तुम सोचते हो, 
मं युद्ध नहीं करूँगा', तुम्हारी यह प्रतिज्ञा व्यर्थ है; तुम्हारा स्वभाव तुम्हें बैसा करने को बाध्य करेगा; तुम अपने 
स्वभाव से उत्पन्न कर्मो से ही विवश होकर असहाय रूप में वह कायं करोगे जिसे तुम करना नहीं चाहते हो (१८- 
५६-६०) ।' यह स्वीकार करना ही पड़ेगा कि बचपन के वातावरण के विषय में इच्छा की स्वतन्त्रता की बात ही 
नहीं उठती । 
: रामायण ने इस विश्वास को व्यक्त किया है कि वर्तमान जीवन की चिन्ता या दुःख अतीत जीवन या 
जीवनों में किये.गये ऐसे ही कमों का परिणाम है। जब कंकेयी द्वारा वरदान माँगने पर राजा दशरथ ने राम को 
नवास दे दिया तो राम की माता कौशल्या रोती हुई कहती हैं---मैं विश्वास करती हूँ कि मैने पूर्व जन्म में बहुतः 
से लोगों को उनके पुत्रों से दुर कर दिया होगा या जीवित प्राणियों को हानि की होगी (या उन्हें मार डाला 


२१. आयुं सुलभं लब्ध्वा मावकर्षेद्‌ विज्ञांपते । उत्कर्षायं प्रयतते नरः पुष्येन कमणा ॥ शान्ति० २८०३ 
(२६१३ चित्रशाला) है 


~ 


+ 


फे ३७२ धर्मशास्त्र का इतिहास 


होगा), इसी से यह दुःख मुझ पर घहरा पड़ा है', मैं बिना सन्देह के ऐसा मानती हूँ कि मैंने पूर्व जीवन में, उन 
गौओं (या माताओं) के स्तनों को काट दिया होगा जिनके बछड़े अपनी माँ का दूध पीना चाहते थे।' 
पुराणों ने भी अच्छे एवं बुरे कर्मों की महत्ता पर बल दिया है। उनके कथनानुसार अच्छे या बुरे कमों 
का फल भोगना ही पड़ता है, जब तक फलों का नाश नहीं हो जाता । सैकड़ों जीवनों के उपरान्त भी कर्म का 
नाश नहीं होता ।* * पद्म पु० (२८१४८ एवं ४४११८) में आया है--बिना कर्मफल भोगे कमें का नाश नहीं 
होता; अतीत जीवनों के कमें से उत्पन्न बन्धन को कोई हटा नहीं सकता; इसमें पुनः आया है--मनुष्य अपने 
कर्मों द्वारा देवता बन सकता है, या मानव बन सकता है, पशु या पक्षी या क्षुद्र जीव या स्थावर (वृक्ष या 
पाषाण -खण्ड) बन सकता है; अपनी शक्ति या सन्तान के उत्पत्ति से कोई व्यक्ति पूर्व जन्मों में किये गये कर्मों 
के प्रभावों को दुर नहीं कर सकता ।२5 उपनिषदों में वणित पुनर्जन्म की भावना बुद्ध के काल में सार्वभौम रूप 
धारण कर चुकी थी। वुद्ध ने नित्य व्यक्तित्व या आत्मा की बात को स्वीकार नहीं किया था। वे कोई आध्यात्मिक 
दार्शनिक नहीं थे, वे चाहते थे कि मानवता अबोधता (अज्ञान) एवं दुःख से मुक्ति पा सके और उसे निर्वाण 
। प्राप्त हो जाये, इसी से उन्होंने आत्मा की नित्यता को अस्वीकार करते हुए. मी पुनर्जन्म का सिद्धान्त ग्रहण 
किया था। 3 
इसी सिलसिले में एक महत्वपूर्ण प्रश्न पर विचार कर लेना आवश्यक प्रतीत होता है, यथा-क्या 
वेदान्तवादी विचारों के मौलिक उद्मावक क्षत्रिय थे, ब्राह्मण नहीं? इस विषय में एक संक्षिप्त विवेचन इस 
महाग्रन्थ के खण्ड २ (पृ० १०५-१०७) में हो चुका है। ड्यूशन (डेस सिस्टेम डेस वेदान्त, १८८३, पु० १८- 
१४, एवं फिलाँसाँफी आव दि उपनिषद्‌, पx० १८-१८, गेडेन द्वारा अंग्रेजी में अनूदित) एवं डा० आर० जी० 
अण्डारकर (वेष्णविज्ष्म एण्ड शैविज्म, पृ० ६) ने मत प्रकाशित किया है कि क्षत्रिय लोग ही -वेदान्तवादी 
सिद्धान्तों के मौलिक उद्मावक थे। ड्यूशन महोदय मुख्यतः ६ उक्तियों एवं डा० भण्डारकर केवल दो 
उक्तियों (छा० उप० ५३ एवं ११) पर निर्भर होते हैं। ड्यूशन महोदय का यह भी कथन है (फिलां० उप० 
पु० १८) कि यह निष्कपं पूर्ण निश्चित नहीं है। उसमें केवळ अधिक सम्भावना मात्र है। इस मत के विरोध 
में वाथं (रिछिजिएन्स आव इण्डिया, पु० ६५), हॉप्कित्स (एथिक्स आव इण्डिया, १६२४, पु० 


२२, अवश्यमेव भोक्तव्यं कृतं कर्म शुभाशुभम्‌ नाभुकत क्षीयते कर्म हयपि जनतः प्रिय । । नारदीयपुराण 
म २४।१८) । नाभुक्तं क्षीयते कमं' का उद्धरण शांकरभाष्य की टीका भावती (वे० सू० ४।१।१३) में 
आया है। 

२३. उपभोगादते तस्य नाश एव न विद्यते। प्राक्तनं बन्धन (बन्धकं ? ) कमं कोन्यथा कतुर्महति ॥ पद्म० 
(२।८१।४८ एवं 55११८) $ देवत्वसथ मानुष्यं पशूनां पक्षिणां तथा। तित्वं स्थावरत्वं च याति जन्तु: स्वकर्मभिः । 
वेहतं कर्म न कबिचित्युदयों भुवि। बलेन अया वापि समथः करतुमन्यया ।। पढा० (२।३४।१३, १५) । प्रथम 
पझम० (२।८१।४३) में भी आया है। ओर देखिये ऋ० (५।४।१०), 'प्रजाभिरुने अमृतत्वमञ्याम' एवं मन (sr 

१३७ ) पत्रेण लोकाञ्जयति पोत्रेणानन्त्यमवनुते'। पद्म० के अनुसार ये वचन मात्र प्रशंसात्मक हुँ।न तु भोगादूते २ 
पुण्य पाप वा कर्म सानवम्‌। परित्यजति भोगाच्च पुष्यापुष्ये निबोध मे। साकण्डेय (१४१७); यादं वपते बोजं 
क्षेत्र ठु इविकारकः। भुनक्ति तावृशञं वत्स फलमेव न संशय; ।। यादृशं करियते कर्म तादुश परिभज्यते। बिनाश हेतु, 
कमस्यि सर्वे क्मंवशा वयम्‌ ॥ पद्म० (२।६४७-८) । | 


~ 


कमं एवं पुनर्जन्म का सिदान्त “ ३७ हन 


लव कम (वेदिक इण्डिया, जिल्द २, पृ० २०६).-एवं टक्सेन (दि रिलिजिएन्स आव इण्डिया, 
„ १5४८, पृ० ८८) ने अपने विचार व्यक्त किये हैँ । ड्यून महोदय ने तो यहाँ तक कहा है 


१2 


(प° १६)--अत्मा-सम्बन्धी यह शिक्षा उनसे (ब्राह्मणों से) जानवूझ कर पृथक रखी गयी थी, और यह 


क्षत्रियों की छोटी i में ही दी जाती थी ।: हम यहाँ इस मत की परीक्षा करेंगे। 
2283, के प्रमुख एवं महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त दो हैं, यथा--(१) जीवात्मा एवं परम ब्रह्म 
Re ह ) व्यक्ति के कत्तंव्यों एवं आचरण पर आत्मा के आवागमन (पुनर्जन्म) का निर्भर होना । 
इन दास सिद्धान्तों को याज्ञवल्क्य ने राजा जनक को बताया है (वू उप० ४।४।४-७ तथा अन्य वचन जो 
नीचे दिये जा रहे हैं) । ड्यूशन ने औपनिषदिक वातों में इन वार्तो को सबसे अति गम्भीर सत्य एवं श्रेष्ठ 
कहा है । इसके अतिरिक्त याज्ञवल्क्य के शब्द, जो बु० उप» (३।२।१३ 'जो अच्छा करता है, वह अच्छा 
जन्म पाता है; ४।४।५ : 'जो अच्छा करता है, वह अच्छा जन्म पाता है, जो बुरा करता है, वह बुरा जन्म. 
पाता है . . . जो पवित्र कार्य आदि. . करता है वह पवित्र हो जाता है”) में पाय जाते हैं, उन्हें स्वयं ड्यूशन 
महोदय ने पुनर्जन्म सम्बन्धी सिद्धान्त के विषय में सबसे अधिक प्राचीन माना है। इसके साथ स्वयं ड्यूशन 
महोदय की उक्ति से सिद्ध हो जाता है कि उपनिषदों के दो प्रमूख मौलिक सिद्धान्तों का उद्घोष ब्राह्मण 
याज्ञवल्कुय द्वारा किया गया था, जिन्होंने उसी उपनिषद्‌ (बु० उप० २।४।१-१४) में अपनी पत्नी मैत्रेयी से 
आत्मा एवं तत्त्वों आदि का ब्रह्म से तादात्म्य बताया है (इदं सवं यदयमात्मा) । इतना ही नहीं, इन सिद्धान्तों 
की शिक्षा देने वाले अन्य शिक्षक भी थे । उदाहरणार्थ, उद्दालक आरुणि ने विस्तार के साथ अपने पुत्र 
इवेतकेतु को तत्त्वमासि' (छा० उप० ६।८-१६) का अर्थं समझाया है । 

अव हम उन उदाहरणों की जाँच करेंगे जिन पर ड्यूशन महोदय ने अपने निष्कर्षं आघूत किय हैं । 
छा० उप० (५।११।१) में एक कथा आयी है । पाँच ऐसे गृहस्थ, जो वेद के महान पाठक थे, आपस में 
मिले और 'आत्मा' तथा ब्रह्म' के विषय में उन्होंने चर्चा की। उन्होंने उद्दालक आरुणि के पास, जो “वैश्वानरः 
नामक आत्मा के विषय में जानते थे, जाने को सोचा। जब वे उनके यहाँ पहुँचे तो उद्दालक, आरुणि ने 
कहा कि मैं स्वयं सभी कुछ की व्याख्या नहीं कर सकूंगा अतः तुम लोगों को अश्वपति कंकेय (केकय देख के 
राजा) के पास जाना चाहिए, जो वैश्वानर नामक आत्मा की जानकारी रखते हैं अ के साथ वे समी 
गृहस्थ अस्वपति कँकेय के पास पहुंचे । जिन्होंने दूसरे दिन प्रश्न का उत्तर देने को कहा । दूसरे दिन वे 
छह व्यवित समिधा लेकर राजा के पास पहुंचे । अश्वपति कंकेय ने अन्य आरम्मिक कृत्यों को स्थगित कर 
दिया और उनसे पूछा कि उनमें प्रत्येक किसका ध्यान करता है। जब सब ने ध्यान के आघार, यथा--स्वग्रे, 
, आदित्य; वायू, आकाश एवं पृथिवी (इसका ताम उद्दालक ने लिया) की बात बतला दी तो राजा ने बताया 
कि ये सभी वैश्वानर के अंश (माग) हैं और उन्होने उनसे अग्निहोत्र के सम्पादन को उचित विधि मी बतला दी । 


हैं या यह कथा ही लि 
द विषय में था, न कि ब्रह्मविद्या (जीवात्मा एवं परम ब्रह्म के तादात्म्य) के विषय में | यास्क के काळ 


के पूर्व से ही वैश्वानर के विषय में कई मत थे, जिनका उल्लेख बहुधा ऋग्वेद (१।५२।६, १।६८।१) में हुआ 
है। नसत (०२१-२३ ) चे तीन विभिन्न मत उद्धृत किये हुं, यथा--वेश्वानर विद्युत्‌ है, या आदित्य है 


नट 


® ३७४ धर्सशास्त्र का इतिहास 


या लौकिक अग्नि है। छा० उप० (५।१८।२) ने निष्कर्ष निकाला है (५१६४-२४) और उसे पाँच प्राणों की 
आहुतियों (प्राणाय, स्वाहा, अपानाय, स्वाहा. . ) की पंक्ति मै रखा है । वे० सू० (१।२।२४-३२) में भी 
इसकी चर्चा है और यही निष्कर्ष है कि इसका अर्थ है परमात्मा, न कि जीवात्मा या अग्नि (एक तत्त्व के 
रूप में) या जठरानल । 
इसके उपरान्त ड्यूदान महोदय ने गाग्यै बालाकि की गाथा (बृ० उप० २१ ) कही है। गाग्यं बालाकि 
- ने काशी के राजा अजातशत्रु को ब्रह्म की व्याख्या सुनानी चाही और राजा ने इस वात के लिए एक सहल 
गोएं देने की बात कही और यह भी कहा कि लोग जनक, जनक' (अर्थात्‌ जनक ही दाता तथा ब्रह्म की 
व्याख्या सुनने वाले हैं) का उद्घोष कर दौड़ते हैं। बालाकि ने ब्रह्मध्यान के लिए बारह पदार्थो की चर्चा की, 
किन्तु राजा ने उत्तर दिया कि मैं यह सब पहले से ही जानता हुँ और यह भी कहा कि ब्रह्म इन पदार्थो ` 
से भिन्न है और उसे आपके (अर्थात्‌ बालाकि के) कहने के अनुसार समझा नहीं जा सकता। इस पर बालाकि 
| मौन रह गये और शिष्य हो जाना चाहा। तव आजातचन्रुने कहा--यह तो प्रतिलोम है कि ब्राह्मण ब्रह्मज्ा- 
नार्थ क्षत्रिय के पास शिष्य होने के लिए जाय । ऐसा कह कर राजा ने बालाकि का हाथ पकड़ लिया और 
अपने आसन से उठ पड़े । इस गाथा की कुछ बातें द्रष्टव्य हैं। इससे यह नहीं प्रकट होता कि ब्राह्मण जाति 
ब्रह्मविद्या को नहीं जानती थी और न यही व्यक्त होता कि इसका ज्ञान केवल क्षत्रियों को ही था दूसरी 
ओर जनक का विद्िष्ट उल्लेख हुआ है कि वे गौओं के दाता हैं और ब्रह्मविद्या को सुनने के लिए तत्पर | 
रहते हैं तथा लोग उनसे गौएँ प्राप्त करने एवं ब्रह्मविद्या का ज्ञान देने के लिए उनके यहाँ जाया करते हैं । 
हमें बु» उप» (३।१) से विदित है कि विदेह के राजा जनक ने एक सहस्त गौएँ दी थीं और जब याज्ञवल्क्य ने 
उनको छे लिया तो राजा जनक की समा में बैठे कतिपय लोगो, यथा अइवल (राजा के होता पुरोहित), - 
आर्तमाग, गार्गी, उद्रालक आरुणि, विदग्ध शाकल्य ने उनसे कई प्रश्‍न पूछे । और देखिए बृ० उप० (४।४। 
७- जनक ने याज्ञवल्क्य को एक सह्न गायें दी हैं) ४।४।२३--जनक याज्ञवल्क्य को विदेह का राज्य 
तथा अपने को दास के रूप में देते हैं। अतः बालाकि की गाथा से यदि कोई बात व्यक्त की जा सकती है 
तो चह यह है कि जनक ऐसे क्षत्रिय ने ब्रह्मविद्या की शिक्षा ग्रहण कर ली'थी किन्तु बालाकि को जो ब्राह्मण 
था, इसका ज्ञान न था (यद्यपि उसन ऐसा कह रखा था कि मुझे यह ज्ञात है) और उसको काशी के राजा 
अजातचत्रु से इसका ज्ञान प्राप्त हुआ तथा अजातशत्रु ने ऐसा कहा कि ब्राह्मण क्षत्रिय का शिष्य नहीं होता। 
समी ब्राह्मण ब्रह्मविद्या में निष्णात नहीं हो सकते थे, क्षत्रियों की तो वात ही दूसरी है (अर्थात्‌ उनमें तो 
इने-गिंने ही ब्रह्मविद हो सकते थे) । अतः ड्यून महोदय त्रुटिपूर्ण सामान्यीकरण करने (व्यापक सिद्धान्त 
बनाने) के अपराधी हैं । यह द्रष्टव्य है कि इस कथा में काशी के राजा अजातशत्रु ऐसा नहीं कहते कि 
यह विद्या पहले ब्राह्मणों को नहीं ज्ञात थी (जैसा कि प्रवाहण जैवलि ने कहा था), प्रत्यृत उन्होंने आश्‍चर्य 
प्रकट किया कि एक ब्राह्मण उनके पास यह विद्या ग्रहण करने को आया है। 
यही कथानक कौषीतकि उप० (४।१-१६) में उन्हीं शब्दों में आया. है। यहाँ बालाकि ने अपने ध्यान 
के विषयों के वारे में १६ व्यास्याएँ की हैं। और देखिए वे० सू० (१।४।१६-१८)। बु० उप० (२१) एवं 
को० उप० (४) में पुनर्जन्म के विषय में कुछ नहीं है, इन दोनों उक्तियों में केवल इतना ही व्यक्त है कि 
आत्मा से सभी प्राण, सभी लोक, समी देव एवं सभी तत्त्व निष्मन्न होते हैं (बू उप» २।२।२०) । यह वैसा 
ही है जैसा कि बु» उप० (४।४।७)- एवं छा० उप० (४१-१६) में आया है (ऐतदाल्यम्‌ इदं सबं. . , , ` 
तत्त्वमसि) । 


कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ` ३७५ 
है कि ड्यूशनं महोदय ने सनत्कुमार एवं नारद के संवाद को अपने इस 
किया है कि क्षत्रिय लोग ही वेदान्त के महान्‌ सिद्धान्तों के मौलिक उदूमावक 
का सहारा लिया है, जहाँ आया है कि नारद सनत्कुमार के पास गये और 

साः की--महोदय, मुझे पढ़ाइए । सनत्कुमार ने उनसे कहा--बताइए, आप कितना जानते हैं, तब मैं 
वताऊंगा कि उसके आगे क्या है नारद ने बताया (छा० उप» ७।१-२ ) कि मैंने चार वेदों, इतिहास-पुराण 
का अन्ययन कर छिया है और उन्‍होंने विद्याओं की सूची उपस्थित की जिसमें देवविद्या, ब्रह्मविद्या, क्षत्रविद्या, 
नक्षत्रविद्या सम्मिलित थीं । नारद ने स्वीकार किया कि मुझे केवल मन्त्र ही ज्ञात हैं, आत्मा के वारे में 
नहीं जानता । उन्होंने कहा, 'मैंने आप के समान छोगों से सुना है कि आत्मविद्‌ दुःख को जीत लेता है। 
मैं दुःख में हूँ, भगवन्‌, दुःख से पार होने में मेरी सहायता अवश्य करें।' सनत्कुमार ने कहा, “आपने जो कुछ 
पढ़ है, वह नाम मात्र है, कुछ नाम से बढ़े कर भी है । सनत्कुमार ने नाम से बढ़कर वाणी पर ध्यान 
करने को उत्तम कहा और शिक्षा दी कि मन वाणी से उत्तम है और आगे बहुत-सी बातों का उल्लेख किया 
जो अपने पूर्ववर्ती से उत्तम हैं, और इस प्रकार वे 'भूमन' (परमात्मा) का उल्लेख किया है, जिससे समी 
कछ की उद्भूति होती है । अन्त में (छा० उप० ७।२६।२) आया है-- भगवान्‌ सनत्कुमार न नारद को 
सब कुछ दिखाया, जिसके दोष जड़ से नष्ट हो गये हैंऔर जो अविद्या के ऊपर है; उसे लोग (सनत्कुमार) 
स्कन्द कहते हैं । 
उपर्युक्त लम्बे वचन में ऐसा कहीं भी नहीं आया है कि सनत्कुमार एवँ नारद ब्राह्मण थे या क्षत्रिय । 
संस्कृत साहित्य में स्कन्द को युद्ध का देवता (गीता, १०।२४, सेनानीनामहं स्कन्दः) कहा गया है और वनपवं 
(२२४।२२-२३) में उसे देवों की सेनाओं का सेनापति कहा गया है तथा झांन्तिपवं (२७५२६७) चित्रः 
शाला संस्करण) में आया है कि लोक की उत्पत्ति एवं प्रलय के ज्ञान की प्राप्ति के लिए नारद देवल के 
पास गये । इससे ड्यूशन महोदय खट से इस निष्कर्ष पर पहुँच जाते हैं कि सनत्कुमार क्षत्रिय थे और नारद 
ब्राह्मण । महाभारत, मनुस्मृति एवं पुराणों में उन्हें वर्ण या जाति के ऊपर अर्घ दैविक ऋषि कहा गया है । 
गीता (१०।१३) ने नारद को देवपि कहा हैं, वायुपुराण ने पवत एवं नारद को कश्यप के पुत्रों के रूप में 
तथा देवधियों में गिना है (६१।८५) । मनुस्मृति (१२५) ने नारद को प्रथम दस प्रजापतियों में परिगणित 
किया है। ब्रह्म पु० (१।४६-४७) ने स्कन्द एवं सनत्कुमार को ब्रह्मा का पुत्र कहा है। नारदीय पु० (पूर्वे भाग 
२।३) ने सनक, सनन्दन, सनत्कुमार एवं सनातन को ब्रह्मा का मानस पूत्र कहा है और सनत्कुमार को ब्रह्मवादी 
कहा है, जिन्होंने नारद को सभी धर्मों का ज्ञान दिया था। वामन पु० (६०।६८-६६) ने इन चारों को घमं एवं आहसा 
का पुत्र तथा योग-शास्त्र का व्याख्याता कहा है। इन सभी बातों से वढ़ कर कूमंपु० (१।७।२०-२१) में आया है 
कि ये चारों ऋतु के साथ विप्र (ब्राह्मण), योगी एवं ब्रह्मा के मानस पुत्र हैं ।*४ सनत्कुमार को शाब्दिक या 
लाक्षणिक रूप से स्कन्द कहा जा सकता है, क्योंकि उन्होंने अविद्या को उसी प्रकार आक्रमण करके जीत लिया 
जिस प्रकार स्कन्द देवता ने असुरों की सेनाओं को परास्त किया था। 


यह बड़े आइचय की वात 
तक की सिद्धि के लिए प्रयुक्त किय 
थे। उन्होंने छा० उप० (७) 


२४. अग्ने ससर्ज वै ब्रह्मा मानसानात्मनः समान। सनकं सनातनं चैव तथैव च सनन्दनभ्‌। कतु सनत्कमार च 
पूव मेव प्रज्ञापतिः । पञ्चैते योगिनो विप्राः परं वेराग्यमाथिताः। । कूरमपु० (१७१६-२१) । 


` यथा--शिलक शालावत्य, चैकितायन दाएम्य एवं प्रवाहण जैवलि 


“३७६ `  धर्मकषास्त्र का इतिहास 


, आ उपः (१८) में उल्लेख है कि भारत के किसी भाग में (जिसकी चर्चा नहीं हुई है) तीन व्यक्ति, 
लि, ऐसे व्यवित थे जो उद्गीथ (अर्थात्‌ ओम्‌) के 


गूढ़ अर्थ में निष्णात थे । वे उद्गीथ पर विचार करने के लिए बैठ गये। प्रथम दो .(जो ब्राह्मण थे) ने एक-दूसरे से 
प्रश्नोत्तर किया। इस पर प्रवाहण जैवरि ने उन्हें बताया कि वे ऐसे विषयों के वारे में उत्तर .दे रहे हैं जो नित्य 


_ नहीं हैं। इसके उपरान्त प्रवाहण जैंवलि ने उनसे कहा कि इस विश्व का मूल आकाश (है, प्राणियों की उत्पत्ति 


आकाश से हुई है और प्राणी पुतः वहीं लौट जाम्ेंगे, तथा यह आकादा उद्गीथ है जो उच्च से उच्चतर है और अनन्त 
. . आदि है। इयूझन ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि के लिए इस वचन का भी सहारा लिया है। उपनिषदों में उद्गीथ- 
विद्या कतिपय उपासनाओं में परिगणित है। अतः जो बात प्रकट होती है, वह यह है कि प्रवाहण जैवलिं को वह 
विद्या ज्ञात थी और किसी स्थान (जिसका नामोल्लेख नहीं हुआहै) के दो ब्राह्मणों को वह अज्ञात थी। इस सिद्धान्त 
की, जो ब्राह्मणों को तादात्म्य (ब्रह्माद्देतवाद) के केन्द्रीय सिद्धान्त से अनभिज्ञ ठहराता है, परीक्षा करके उसे ठीक 
मानना सम्मव नहीं है। इसी सन्दर्भ में (छा० उप० १।४।३) प्रवाहण जैवलि ने उल्लेख किया है कि अतिघन्वा 
शौनक ने उदरशाण्डिल्य को उद्गीथ-विद्या का ज्ञान दिया था। ड्यूशन ने बिना कोई प्रमाण उपस्थित किये कह दिया 
है कि यहाँ मी ब्राह्मण ने क्षत्रिय से शिक्षा ग्रहण की। वे सम्भवतः यह बात भूल गये कि 'शौनक' एवं 'शाण्डिल्य' 
दोनों ब्राह्मण नाम हैं। यह तथ्य यह सिद्ध करता है. कि अपने सिद्धान्त की पुष्टि में आतुस्तावश एक गम्भीर 
विद्वान्‌ भी किस प्रकार त्रुटियाँ कर सकता है। उन्होंने स्वयं लिखा है कि शौनक ने, जो ब्राह्मण (अतिघन्वा नामक ) 
था, एक अन्य ब्राह्मण (उदरशाण्डिल्य) को उस विद्या में शिक्षित किया। इसके: अतिरिक्त, उद्गीथ विद्या कतिपय 
उपासनाओं में एक उपासना है और प्रवाहण ने जो पढ़ाया है वह यह है कि सभी भूत (प्राणी) आकाश से उत्पन्न 
होते हैं और उसी में पुनः समाहित हो जाते हैं, जिसका,अभिप्राय यह है कि आकाश ब्रह्म की ओर संकेत करता है, 
जैसा कि वे० सू० (१।१।२२) मी कहता है। मिलाइए यह सिद्धान्त तै० उप० (३।६, जो वे० सू० १।१।२ का 
आधार है) आदि से। इतना ही नहीं, छा० उप० के इस वचन में पुनर्जन्म के विषय में कुछ भी नहीं है। 
ड्यूशन एवं भण्डारकर के मतों का आघार है पञ्चारिनिविद्या के विषय में प्रवाहण जैवलि एवं श्वेतकेतु 
का संवाद (बु० उप० ६।२ एवं छा० उप० ५।३-१०) तथा अश्वपति केकेय एवं डद्दालक आरुणि के बीच वैश्वानर 
के विषय में हुई वार्ता (छा० उप० ५।११।२४) । दूसरी वार्ता के विषय में हम ऊपर पढ़ चुके हैं। प्रथम वार्ता वाला 
प्रसंग बड़ा महत्त्वपूर्ण है जिसे लोगों ने ठीक से समझा नहीं है। श्वेतकेतु एवं उसके पिता आरुणि गौतम को पञ्चा- 
ग्निविद्य बताने के पूर्व प्रवाहण जैवलि ने कहा हैं (छा० उप० ५।३।७)--तुम्हारे पूवे यह विद्या ब्राह्मणों के पास 
नहीं बे ; अतः बह लोकों (शासन) केवल क्षत्रिय जाति के पास ही रह सका है ।' बृ० उप० के 
वचन में शब्द आये हँ--आज के पूर्व यह विद्या किसी ब्राह्मण में नहीं पायी जाती ज 27 
क्योंकि कौन व्यक्ति तुम्हें नहीं बतायेगा जो मुझे इस प्रकार सम्बोधित क्रते हो। कम कक 
रूप में उपस्थित हुआ हूँ) ।' कोषीतकि उप० (१) में देवयान एवं पितृयाण का सिद्धान्त चित्र गार्य्यायणि द्वारा 
आरुणि (एवं उसके पुत्र च्वेतकेतु) को बतलाया गया है, किन्तु यह कथन कि केवल क्षत्रिय ही इस सिद्धान्त के 
उद्भावक थे, वहाँ नहीं कके 
आवक एवं जानकार थे, वहाँ नहीं आया है और गार्ग्यायणि ब्राह्मण अध्यापक कें सदूश प्रतीत होते 
है--“छान्दोग्य एवं बृहदारण्यक उपनिषदों के उपर्युक्त वचनों में 'इस विद्या” का क्या तात्पर्य हैं। प्रस्न यह. 
विज्ञेषतः 2 पुरुषों । तात्पय है?” उपनिषदों 
(विशेषतः छान्दोग्य एवं बृहदारण्यक) में वैसे पुरुषों के लिए, जो ब्रह्मविद्या के मार्ग पर अधिक दूर नहीं 
हैं, ब्रह्म की उपासना के लिए कतिपय विद्याओं की विस्तृत चर्चा हुई है, यथा--उद्गीयविद्या जि 22 
बृह० उप२ १।३ ), दहरविद्या (छा० ८।१।१-२, बु० उप० १।३, वे० सू० १३१४-२१), सघुबिद्या (उप० छा० 
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कमं एवं पुनर्जन्म कासिदात्त ३७७.25 


. ३।१।१, बु? उप० २।५।१-१५), संवर्गविद्या (छा० ४।३ 


) ।-इसी प्रकार पञ्चाग्निविद्या मी एक उपासना है। 
परमात्मा की एकात्मता एवं कर्मों तथा आचरण पर आवृत 
याज्ञवल्क्य द्वारा कहे गये हैं जो वृ० उप० में पाये जाते 
पक्ष से है, और वह पक्ष है वह मार्ग जिसका अनुसरण वे 
अन-कल्याण-कार्यं एवं दान करते रहते हैं। पाँच अग्नियों एवं पाँच आहुतियों 


ड्यूशन आदि ने इसे स्वीकार किया है कि जीबात्मा एवं 
आत्मा के पुनर्जन्म के विषय में महान्‌ एवं मौलिक वचन 
हैं। पञ्चारिनिविद्या का सम्बन्ध पुनर्जन्म के केवल एक 
लोग करते हैं जो ग्राम में रहते हुए यज्ञ, 
का सम्बन्ध केवल पितृयाण माग से है 
जिसके द्वारा व्यक्ति इस पथिवी पर वार-वार जन्म लेते हैं। अधिक-से-अधिक यही तर्क उपस्थित किया जा सकता है 
कि कूछ क्षत्रिय राजाओं या सामन्तों ने पवित्र छोगों द्वारा चन्द्रलोक से पुनः पथिवी लोक पर आने की विधि पर 
किसी गूढ़ या आध्यात्मिक व्यास्या करने का अधिकार प्राप्त कर लिया होगा । इस विषय में स्पष्ट रूप' से नहीं 


कहा ज। सकता कि प्रवाहण जैवलि किसी देश के. राजा थे या मात्र एक क्षत्रिय (राजन्य, वू उप० ६।२।३ एवं छा० 


उप० ५।३।५), किन्तु इतना स्पष्ट रूप से कहा हुआ है कि अश्वपति केकय राज्य (मारत के उत्तर-पर्चिम में 
स्थित) के राजा थे, जत्र कि जीवात्मा एवं परमात्मा की एकात्मता एवं आत्मा की अमरता के मौलिक उद्घोषक थे 
याज्ञवल्कय, जो विदेह (मिथिला, विहार प्रदेश) के निवासी थे जो केकय से कम-से-कम एक सह् मील दूर था। 
याज्ञवल्क्य को दर्शन केकय ऐसे सुदूर देश में एक लम्बे काल के उपरान्त ही पहुंचा होगा। यदि यह बात तकं के लिए 


„ मान भी ली जाय कि अश्वपति के समान कूछ शासक ऐसे थे जिन्होंने सर्वप्रथम पवित्र याज्ञिकों (यज्ञ करने वालों) 


के सन्मुख पुनजेन्म के मागे की व्याख्या उपस्थित की, तव मी ड्यूडन महोदय की स्थापना किसी प्रकार भी उपयुक्त 
पुष्ट प्रमाणों के समक्ष नहीं ठहरती। क ड 
दु (प्रकृत विषय की चर्चा अब पुनः आरम्भ होती है।) उपनिषदों ने एक ऐसा कठोर नियम बनाया है कि 
सभी प्रकार के अच्छे या बुरे कर्मों के फल भोगने ही पड़ते हैं और व्यक्ति के कर्मों एवं आचरण से ही आगे के 
जीवन निर्धारित एवं निश्चित होते हैं। किन्तु उपनिषदों के कुछ वचनों से प्रकट होता है कि. उन्होंने इस विषय में 
कछ अपवाद छोड़ रखे हैं। एक अपवाद यह है कि जब कोई व्यक्ति ब्रह्म की अनुमतिः कर लेता है, उसके सभी 
अच्छे या बुरे कर्म जो ब्रह्मानुभूति के उपरान्त या भौतिक देह के मरने के पूर्व किये गये हों, कोई परिणाम नहीं उप- 
स्थित करते। छा० उप० (६।१४।३) में सत्यकाम जावाछ ने अपने सिष्य उपकोसल कहा है जि प्रकार जल 
कमलदक से नहीं चिपक सकता, उसी प्रकार जो ब्रह्म को जानता है उसमें दुष्कर्म नहीं लगा रह सकता 7 छा० उप० 
(५।२४।३) में पुनेः आया है--जिस प्रकार इपीका---तूल के सूत्र अग्नि में मस्म हो जाते हैं उसी प्रकार वैश्वानर 
के अभिप्राय को जानने वाले अनिनहोत्री व्यक्त के च हो जाते हैं।' बु» उप० (४।४।२२) में 
हर) “जो इन दोनों को जानता है उसको ये अभिमूत नहीं करते, चाहे वह भले ही कहे कि किसी कारणवश 
र भ किया या किसी कारणवश अच्छा कर्म किया; वह इन दोनों को पार कर जाता है; उसे किया 


आ अथवा न किया हुआ, कोई भी कर्म नहीं तपाता।' मुण्डकोपनिपद्‌ (२।२।८) ने व्यवस्था दी है--जब कोई ` 
हु | 


सर्वोच्च (कारण) को देख लेता है (उसकी अनुभूति कर लेता है) और निम्नतम (कार्य) ह्मः 
प क्म bn ह/९०- बिन्दु यह उन्हीं करमा के लिए सत्य हैजो हायति के पू किये गये ये 
उसके व "आप 
पुष्करपलाश आपो न श्लिष्यन्त इति । छा० उप० (४१४३); तद्ययेषीकातुलमग्नौ प्रोतं 
प्रेव हास्य सबै पप्मानः गत य एतदेवं विह्वानग्तिहोत्र जुहोति । छा० उप० (५।२४।३) ;-एतमु हैवेते न तरत 
प्रह्यंत - ८ . 
४८ 


३ । 


। इसमें उस गति या दशा की गूढ़, एवं अर्घ भौतिक व्याख्या पायी जाती है _ 


५ ३७८ ` धर्मशास्त्र का इतिहांस 


तथा उनके लिए जो अनुभूति की प्राप्ति के उपरान्त शरीर द्वारा किये गये। किन्तु वह व्यक्ति उस प्रारब्ध कर्म को 
खण्डित नहीं कर सकता जिसने उसे वह जन्म दिया जिसमें उसने ब्रह्मानुभूति की प्राप्ति की। भावना यह है कि वे 
कर्म, जिनके फलस्वरूप व्यक्ति को वर्तमान स्वरूप प्राप्त हुआ, मृत्यपर्यन्त भोगे जाने चाहिए, इसके उपरान्त ही 
व्यक्ति भौतिक शरीर के बन्धन से मुक्त होता है। छा० उप० २६ का कथन है कि उसं व्यक्ति के लिए, जिसने 
किसी गुरु से परमात्मा का सत्य ज्ञान प्राप्त कर लिया है, केवल तब तक की देरी हैजब तक वह इस शरीर से मुक्त 
नहीं हो जाता, तभी वह पूर्ण हो पाता है। वे० सू० (४।१।१३-१५) में इन सभी वचनों का आधार छिया गया 
है और शंकराचार्य ने उनके उद्देश्य की संक्षिप्त किन्तु सुस्पष्ट व्याख्या प्रस्तुत की है। गीता (४।३७) में भी आया 
है कि ज्ञान की अग्नि से सभी कमं मस्म हो जाते हैं। यहाँ पर कम” का तात्पर्यं है सञ्चित एवं सञ्चीयमान नकि 
परारब्ध कर्म | विद्या की प्राप्ति एवं शरीरपात के बीच के कर्मों के विषय में शंकराचार्य ने धनुष से छुटे हुए तीर 
का उदाहरण दिया है, जो आरम्मिक वेग की समाप्ति पर हो सकता है। कुछ ग्रन्थों में ऐसा आया है कि जब इस 
जीवन में किये गये शुम एवं अशुभ कमं अपनी पराकाष्ठा को प्राप्त हो जाते हैं तो उनके फल इसी जीवन में प्राप्त 
हो जाते हैं [विज्ञानदीपिका, १० ]। ३ न 
उपनिषद्‌-सिद्धान्त यह है कि व्यवित को अच्छे या बुरे कर्मा का फल अवश्य भोगना चाहिए। किन्तु कभी- 
कमी कोई दुष्कर्म अनजान में भी हो जाता है, यथा अचानक हाथ की बन्दूक से गोली छूट जाय और कोई व्यक्ति 
मर जाय या बुरी तरह से घायल हो जाय । इस बात को लेकर धमंसूत्रों एवं स्म,तियों में एक विवेचन उठ खड़ा हुआ 
था और आगे चलकर प्रायश्चित्त का विधान बताया गया। बैदिक काल से ही धार्मिक कृत्यों के होते समय किसी 
प्रकार की अनियमितताओं एवं दुघंटनाओं के रक्षार्थ तथा दुनिमित्तों या व्यक्तिगत आपत्तियों (यथा कृत्ते का 
काटना आदि) के लिए कुछ कृत्य सम्पादित किये जाते रहे हैं। इन विपयों में केवळ व्यक्तिगत पवित्रता तथा 
किसी आपत्ति से रक्षा पाना ही उद्देश्य है, यहाँ पाप-सम्बन्धी कोई प्रश्न नहीं है। गौतमधर्मसूत्र में इस विषय में 


इति। अतः पापमकरवमिति। अतः कल्याणमकरवमिति । उभे उ हैवैष एते तरति । नैनं कृताकृते तपतः । बृह्‌० उप० 
(४४२२); क्षीयन्ते चास्य कर्माणि तस्मिन्दृष्टे परावरे। मुण्डक उप० (२।२।८) ; एवभेवेहाचार्थवान पुरुषों वेद। 
तस्य ताबदेव चिरं यावन्न विमोक्ये ऽथ संपत्स्य इति । छा० उप० (६।१४।२) । 
२६, तदधिगम उत्तरपूर्वाधयोरइलेषविनाशौ तद्व्यपदेशात्‌ । इतरस्याप्येवमसं्लेषः' पाते तु । अनारब्धकार्ये 
एब तु एब तदचभः। वेदान्तसू्र (४।१।१३-१५) ; श्ञांकरभाष्य : '्रह्माधिगमे सत्पृतत रपूर्वंयोरघयोरः्लेषविनाशो 
भवतः उत्तरस्याञ्लेषः,पूर्बस्य विनाशः इतरस्यापि पुष्यस्य कर्मणः एवमघवदसंइलेषो विनाशर्च ज्ञानवतो भवतः । 
अवझ्यम्भाविनी विदुषः शरीरपाते मुक्तिरित्यवधार्यते ।' चु० उप० (१।४।१०) प्र झांकरभाष्य में आया है ५ 'याच- 
च्छरीरपातस्तावत्फलोपभोगांगतया विपरीतप्रत्ययं रागादिदोषं च तावन्मात्रमाक्षिपत्येव । सुक्तेषुवत्रवृत्तफलत्वासद्धे- 
तुकस्य कर्मणः। तेन निर्वेतिकी विद्या। अविरोधात्‌ । . . . ज्ञानोत्पत्तेः प्रागध्वं तत्कालजन्मान्तरसंचितानः च 
कर्मणामप्रवृत्तफलानां : सिद्धो भवति।' पद्मपाद की विज्ञानदीपिका में आया है “उभयोर्ज्ञानतो 
त्पारन्धकर्मणः ' (इलोक 5) । टीकाकार का कथन है: “ज्ञान अ Se 


एन के दो प्रकार हैं, यथा--परोक्ष एवं 
2 अपरोक्ष । प्रथम का 
स्वरूप यों है: 'ब्रह्म का अस्तित्व है और मुझे उसकी उपासना अवश्य करनी चाहि रा 


- “ ए ।' वितीय का स्वरूप इस प्रकार 
है: ब्रह्म सत्य जगन्मिध्या। अतोहमपि ब्रह्मैवेत्याकारक यज्ज्ञानं तदपरोक्षम्‌ । स 


2७ री ।अपरोक्षज्ञानं तावत्यारब्धेतरकर्मनाश- 
कम्‌ । एवं चात्र ज्ञानमपरोक्षमेव । तस्मादुभयोः सञ्चितसञ्चीयमान योः कर्मणोर्नाशों बीजलोपः' ।” 


> 


पुनः स्तोसेनेष्ट्वा पुनः सवनमायान्तीति 


` कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त ३७ई 
कप है कि ता कप किक आरम्मिक पाप एवं प्रायदिचत्त-सम्बन्धी व्याख्या है । गौतम का 
रिचत्त नहीं किया जाना चाहिएं ७ gl ह लित Re RE ST लिए जाप 
री , क्योंकि जब तक उनके फलों को भोग नहीं * लिया जाता) उनका नाझ नहीं होता; 
भोर दूसरा मत यह है कि प्रायद्चित्त किया जाना चाहिए,'क्योंकि इस विषय में वैदिक वचन उपलब्ध हैं, यथा- 
पुनःस्तोम नामक यज्ञ करने के पस्चात्‌ व्यक्ति सोम यज्ञ करने के योग्य हो सकता है. (अर्थात्‌ वह सभी प्रकार 
के यज्ञ कर सकता है)','र्यस्तोम करने के पढ्चात्‌ व्यक्ति बैदिक यज्ञों के सम्पादन के योग्य हो जाता हैं, “जो 
अश्वमेघ करता है वह सभी पापों, यहाँ तक कि ब्रह्म हत्या को भी जांच जाता है ।२० कुछ लोगों का ऐसा 
मत याकि केवळ वे पाप प्रायदिचत्तों से दूर होते हैं जो अनजान में हो जाते हैं, किन्तु कुछ लोग ऐसा दृष्टिकोण 
रखते थे कि वे पाप भी भ्रायरिचत्तों से शमित होते हैं जिन्हें जानवूझ कर किया जाता है, क्योकि इस विषय में 
वैदिक संकेत प्राप्त होते हैं (मनु ११।४५) ।२ इस विषय में हमने इस महाग्रत्य के मूल] खण्ड ४ पु० १-१७८ 
में ब्रिस्तार के साथ पढ़ लिया है। 
पापों के फलस्वरुप पुनर्जन्म पाने के विषय में पाठकों का ध्यान निम्नलिखित ग्रन्थों की ओर आक्कष्ट किया 
जा रहा है-मनृस्मृति (१२।५४-६६), याज्ञवल्क्य स्मृति (३।१३१, १३५-१३६, २०७-२१५), विष्णुधर्मसूत्र 
(अध्याय ४४), अत्रिस्मृति (४५-१४, १७-४४), माकण्डेयपुराण (१५।१-४१), ब्रह्मपुराण (२१७।३७-११०), 
गरुडपुराण (प्रेतकाण्ड, २।६०-८८, जहाँ याज्ञ० ३।२०६-२१५ ज्यों-का-त्यों रख दिया गया है), मिताक्षरा 
३।२१६), मदनपारिजात (पु० ७०१-७०२), पराशरमाधवीय (खण्ड २, भाग २, प्‌.० २४६, २५६, २६२ 
२६) । स्थानामाव के कारण इस विपय में हम विस्तार से विवेचन नहीं उपस्थित करेंगे, केवल थोड़ें-से उदाहरण 
प्रस्तुत किये जायेंगे। 
मनु (१२५४-६४, जिनसे बहुत-सी बातों में याज्ञ० ३।२०६-२०८ की सहमति है) में आया हैं 
“महापातकी लोग बहुत वर्षो तक भयंकर नरकों में रह कर निम्नलिखित जन्म प्राप्त करते हैं । ब्रह्महत्यारा 
कृत्ता, सूअर, गधा, अँट, कौआ (या वेल), वकरी, मंड हरिण, पक्षी, चाण्डाल एवं पुक्कस के जन्मों को 
पार करता है; सुरा पीने बाला ब्राह्मण कीटों, मकोड़ों, पतंगो, मळ खाने वाले पक्षियों, मांसमक्षी. पशुओं 
के विभिन्न जन्मों को पाता है; ब्राह्मण के सोने की चोरी करने वाला ब्राह्मण मकड़ों, सपाँ, छिपकलियों, 
जलचरों, नाहक निशाचरों की योतियों में सहतां बार जन्म लेता है; गुरु के पर्यक को अपवित्र करने वाला 
(गुरुपली के साथ संभोग करने वाला) घासों, गुल्मां, लताओं, मांसभक्षी पशुओं, फणिघरों तथा व्याक्र एसे 
पश्ञओं की योतियों में सैकड़ों वार जन्म लेता है । जो व्यक्ति लोगों को मारा-पीटा करते हैं वे कच्चा 
मास खाने वालों की योनि में जन्म ठेते हैं, जो व्यक्ति निषिद्ध भोजन करते हैं, वे कीट होते हैं; जो चोरी 
करते हैं, वे ऐसे जीव बनते हैं जो अपनी जाति के जीवों को खा डाल्ते हैं, यथा मछली; जो लोग हीन जाति 


तत्र प्रायश्चितं क्या कुर्यादिति मीर्मासन्ते । न ऊुर्यादित्याहु: । न हि कर्म क्षीयत इति। कुर्पादित्यपरम्‌॥ 
विज्ञायते । व्रात्यस्तोमंश्चेष्ट्वा। तरति सबं पाप्मानं तरति ब्रह्महत्यां योष्श्व- 
मेघेन यजते । अगितष्टुताऽभिश्षसयमानं याजयेदिति च। गौ० घ० सू० (१४।३-१०) । देखिए दसिष्ठयमंसूत्र (२२।- 


७० सं० (५।३।१२।२) एवं शतपयब्राह्मण (१२।२।९।१) । 
३-७), किक प्रायश्चित्तमपराधे। अभिसन्धिकृतेप्येके। वसिष्ठ (२०।१-२) ॥ 


२७. त 


"हा 
ना 


` को पत्नी के साथ संभोग) तथा अन्य बड़े या हलके पाप नष्ट 


३८० धर्मज्षास्‍्त्र का इतिहास 


की नारियों से संभोग करते हैं, वे प्रेत होते हैं, जो व्यक्ति बहिष्कृत लोगों के साथ कुछ .विशिष्ट अवधि तक 
रह लेता है, जो दूसरों की पत्नियों के साथ संभोगे करता है, जो ब्राह्मण की 2200 “(सोना के अतिरिक्त) 
को छीन लेता है, वह ब्रह्मराक्षस होता है । जो व्यक्ति लोमवश रत्नों, मोतियों, मूँगों या किसी अन्य प्रकार 
के बहुमूल्य पत्थरों को चुराता है, वह स्वर्णकारों के वीच जन्मता है; अन्न चुराने पर ब्राह्मण चूहा होता है, 
काँसा चुराने पर व्यक्ति हंस पक्षी होता है, दूसरे को जल से वंचित करने पर व्यक्ति '्ळव नामक पक्षी 
होता है, मधु चुराने पर डंक मारने वाला जीव होता है, मीठा रस (ईख आदिका), चुराने पर कुत्ता होता ' 
है । मांस चुराने पर चील होता है, तेल चुराने पर तैँलपक (तेरूचटूटा) कीड़ा, नमक चुराने पर झिल्ली जीव॑ 
तथा दही चुराने पर बलाका . (वगला) पक्षी होता है; रेशम, सन-वस्त्र, बपास-वस्त्र चुराने पर क्रम से तीतर, 


-- मेंढक एवं कौँच पक्षी का जन्म मिलता है; गौ चुराने पर गोधा, चोटा चुराने पर वाग्गुद (चमगादड़? ) पक्षी, 


सुगंध चुराने पर गंघमषक (छछूंदर), पत्तियों वाले शाक चुराने पर मोर, भांति-भाँति के पक्वान्न चुराने 
पर शल्य (साही) तथा बिना पका भोजन चुराने पर शल्य (या झाडी में रहने वाला जीव विशेप) का जन्म 
मिळता है । अरि चुराने पर बगला (बक), वतंनों के चुराने पर हाड़ा, रंगीन वस्त्र चुराने पर चक्रवाक 
पक्षी, हिरण या हाथी चुराने पर भेड़िया, घोड़ा चुराने पर वाघ, फलों एवं कन्द-मूलों के चुराने पर बन्दर, 
नारी चुराने पर भालू, पीने वाळा पानौ चुराने पर चातक, सवारी (यान) चुराने पर ऊंट, पालतू पशु चुराने 
पर बकरा का जन्म प्राप्त होता है। जो व्यक्ति किसी अन्य की कोई सम्पत्ति वलपूर्वक छीन लेता हैया जो 
उस यज्ञिय सामग्री को, जिसका कोई अंश अभी यज्ञ में नहीं लगा है, खा रेता है तो वह निम्न श्रेणी का 
पशु होता है; जो नारियाँ उपर्युक्त प्रकार की' चोरी करती हैं, वे भी पातकी होती हैं और वे ऊपर वर्णित 
जीवों की पत्नियों के रूप में जन्म ग्रहण करती हैं । 5 

जब एक वार प्रायश्चित्तो के सिद्धान्त द्वारा उपनिषदों में वणित कर्म-सिद्धान्त ढीला 
आरम्मिक कालों में भी पापों के परिणामों को दूर करने के अनेक प्रायदिचत्त-मार्ग व्यवस्थित हो गये। 
गौतम *१ने अपराधपूर्ण कमो के प्रभावों के शमन के लिए पांच साधन बताये हैं, यथा--जप,' तप, होम, उपवास 
एवं दान । देखिए: इस महाग्रन्थ का ख़ण्ड---४, जहाँ पृ० ४४-५१ में जप, १२ ४२-४३ में तप, पृ० ४३- 
४४ में होम, पू० ५१-५२ में दान तथा पृ० ५२-५४ में उपवास पर विशेष रूप 
लिखना आवश्यक नहीं है । किन्तु कुछ विशिष्ट परिमार्जनों एवं साधनों कीं ओर 
व्यक है । शृद्रो एवं प्रतिलोम जातियों के सदस्यों को वेदाध्ययन 
(विशेषतः पुराणों ने यहाँ तक कह दिया कि कृष्ण के नाम का स्मरण सभी प्रायरिचत्तों एवं. तपों से उत्तम . 
है और यदि कोई व्यक्ति प्रातः, मध्याह्न, सायं, रात्रि या अन्य वालों में नारायण का स्मरण करता है उसके 


सभी पाप कट जाते हैं (विष्णुपुराण २।६।३४ एवं ४१, ब्रह्मपुराण २२३४, जो प्रायश्चित्तविवेक - पृ० ३१ 


7 कर दिया गया तो 


से लिखा हुआ है। यहाँ कुछ 
र ध्यान आकृष्ट करना आव- 
न की अनुमति नहीं थी, अतः मध्यकालीन ग्रन्थों, 


२४, तस्य निप्क्रयणानि जपस्ततो होम उपवासो दानम । गौ० ध० सू० (१६११ ) । १ में न 
02 | दानम्‌ त्‌ &।१२ में गौतम ने 
'बचनों को एक लम्बी सूची दी है, जिनके पाठ से व्यक्ति पापों से मुक्त होता है। मनु (११।२४६-२५० ) ने 
कुछ वदिक सूबत तथा मन्त्र निर्धारित किये सोने की चोरी, गुरुतल्प-गमन (गुरु 


हो जाते हैं। मनु (११।२५३-२६०) ने अघसर्षण 
सूक्त (ऋ० १०।१४०१-३) के जप की बड़ी प्रशंसा की है, क्योंकि उससे सभी पाप कट रा हैं। क्र ः 


हैं जिनके जप से ब्रह्महत्या, सुरापान, 


> 


J) ७ ८ 
र . कम एवं पुनजन्म का सिद्धान्त ३८१ 
nb २° १२३२ तया प्रायदिचत्ततत्व पृः ५२४ में उद्धृत हैं) । पापों की मुक्ति के लिए अन्य साधन 

भी थे, यथा--तीर्थयात्रा । देखिए EF 
ए इस महाग्रन्थ का खण्ड ४, पु० ५५-५६ एवं पृ० ५५२-५८० । एक अन्य 
सावन था प्राणायाम-अभ्यास (देखिए वही, पृ० ४२) । 4 
0000 में मी सबके समक्ष पाप-निवेदन करना पापमोचन का एक साधन माना 
ई चातुर्मास्थ यज्ञ में पत्नी को उसके द्वारा स्पष्ट प्रत्यक्ष रूप से या परोक्ष रूप से यह 
स्वीकार करने पर कि उसका किसी प्रेमी से शरीर-सम्बन्ध था, पवित्र मान लिया जाता था और उसे पवित्र कृत्यं 
` मैं भाग लेने की अनुमति मिल जाती थी । देखिए इस महाग्रत्य का खण्ड २, पु० १७५-४७६ एवं पृ० १०४८। और 
देखिए आपस्तम्बधमंसूत् (१।३।२४।१४, १।१०।२८।१३ एवं १।१०।२३।१) । बरह्मचारी को संभोग करने के पाप के 
मोचनार्थ सात घरों में भिक्षा माँगते समय अपने दुष्कृत्य की घोषणा करनी पड़ती थी (गोतम० २३।१८; मंनु ११।१२२)। 
अनुताप--मनु (१२।२२७ एवं २३०) ने व्यवस्था दी है कि कोई मी पापी लोगों के समक्ष पाप-निवेदन 
करने से, अनुताप करने से, तपों द्वारा, वैदिक वचनों के जप द्वारा तथा (यदि वह तप न कर सके तो) 
दान द्वारा पाप के प्रतिफलों से मुक्त हो जाता है। व्यक्ति पाप करने के उपरान्त अनुताप करने से पापमुक्त 
हो जाता है और जब “मै ऐसा अब कभी न करूँगा” इस प्रकार प्रतिज्ञा करता है तो वह पवित्र हो जाता है। 
विष्णुपुराण (२।६।४०) में आया है कि यदि पाप करने के उपरान्त व्यक्ति अनुताप (पश्चात्ताप या परि- 
ताप) करता है तो सबसे बड़ा प्रायरिचित्त है हरिस्मरण । उपर्युक्त कथन वैदिक वचनों तथा धर्मशास्त्र-प्रन्थों 
के वक्‍तव्यों एवं व्यवस्थाओं से यह प्रकट है कि हिन्दुओं के कर्म-सिद्धान्त में पाप-निवेदन की व्यवस्था थी । 
अतः स्काटलँण्ड के पादरी मँकनिकोल कृत “इण्डियन थीइज्म' पु० २२३ में लिखित यह वक्तव्य कि हिन्दुओं 
के कमं-सिद्धान्त में अनुताप को कोई स्थान नहीं है, सर्वथा असत्य एवं सामक दै । वास्तव में, हिन्दुओं में 
ईसाइयों के समान सस्ता 'कन्फेशन' (पाप की स्वीकारोक्ति) नहीं है, प्रत्युत उनमें नर$ की के एवं 
दुःखदायी जन्मों की बातें भी पायी जाती हैं। पश्चात्कालीन पौराणिक लेखक बहुत सीमा तक ईसाइयों की 
सामान्य मान्यता के सञ्चिकट आ गये थे और हरिस्मरण से अपने को पाप-मुक्त समझने लग्रे। ईसाइयों में 
एसा विश्वास है कि ईसामसीह को पापमोचक समझ कर पापनिवेदन करके पाप से छुटकारा प्राप्त हो सकता 
है ।-आइचयं है, भँकूनिकोल महोदय प्रसंगोचित वचनों एवं पौराणिक बातों को भी पढ़ लेना मूल गये और 
एक असत्य एवं भ्रामक वक्तव्य दे वैठे । र 
सँकूनिकोल, महोदय ने अपना ग्रन्थ इण्डियन थीइज्म' ख १६१५ लिखा था । उनके बहुत पहले 
से ही बहुत-से पाश्चात्य लेखकों ने, जो ईसाई धमं के वातावरण में पले थे, ऐसा व्यक्त किया कि मृत्यु के 
पश्चात्‌ मानव की नियति के विषय में प्राचीन भारतीय सिद्धान्त उसी 'विषय पर कही गयी बाइबिल की माव- 
बी से अपेक्षाकृत बहुत अच्छे हैं और अधिक स्वीकार करने योग्य हैं। हम यहाँ केनल दो-तीन उदाहरणों 
ना ज. अब ने अपने ग्रन्थ एशियाटिक जॉस' (पृ० ३७) में अलंस्पंसर को लिखे 
से ही सन्तोप करेंगे अर्बरी महोदय ने अपने न 
? सर विलियम जास के एक पत्र का उद्धरण दिया है--मै हिन्दू नहीं हूं, किन्तु मैं भविष्य जीवन से 
म॑ के सिद्धान्त को ईसाइयों द्वारा अनन्त दण्डों से सम्बन्धित मान्य घारणाओं से अपेक्षाकृत 
सम्बन्धित हि थक पवित्र तथा लोगों को दुष्कर्म से दूर रखने में अधिक समर्थ मानता हूँ।' लोवेस डिकि- 
अधिक बौँडिक, म छ इम्मौरैलिटी' (डेप्ट एण्ड संस, १३११, पू० ७४) में लिला है--बास्तव 
सन ने अपने ग्रन्थ 'रिलि है कि हमारी वर्तमान समर्थताएँ हमारे गत जीवन के कार्यों द्वारा निर्धारित होती 
से यह इय सन पुनः हमारे भावी चरित्र को निरिचत. करेंगे। ओवेन रटर ने, जो “दि स्केल्स 
हुँ और हमारे वतमान * हे 


ईद के धर्सशास्त्र का इतिहासं 


आव कर्म" (लण्डन, १६२५) के लेखक हैं, लिखा है कि ईसाई धर्म ने .उन बौद्धिक एवं नैतिक समस्याओं का 

समाधान करने में असफलता व्यक्त की है जिनसे वर्तमान संसार की [विषमताओं में रहने वाले लोग ग्र्स्त 
हैं। उन्होंने यह लिखा है कि कमं एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त पर लिखने के सात वर्ष पूर्व हमने उसका 
अध्ययन किया था, अतः जो कछ उन्होंने लिखा है वह उनका. व्यक्तिगत वक्तव्य है न कि. कर्म पर डक लेख 
मात्र है (पु० १२-१३) । जिन्होंने इस सिद्धान्त के विरोध में लिखा है उन्होंने यह स्वीकार करते हुये कि 
उपनिषद्‌ का यह सिद्धान्त यद्यपि अति प्राचीन है और विश्व में न्याय एवं अन्याय के सम्बन्ध में एक अति 
गम्भीर विवेचन है, लिखा है कि यह (कर्म-सिद्धान्त) एक दुबल एवं कठिनाइयों से परिपूर्ण सिद्धान्त है। यहाँ 
पर एक प्रश्न किया जा सकता है--वे कौन-से धर्म एवं दर्शन-सम्बन्धी सिद्धान्त हैं जो कठिनाइयों से परिपूर्ण 
नहीं हैं ? हम ईसा के घर्म को उदाहरणस्वरूप छे सकते हैं । जो ईसाई नहीं हैं “(और बहुत से आधुनिक 
इसाई मी) उनकी दृष्टि में मौलिक पाप.का सिद्धान्त, बिना वपतिस्मा लिये हुए शिशुओं की नरक-दण्ड-सम्वन्धी 
भावना, पूर्वनिश्चितवाद, जो इस बात पर आघृत है कि ईश्वर सर्वज्ञ है, स्वंशक्तिमान स्वर्ग एवं पृथिवी का 
स्रष्टा है, विचित्र-सा एवं दोषपूर्ण लगेगा । एल० टी० हाबहाउस ने मॉरल्स इन इवल्यशन' (भाग २, १६०६) 
में प्रदर्शित किया है कि किस प्रकार ईश्वर वाले सभी सिद्धान्त विशेषतः ईसाई धर्म, कठिनाइयों से परिपूर्ण 
हैं। ऐसा कहना कि ईसामसीह का धर्म विलक्षण है, इस धर्म के मानने वाले लोग विशिष्ट हैं । ईश्वर को 
अन्यायी सिद्ध करना होगा ओर इसीलिए प्रो? टायनबी (क्रिदिचयानिटी एमंग दि रिलिजियंस आव दि वल्ड, 
आक्सफोडं युनि० प्रेस, १६५८) एसे लेखकों ने ऐसा सोचना एवं आग्रह करना आरम्भ कर दिया है कि 

ईसाई चमे को इस प्रकार के विर्वासों से निर्मुक्त हो जाना चाहिए (पृ० १३ एवं 8५) । 
कर्मे का सिद्धान्त यह बताता है कि एक व्यक्ति के अच्छे या बुरे कर्म दूसरे में स्थानान्तरित नहीं 
हो सकते और न कोई व्यक्ति किसी अन्य के पापों को भोग सकता है । किन्तु ऋग्वेद में ऐसे विस्वास के 
संकेत हैं कि ईश्वर पिताओं के पापों के कारण उनके पुत्रों को दण्डित कर सकता है । ऋ० (७।८६।५) में 
वसिष्ठ वरुण से प्रार्थना करते हैं--'हम लोगों से हमारे पिताओं के उल्लंघनों को दूर कर दीजिए, और 
उन सबको भी जो हमने स्वयं अपने शरीर में किये हैं, 'हम लोग अन्य लोगों द्वारा किये गये पापों से दु:खी 
न हों और न हम लोग वह करें जिसके लिए आप दण्डित करते हैं' (यह विश्वेदेव को सम्बोधित है) । शान्तिपर्व 
(२७६१४ एवं २१=२६०।१६ एवं २२, चित्रशाला संस्करण) में आया है--चार प्रकार से यथा--आँख, 
सन, वचन एवं कर्म से व्यक्ति जो कुछ करता है, वह वैसा ही फल पाता है । दूसरे द्वारा किये गये अच्छे 
या बुरे कर्मों के फल को अन्य व्यक्ति नहीं मोगता, व्यक्ति वही पाता है जो स्वयं करता है। और देखिए 
शान्तिपवं (१५३।३८ एवं ४१) । 

। इस सिद्धान्त का परिमार्जन बहुत पहले ही हो गया । गोतमधर्मसूत्र (११६-११) में 
। को शास्त्र के अनुकूल वर्णों एवं आश्रमों की रक्षा करनी चाहिए, यदि वे 2 से क र रा 
उन्हें कर्तव्यपालन में सचेष्ट रखना चाहिए क्योंकि राजा को उनके द्वारा किये गये घमं का अंश प्राप्त 
होता है । मनु (८३०४-३०४, २०८) ने कहा है कि वह राजा, जो प्रजा की रक्षा करता है, प्रजा के 
* आध्यात्मिक पुण्य का छठा भाग पाता है, यदि वह प्रजाजनों की रक्षा नहीं करता तो वह उनके पाप र 
` छठा आग पाता है। और देखिए भनु (३।३०१) । कालिदास ने शकृन्तला में यही बात कहीं हैं ।२० मनु 


पाँच अस्तियों में होम करता है, कोई अतिथि विना सम्मान पाये निवास करता है तो उसका [सारा पुण्य अतिथि 
काहो जाता है। और देखिए इस विषय में शान्ति० विष्णुधर्मसूत्र तथा कत्तिपय पुराण ।३१ यह सब सम्भवतः 
अर्थवाद है, अर्थात्‌ केवल गृहस्थो को अतिथि-सत्कोर के लिए प्रोत्साहन देना मात्र है । साक्ष्य देने वाले 
को न्यायाधीश ने इस प्रकार समझाया है--तुमने जो कुछ सुकृत सैकड़ों जीवनों में किये होंगे वे समी 
उस पक्ष को मिल जायेंगे जो तुम्हारे असत्य साक्ष्य से हार जायेंगे, (याज्ञ० २७५) । मिताक्षरा एवं अपराकं 
ने कहा है कि यह सव केवल डराने के लिए है। (फिर भी असत्य माषण का पाप तो होगा ही। और देखिए 
मन्‌, (८।६०), एवं १२८१) । 

भगवद्गीता ने, इस वात के रहते हुए भी कि वास्तविकता के ज्ञान (तत्वज्ञान) से सभी कर्मों के 


प्रभाव नष्ट हो जाते हैं, अन्त में ईश्वर-मक्ति पर बल दिया है, सब कुछ भगवान्‌ के चरणों में अपित कर 


देने को कहा है--सभी विभिन्न मार्गों को छोड़कर मेरी ही शरण में आओ; चिन्ता न करो, में तुम्हें समी 
पापों के प्रतिफछों से मुक्त कर दूंगा ।!'3२ 

पति एवं पत्नी के: विषय में घर्मशास्त्र-्रन्यो में बहुत कुछ है । किन्तु वहाँ जो कूछ कहा गया है उसे 
ज्यो-का-त्यों नहीं ग्रहण करना चाहिए । मनु (५।१।६४-१६६) ने कहा है--पति से झूठा व्यवहार करके 
(किसी अन्य के साथ व्यभिचार करके) पत्नी इस जीवन में निन्दित तो होती ही है, वह (मृत्यु के उपरान्त) 
लोमड़ी हो जाती है और (कोइ ऐसे) भयंकर रोगों से ग्रसित होती है। वह स्त्री, जो विचार, वाणी एवं 
कर्म पर संयम रखती है, जो अपने पति क प्रति असत्य नहीं होती, वह अपने पति के साथ (स्वर्ग में) रहती 
है, और पतित्रता नारी कहराती है। मन, वचन एवं कर्म में संयमित नारी अपने आचरण द्वारा इस जीवन 
में सर्वोच्च यश कमाती है और परलोक में पति के साथ, निवास करती है।' 'देखिए इस महाग्रत्य का खण्ड २, 
प्‌ृ० ५६७-५६८, जहाँ पतित्रता के विषय में उल्लेख है । एक इलोक (इस प्रकार है--जिस प्रकार मदारी 
सर्प को बिल से बलपूर्वक बाहर निकाल लेता है, उसी प्रकार पतिब्रता नारी यमदूत से अपने पति का जीवन 
खींच लेती है ओर पति के साथ परलोक जाती है। यह भी एक अर्थवाद है, किन्तु सम्भवतः यह उन कालों 
की प्रचलित भावनाओं की ओर संकेत है । 


३१. अतिथिर्यस्य भग्नाशो गृहात्प्रतिनिवर्तते। स तस्मे दुष्कृतं दत्त्वा पुष्यमादाय गच्छति।। शान्तिप्वे 
(१८४१२, चित्रेशाला संस्करण); विष्णुधर्मसूत्र (६७३३), विष्णुपुराण (३।३।१५ एवं ३।२।६८) ; वराहपुराण 
डे रे सवार मामेकं शरणं व्रज । अहु तवां सर्वपापेभ्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः। भगवद्गीता (१८- 
६३) । EE घमं का अथं माग है जिसके द्वारा व्यक्ति अपने लक्ष्य तक जाता] है। ।बहुत-से मार्गो को ओर शान्तिः 
पर्व (३४२।१०-१६=३५४।१०-१६० चित्रशाला) में संकेत है, यथा--मोक्षधर्म, यज्ञवस, राजधरसं, अहिसाघर्म 
इस अध्याय में अन्तिम इलोक यों है-- एवं बहुविधेलेकिधंमंद्वारेनावृतेः । समापि सतिराविग्ताम्रंघलेखेब वायुना।) 
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महाभारत में आया है कि यदि पाप के प्रतिफल कर्ता के जीवन में नहीं देखे जाते तो वे पुत्रों एवं 
पोत्रं में अवश्य प्रकट हो होंगे। यह मी अर्थवाद ही है।९ | “` 
मनु (८।३१८=वसिष्ठ १६।४५) में ऐसा आया है कि (चोरी ऐसे) पापमय कर्मे के लिए राजा 
द्वारा दण्डित हो जाने पर व्यक्ति पापम्‌क्त हो जाता है और वह पवित्र हो कर उसी प्रकार स्वगे जाता है 
जिस प्रकार अच्छे कर्म वाले व्यक्ति (राजभिः कृतदण्डास्तु इत्वा पापानि मानवाः । निर्मला: स्वगेमायान्ति सन्तः 
सुकृतिनो यथा ॥) । 
कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त का श्राद्ध-सिद्धान्त से मेल वैंठाना बड़ा कठिन है । श्राद्ध में श्राद्धकर्ता 
के तीन पूर्वपुरुषों को पिण्ड दिये जाते हँ । इस विषय में हमने इस महाग्रन्ध के खण्ड ४ (प,० ३३५-२३६ 
में पढ़ लिया है । पितरों को पिण्डदान देने की प्रथा वेदकालीन है और सम्भवतः बह वेटों से भी प्राचीन है 
तथा कर्म एवं पुनर्जन्म का सिद्धान्त पश्चात्कालीन है । सामान्य लोग श्राद्ध के सिद्धान्त को नहीं छोड़ना 
चाहते थे और इसी से दोनों. का प्रचलन साथ-साथ चढ़ता रहा है । 
उपनिषदों एवं उनकी टीकाओं, वेदान्तसूत्रों एवं भाप्यों तथा भगवद्गीता के अतिरिक्त कमें एवं पुन- 
. जन्म से सम्बन्धित बहुत ही कम अन्य ग्रन्थ हैं। तुलनात्मक ढंग से पर्याप्त प्राचीन ग्रन्थ है पद्यपाद (सम्भवतः 
शंकराचार्य के अनन्य शिष्य) कृत विज्ञानदीपिका, जिसमें कुछ ७१ इलोक हैं और जिसका सम्पादन म० म० 
डा० उमेश मिश्र ने किया है (१६४०) । इस ग्रन्थ में सञ्चीयमान कमं की तुळना खेत में खड़े अन्नों से 
की गयी है, सञ्चित कर्म की घर में रखे अन्नों से तथा प्रारब्ध कर्मे की तुलना पेट में पड़े अन्नों से की गयी 
है। पेट में पड़ा भोजन पच जाता है, किन्तु इसमें कुछ समय लगता है । सञ्चित एवं संचीयमान कर्म का 
नाश सम्यक्‌ ज्ञान से होता है। किन्तु प्रारब्ध कमं का नाश कुछ काळ तक उसके फलों के भोगने के उपरान्त 
_ ही होता है। इस पुस्तक ने इस पर बल दिया है कि घेराग्य से ही तत्त्व का सच्चा ज्ञान होता है, वासनाओं 
. का नाश होता है, कमं तथा पुनर्जन्म की समाप्ति होती है .। 
एक अन्य ग्रन्थ है भट्ट वामदेव कृत जन्म-मरण विचार, जो केवल २५ पृष्ठों में प्रकाशित है । यह 
कश्मीर के शव सम्प्रदाय से सम्बन्धित है । इसमें आया है कि शिव की तीन शक्तियाँ हैं--चित्शक्ति (जो 
प्रकाश या चेतना के समान है), स्वातन्त्र्य (इच्छा-स्वातन्त्र्य) एवं आनन्दशक्ति । छह।कञ्चुक (आवरण या म्यान) 
हैँ--माया, कला, शुद्ध विद्या, राग, काल एवं नियन्त्रण । जब शरीर का यन्त्र टूट जाता है, तो चेतना प्राणन 
(साँस) पर अवरोध करके आतिवाहिक (सूक्ष्म) शरीर द्वारा दूसरे शरीर में ले जायी जाती है । आतिवाहिक ' 
(सूक्ष्म शरीर) मृत शरीर एवं आगामी भौतिक शरीर के बीच एक द्वार या यान का. कार्य करता है । 
| इस ग्रन्थ में अन्य बातें मी हैं, जिन्हें स्थानामाव से हम यहाँ नहीं दे पा रहे हैं । इसमें आया हैँ कि ईइवर की 
कृपा से मनुष्य पवित्र होता है तथा दीक्षा एवं अन्य साधनों से वह वास्तविकता का परिज्ञान करता है 
और शिव के पास पहुंचता है। इसमें ऐसा कथित है कि सभी मनुष्य मुक्ति नहीं पाते, किन्तु वे, जो 
0 5 > ग ) जो दीक्षा, 
मन्दिरों एवं सत्यज्ञान को घृणा की दृष्टि से देखते हैं, नरक.में पड़ते हैं। कर्म के प्रकारों एवं उनके प्रभावों को 
` दूर करने के विषय में बहुत ही कम विवेचन प्रस्तुत किया गया है। | 


३३. नाधमंश्चरितो .. . कृन्तति ॥ पुत्रेष या नप्तृष वा न चेदात्मनि पश्यति सल कक 
 मिवोदरे ॥ आदि (८०२-३) । और देखिए ज्ान्तिपर्व 2 ।-फलत्येव धरं वं पापं गुरुमुक्- 


तर ४ पोत्रेष्वपि न १३७। $ ‘rer: [ ७ ~ 
तस्मिन न दृष्यते। नृपते तसय पुन्रेष पौत्रेष्वपि च नप्तुषु ॥ १७) : 'पापं शा 
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फर्म एवं पुनर्जन्म का सिदान्त ३०४ 
विषय में अन ) भ्रारब्धध्वान्त- संहृति’ (अर्थात्‌ प्रारब्ध के 
११५-११८) ने उ । डा° एच० जी० नरहरि (न्यू इण्डियन ऐण्टीक्वेरी, जिल्द ५, पू० 

न इस ग्रन्थः की पाण्डुलिपि, तिथि एवं विषयानुक्रमणिका उपस्थित की है । अच्युतराय 
' उन्होंने इस “वमान्तसंहृति' अर्थात्‌ भरारब्ध सिद्धान्त के द्वारा उत्पन्न अन्धकार का 
भाग उन्होंने इस भावना की आलोचना की है कि गर्माघान से लेकर मृत्यपर्यन्त युपयन्त तक के समी मानदीय कर्म 


केवल अतीत जीवन के कमों हारा प्रशासित होते हैं । उनको कथन है कि सभी मानवीय क्रियाओं के मूल 


सञ्चित पुण्य एवं पाप फल देना आरम्म कर देते हैं और 
या दोनों जो अत्यन्त प्रवल होता है ययोचित शरीर का 
आरम्भ कर देता है। जब मिश्र (अच्छे एवं वुरे कमं मिलकर) कर्म अत्यन्त प्रवल होते हैं तो व्यक्ति 


` बाहाण जाति में जन्म हेता है, जब पाप करम अत्यन्त परळ होता है तो तियंक योनि में तथा जब पुण्य कर्म 


अत्यन्त प्रबल होता है तो देवत्व प्राप्त करता है। आयुं सौ वर्ष की हो सकती है। भोग है अनुकूल एवं 
प्रतिकूल अनुभूति । सुख फे तीन प्रकार हैं--प्रातिभासिक, व्यावहारिक तथा प्रातिभासिक के कारण व्याव- 
हारिक। सुख पुनः रम्य या प्रिय हो सकता है। रम्य एवं प्रिय एक-दूसरे के पर्याय नहीं हैं, क्योंकि सोना 
सन्यासी को रम्य (सुन्दर) रूग सकता है, किन्तु यह उसके छिए प्रिय (या प्यारा) नहीं है। पुनः प्रिय 
के तीन प्रकार और सुख के तीन प्रकार वताये गये हैं, जिन्हें स्थानाभाव से यहाँ नहीँ दिया जा रहा है। अब 
तक के सुख लोकिककायं (सामान्य) हैं, किन्तु अन्य सुख मी हैं, यथा-वैबिक) प्रतीकोपासना, आहारय (मान 
छिया. गया) एवं वासनात्मक। वासनात्मक सुख के तीन प्रकार हैं-सात्त्विक, राजस एवं तामस। इसी प्रकार 
दुःख के भी प्रकार बताये गये हैं, जिनका वर्णन यहाँ नहीं किया जा रहा है। अन्य वातों का उल्लेख भी नहीं 
क्या जा रहा है। | A 

बहुतःसे विद्वानों ने कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त के विरोध में बातें कहीं हैं। अब हम बहुत ही 
संक्षेप में उन विरोधों की जाँच करेंगे। प्रथम विरोध है प्रिगिल-पैटिसन का (आइडिया आव इम्मॉर्टेलिटी, 
आक्सफोई, १६२२), पूर्व जीवन की कोई स्मृति नहीं होती, विना स्मरण के अमरता व्यर्थं है । ऐसा 
ही विरोध मिस लिली डूगल (देखिए 'इम्मॉर्टेल्टी'), कॅनन स्ट्रीटर आदि ने भी उपस्थित किया है। इसका 
उत्तर कई प्रकार से दिया जा सकता है। क्या कोई.व्यक्ति अपने जीवन के प्रथम दो वर्षों की बातें स्मरण कर 


लेता है? यह भी विदित है कि अति वृद्धावस्था में लोग अपने पौत्रों के नाम तक ठीक से स्मरण नहीं कर. 


ने गत जीवन में दस वर्ष पूर्व व्यक्ति ने क्या-क्या किया, वास्तव में, ये सारी बातें स्मरण में नहीं 
या सचमुच, यह कारुणिक बात है कि हमें अतीत जीवनों की सुघि नहीँ हो पाती | बह स 
जीवनों की सारी बातें स्मरण होने लगें तो हमारा मन व्यामोह में पड़ जाय । कर्म गुर्त्वाकर्षण म 
के समान एक सार्वभौम कानून है, जो सम्पूर्ण विश्व में परिव्याप्त है। गुस्त्वाकर्षण को लोग सहल्नों वर्षों से नह 
जानते थे। किन्तु वह नियम पहले से ही विद्यमान था। बहुत से लोग अपने अतीत जीवनों को य 
की बात कहते रहे हैं। लाला देशबन्धु गुप्त, पं० नेकीराम शर्मा एवं ताराचन्द सार र he 
प्र प्रकाश डाला है। शान्तिदेवी को अपना पूर्वे जीवन क हो आया था॥ ba 
१६२५) में बहुतःसी गाथाएँ दी हुई हैं, जिनमें अतीत जीवनों के स्मरण हो अणे रती जाती है 
श्रीमती एनी बेसेण्ट एवं श्री लेडबीटर ने 'दि लावूज आव अलसीओत (अद्यार, १६२४) ई० पू० ७०, 


भड 


ज. ३ 


पाता 


` कि वे केवळ पापियों को डराने-धमकाने के लिए कहे गये 


६ धर्मशास्त्र का इतिहास 
से ई० पू० ६२४ तक के ४८ जीवनों का उल्लेख किया है। जिनमें कुछ के चित्र भी हैं जो पूर्व जीवन से 
क हा विरोध है, जिसका सम्बन्ध है अनुवांशिकता (वंशानुक्रम ) से । माता-पिता एवं सन्तानो में 
दैहिक एवं मानसिक समानुख्पता पायी जाती है। इस बात का उत्तर हम कँसे दे सकते हैं? एक एसा उत्तर 
दिया जा सकता है कि आत्मा, जिसे जन्म लेना रहता है, अपनी स्थिति के अनुकूल माता-पिता की सन्तान 
होता है। किन्तु बच्चे अपने माता-पिता के सवथा अनुरूप नहीं होते । उनमें व्यक्तिगत अन्तर तो पाया जाता 
ही है। कर्म यह नहीं स्पष्ट कर पाता कि व्यक्ति माता-पिता से क्या प्राप्त करता है, किन्तु वह इतना तो बता 
गं है कि व्यक्ति अपने पूर्व जीवन से क्या प्राप्त करता है । ट : 

एक बिरोध यह है कि इस कर्म एवं पुनर्जन्म के सिद्धान्त में विश्वास करनं से लोग मानवीय दुःख 
के प्रति निर्मम हो जायेंगे और किसी दःखित व्यक्ति को सहायता देना नहीं चाहेंगे और सोचेंगे कि दुःख हो 
पूवं जन्मों का फल है और दुःखित व्यक्ति को इस प्रकार का दुःख भोगना ही चाहिए । किन्तु, वास्तव में, 
बात ऐसी नहीं है। अति प्र\रम्मिक वैदिक काल से ही लोग दान एवं करण, प्रदशन के गुणों की प्रशंसा करते 
रहे हैं। ऋगेद (१०।११७।६) में आया है- “जो व्यक्ति केबल अपने लिए खाना पकाता है और केवळ अकेला 
ही खाता है , वह पाप करता है' (केवलाययो भवति केवलादी) । ब्‌० उप७ टु (५।२।३) ने सभी लोगों के 
लिए तीन कत्तव्य निर्धारित किये हुँ--आत्म-संयम, दान एवं दया। यदि समर्थ व्यक्ति किसी की सहायतां 
नहीं करता है तो वह कत्तंव्यच्युत कहा जायगा। यह सम्भव है कि दुःख उठाने वाले व्यक्ति के कर्म का 
फळ ही ऐसा रहा हो कि वह सहायता करने वालों की कृपा पायेगा । 

एक अन्य विरोध निम्नोक्त है। पुथिबी की जन-संख्या बढ़ती जा रही है । प्रश्न उठता है-- 
'अतिरिक्‍त जीव कहाँ से आते जा रहे हैं? देखिए इस विषय में जे० ई० संजन की पुस्तक 'डोग्मा आव री- 
इन्कारनेशन' (पु० ८१) एवं वर्थलोट का मत ( 'ट्रॉसमाइग्रेशंन आव सोल्स') । कतिपय प्राणियों की. जातियाँ 
समाप्त हो गयी हैं और बहुत से जीव समाप्त होते जा रहे हैं, यथा- सिंह । जो लोग कर्म-सिद्धान्त में 
विश्वास करते हैं, ऐसा कह सकते हैं, किं जो जीव पशुओं के रूप में थे अब मानवों के स्वरूप में आ रहे हैं, 
क्योंकि उनके बुरे कर्म, जिनके फलस्वरूप वे निकृष्ट कोटियों में विचरण कर रहें थे, अब नष्ट हो रहे हैं। 

कूछ पुराण ऐसा कहते हैं कि जो व्यक्ति अति पापी होता है चह निम्नतर अवस्थाओं को प्राप्त होगा 
वायुपुराण (१४।३४-३७) में आया है कि वह पहले पशु होगा, तब हिरण, [उसके उपरान्त पक्षी, तब 
रेगन वाला कीट और इसके उपरान्त जंगम (वृक्ष या पाषाण) । थियोसोफिस्ट तथा आजकल के कुछ अन्य | 
विहान ऐसा कहते हैं कि एक वार मनुष्य हो जाने पर प्रत्यावतेन .नहीं हाता, अर्थात्‌ प्रतीपगमन (पीछे 
छोटना) नहीं होता। किन्तु कठोपनिषद्‌ (५।६-७) में स्पष्ट आया है कि मृत्यु के उपरान्त कुछ लोग वक्ष 
के तने हो जाते हैं और कुछ लोग विभिन्न शरीर-हूप घारण करते हैं, और यह सब उनके कर्मों 
एवं ज्ञान पर निर्भर होता है। और देखिए छा० उप० (५।१०-७), मनु (१२४, १२।६२-६८), याज्ञ० 
(३।२१३-२१५=मनु १२।५३-५६) एवं योगसूत्र (२१३) । 2 

उपर्युक्त सभी प्रमाणों को हम केवल अर्थवाद कहकर छोड़ नहीं सकते, अर्थात्‌ ऐसा नहीं समझ सकते 


हैं । डा० राधाकृष्णन (एन आइडियलिस्ट व्यू 


'आव लाइफ, सन १६३२ का संस्करण) ने निदेश दिया है कि यह सम्भव है कि पशुओं के रूप में पुनर्जन्म की 


बात उन लोगों के विषय में एक लाक्षणिक प्रयोग 


है जो :मानवरूप में पाशविक गुणों वाले होते हैं. (प० 
२७२) 7 0002... 


